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به نام خدا 


چون استادان راستین ادب و فرهنگ, ستونهای استوار اندیشه‌ها و سازندگان حرکتهای معنوی 
جامعه هستند. فقدان آنان, ضایعه‌ای جبران‌ناپذیر برای هر جامعه‌ای به شسمار می‌رود. اگر چسه 
خاکهای تیره» شمع وجود ماّی آنان را در دل خود خاموش می‌کند ناتوان‌تر از آن است که بتواند 
حرکت معنوی آنان را نیز «در سینه‌های مردم عارف» متوقف سازد. 

«بناهای آباد» از «باران و تاش آفتاب» ویران می‌شود. اما کاخهای سریرافراشته سخن» آسوده 
از زحمت «باد و باران» همواره بر دامنهُ روزگاران» جاودان خواهد ماند. زیرا به مصداق حدیت 
نبوی» دانشمندان میراشداران پیامبر ان هستند: لماءٌ و الانبیاء. 

دکتر احمدعلی رجایی بخارایی یکی از اين مشعلهای فروزان دانش و ادب و فرهنگ بود» که 
بیش از چهل و دو سال از شصت و دو سال عمر پربار خود را (۱۲۹۵ - ۱۳۵۷ ه ش) در راه 
اعتلای ادییات و معنوّات ایران و ایرانی رنج برد درجات علمی را از دیپلم کشاورزی» لیسب‌انس 
ادبیات فارسی» لیسانس علوم قضابی تا دکترای دییات فارسی پیمود و مدارج عملی را از معلمی 
سادم فلاحت در فرهنگ خراسان تا استادی دور دکترای ادبیات در دانشگاه تهران طی کرد. 

از همان دوران تحصیلات عالی» به عرف ان و شاعران عارف» مخص‌وصاً مولوی و حافظ, 
دلیستگی فراوان داشت و ازاین روی» رسالهٌ دکترای خود را نیز به شرح اصطلاحات عرفانی دیوان 
حافظ اختصاص داد و تا پایان عمرء ده کتاب و دهها مقاله دربارء عرفان و حماسه و ادبیات و 
فرهنگ ايران نوشت. 

کسانی که هنگام تدریس غزلهای حافظ در کلاس درس دکتر رجابی جاصر میمبب سعد 
معترفند که وی در اثنلای تدریس» شور و حالی عجیب داشت و به اصطلاح از دل و جسان» مایه 
ات او معتقد بود که حافظ در ادبیات, درست مانند میناگری است که صدها طرح و رنگ و 
مفهوم و احساس را با مهارتی کمنظیر در کنار هم نهاده و ترکیی شگرف از شعر و شور و هنر را به- 
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وجود آورده است. چنان که اگر کسی صدها بار اشعار حافظ را بخواند» در مطالعهٌ دوبارةٌ آن نیز به 
زیبایبهایی تازه پی می‌برد و مسرور می‌شود. علاوه بر اين» او عقیده داشت که اشعار حافظ بهترین 
بينة اوضاع آن روزگار است که حافظ با ظرافت و مهارت بسیارء رخدادهای زمان خود را در نها 
منعکس ساخته است. 

به همین جهات. دکتر رجایی همیشه آرزو داشت که علاوه بر فرهنگ اصطلاحات عرفانی حافظ 
شرحی مستوفا بر يکايك ابیات و نکات ادبی و عرفانی اشعار وی بنویسد. در این خصوص. 
یادداشتهایی فراهم کرد. اما دشواریهای زندگی و اشتغالات تدریس, مجال تنظیم و تدوین مطالب 
به او نمی‌داد. هنگامی که استاد» در مدرسةٌ عالی ادبیات و زبانهای خارجی و دانشگاه تهران به 
تدریس اشعار حافظ می‌پرداخت, بعضی از دانشجویان علاق همند» گفتار وی را بر نوار ضبط 
می‌کردند. خوشبختانه این نوارها موجود است و اميدواريم که اگر خدا بخواهد, به تدریج» آن 
سخنان را با یادداشتهای بازمانده از وی» تلفیق و تنظیم و چاپ کنیم. 

دکتر رجایی معتقد بود که هر دانشجوی ادبیات باید تعدادی از غزلهای حافظ را از بر داشته باشد. 
به همین جهت. علاوه بر ساعات اختصاصی درس حافظ, هنگام تدریس دیگر متون ادبیات نیز» در 
هر مورد. به تناسب لفظ و معنی» بیتی از حافظ را به عنوان شاهد می‌خواند و از دانشجویان 
می‌خواست تا آن غزل از برکنند و در امتحان هم برای آن» نمره در نظر می‌گرفت و بدین ترتیب, 
دانشجویان را به خواندن و درد بهتر اشعار حافظ وامی‌داشت. 

یر 

کتاب حاضر چنان که گفتیم. بایان نام دکترای استاد است. چاپ اول اين کتاب. در سل 
۰ به قطع خشتی صورت گرفت. اما استاد. همواره از نوع چاپ و قطع کتاب, راضی نبود. 
مخصوصا که چند سال پس از نخستین چاپ کتاب» ماخذ دیگری نیز به دست آورده بود و یا چاپهایی 
منقح‌تر از ماخذ مورد استفاده در کتاب, منتشر شده بود. بدین سب دکتر رجایی تصمیم گرفته بود 
که چاپ دوم کتاب راء با افزودن مطالبی. کامل‌تر و دقیق‌تر از پیش منتشر سازد. درست در روزهایی 
که تصمیم قاطع بر این کار گرفته بود. بیماری سرطان به وجودش پنجه افکند؛ چندبار تحت عمل 
جراحی قرار گرفت. اما در آیل حل نیز از توشتن دست تکشسیده و هرگاه مختصر فرصت و ان 
رمقی می‌یافت. کار تکمیل کتاب حاضر را دنبال می‌کرد» تا آن که بیش از دویست صفحه مطالب 
تکمیلی را با خط خود آماده ساخت که در جای جای مطالب کتاب افزوده گردد. 

سرانجام در روزهایی که بیماری استاد به تدریح شذّت می‌یافت» بخش ادبیات دانشگاه ابوریحان 
(دانشکدهٌ مکاتبه‌ای سابق که اکتون در مجتمع ادبیات و علوم انسانی دانشگاه علامه طباطبایی ادغام 
شده است) به دکتررجای پیشنهاد کرد تا امتیاز چاپ تازهُ کتاب را به آن دانشگاه واگذارد. در این 
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خصوص, قراردادی به امضا رسید تا دانشگاه ابوریحان, در مدتی کوتاه» چاپ کتاب را با کیفیتی 
مطلوب آغاز کند. کوتاه زمانی پس از عقد قرارداد» بیماری دکتررجایی شدت یافت و پس از سه سال 
تحمل دردهای توانفرسا و معالجات گوناگون» در آغاز تابستان ۱۳۵۷ به دیار باقی شتافت. 
جاپ کتاب, به دلیل شروع انقللاب و بر هم خوردن سازمان دانشگاه» بیش از پنج سال به تاخیر 
افتاد. سرانجام به مجتمع ادبیات مراجعه و چاپ یا استرداد کتاب را تقاضا کردیم. معلوم شد که 
اساسا در اثر نقل و انتقالات و تغییرات سازمانیء حتی نسخهٌ اصلی قرارداد نیز گم شده است. با 
روزها پیگیری و جست و جو و با کمك بی‌دریغ یکی دو تن از کارمندان آن موسسه. بالاخره قرارداد 
پیدا شده اما بخش تالیف و چاپ کتاب در سازمان جدید مجتمع هنوز فعالیتی نداشت. چون بیم آن 
می‌رفت که کار چاپ کتاب مدتها معوق بماند. با آن که قرارداد» شرعاً و عرفا باطل شده بود» طبق 
درخواست مجتمع مذکور» کلیٌ مبلغ بیش پرداختی را باز پرداختیم و کتاب را پس گرفتيم. 
لبته ناشران بسیاری خواهان چاپ و نشر کتاب بودند» اما شادمانیم که انتشارات علمی» این کار 
را بر عهده گرفت و آن چنان که شیوه و نیت خیر این انتشارات در خدمت به ادبیات و فرهنگ ایران 
است» آن را بدین نیکویی به انجام رسانید. 
کار ویراستاری کتاب را فاضل گرامی» آقای موسی اسوار بر عهده داشتند و به راستی با دقت و 
علاقه و دلسوزی خاصی آن را به پایان بردند که صمیمانه ایشان را سپاس می‌گوییم: 
اکنون خوشوقتيم که این کتاب گرانقدر را با صورت و کیفیتی نیک و به حضور دانش‌مندان و 
پژوهندگان بزرگوار تقدیم می‌کنيم. خداوند روح پر فتوح استادگرامی» دکتر رجایی را قرین رحمت 
گرداناده بمه و کرمه. 
مهر ۱۳۱۶ 
فخرالملوك رجایی 
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خیال حوصلٌ بحر می‌پزد هیهات چهاست در سر اين قطرة محال اندیش 
به کوی میکده گریان و سرفکنده روم چرا که شرم همی آیدم زحاصل خویش 
حافظ 
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این کتاب» فرهنگ اشعار حافظ است و راجع به شرح آن قسمت از مصطلحات صوفیان است که 
خواجه شیراز در غزلیات خویش به کار برده است. 

حافظ, از کسانی است که بین مردم ایران» بیش از سایر گویندگان» مرید و دوستدار دارد و در 
شهر و روستا کمتر خانهٌ مسلمانی است که در آن قرآن باشد و دیوان لسأن‌الغیب یافته نشود. زیرا 
روح لطیف و طبع ظریف ایرانی دریافته که این دو اثر جاویدان از يك منبع آسمانی سرچشمه گرفته 
است؛ با این تفاوت که قرآن وحی خداوندی و اشعار حافظ الهام و وارد غیبی است. از این‌رو» مردم 
قران را مقدس و سرمايهٌ سعادت و سبب برکت می‌دانند. و دیوان حافظ را عزیز و موجب لت و 
صفای دل می‌شمرند. 

نحوه انتخاب کلمات» طرز تلفیق جملات و زیبایی و ابهام بسیاری از تشبیهات» حالتی به اشعار 
حافظ داده است که اکثر مردم» بی‌آن که مراد گوینده و مقهوم واقصی شعر را درلك کنند» به همان 
کشش ظاهری سرمست می‌شوند و عبارات را بر وفق نّت و مقصود خویش تأویل و تفسیر می‌کنند؛ 
به طوری که دیوان حافظ نزد عرفا سیب کسب معرفت و سیر در طریقت, و برای صاحبدلان مونس 
خلوت و مایة عبرت» و جهت عوام وسیلهٌ استشارت و تسلیت است. در آن‌جاء عارف و عامی» صوفی 
و قشری» اختیاری و جبری» زاهد و خراباتی» همه موافق ذوق و عقید خویش, مضامین بدیع و 
روح‌فزایی می‌یابند. و عجب‌تر آن‌که هر کس از ظن خود. حافظ را یار و دوستدار خویشتن 
می‌پندارد. و از این‌نظر» دیوان حافظ دریایی است که هر خواهنده‌ای می‌تواند در کناره‌های مصفای 
آن به تفرج بپردازد و برپهنة بی‌کرانش با لذت و اعجاب چشم بدوزد. 

اما اگر کار از این حد درگنرد و جوینده‌ای دریادل و ژرف‌بین و گرم‌رو» آهنگ سیر در این بحر 
متلاطم کند و دامن مقصود از گوهرهای آن آکنده بخواهد» به موانع بسیار و مشکلات بی‌شسمار 
گرفتار خواهد آمد که نبودن وسیله یکی از آنهاست. چه. حافظ لغات را به معانی خاصی استخدام 


فرهنگ اشعار حافظط 





کرده و با میناگریهایی که تنها کار خود اوست. ترکیباتی عجیب و تشبیهاتی دقیق فراهم آورده و 
غالا در لباس طنز و تعریض و کنایه و ابهام» منظور خود را آن چنان عرضه کرده است که پژوهنده, 
گاه از دریافت معنی و گاه از ترجیح معنیی بر معنی دیگر, عاجز می‌ماند. همچنین است حال 
مصطلحات صوفیه و مطالب مربوط به تصوف که استعمال آنها نیز غالیا بر خلاف قیاس و قاعدهٌ 
معمول و از لونی دیگر است که بی‌مناسبت نیست به هر دو قسمت. اندك اشارتی بشود. 

در باب ابهام لغات و ترکیبات و ایهام عبارات» باید گفت که حافظ در این کار تعمد دارد. زیرا در 
قرن هشتم, یعنی روزگاری می‌زید که چشم زمانه خونریز و فساد و تباهی و تیرگی بر غالب دلها 
سایه افکنده است و امرای مفولی نژاد آل‌مظفر» مانند امیر مبارزالدین‌محمد» با قساوت و خونریزی 
توام با ریا و تدلیس, بر شیراز حکومت می‌کنند.۱ و طبیعی است که همصحبتی این گرانان‌ریایی با 
مردان حق و پاکنهادانی چون حافظ راست نمی‌آید. بلکه جباران؛ همواره در کمین بوده‌اند تا چنین 
خارهایی را از سر راه خود بردارند و از شمشیر زبان و سحربیان آنان در امان بمانند. و از آن جمله 
است داستان مشهور توطتهٌ مفتیان درباری به استناد مصرعی علیه حافظ که صرف‌نظر از صحت و 
سقم داستان» نموداری است از چگونگی محیط و طرز تفکر شاه و اطرافیان او.۲ 

با چنین وضعی که عوام. غالب و پارسایان» ظاهرپارسای و مفتیان» جیره‌خوار و آلت دربار و 
صوفیان, دکاندار و شاه و بزرگان» غرق تباهی و فسادند کرا یاراست که دم از حق بزند یاالااقل 
عقاید و افکار خود را آزادانه بیان کند؟! اگر چنین وضعی نبود و آزادی عقاید و بی‌تعصبی بر محیط 
حکومت می‌کرد, ما خیم دیگری به مراتب قوی‌تر - از لحاظ شاعری - در قرن هشتم می‌داشتيم. 
زیرا وجه تشابه بین اقکار خیام و حافظ بسیار است. 

بدین دلیل» حافظ سخن را در جایی نشانده است که فهم عوام بدان نرسد و همواره قابل تاویل و 





۱ رجوع شود به مبحث «تصوف در قرن هشتم» در کتاب حاضر. 
۲ حافظ در پایان غزل شیوایی سروده بود که: 
گر مسلمانی از این است که حافظ دارد آه اگر از یی امروز بود فردابی 

گویند فقیه نمایان جیره‌خوار. به اشارت شاه, مصرع اخیر غزل را بر شك حافظ نسبت به معاد دلیل گرفتند و به 
استناد آن» بر ارتدادش فتوی دادند. چون مجازات مرتد» قتل است. حافظ از ماجرا اگاه شد و به راهتمایی زین 
الدین ابو یکر تایبادی» از بزرگان صوفیه, که ضمن سفر. گذارش به شیراز افتاده بود» بیتی قبل از شمر مزیور قرار 
داد؛ به طوری که شعر مورد استناد. تکرار سخن دیگری و به اصطلاح مقول قول باشد و به این طریق» قصد 
توطئه‌گران را عقیم گذارد. امروز آن بیت جزو غزل است: 

این حدیتم چه خوش آمد که سحرگه می‌گفت بر -در میکده‌ای یا دف .و نی ترسایی 

گر مسلمانی از این است که حافظ دارد اه اکر ازلس ی ۹ راهروو شیدنا فردا لت 


مقدمه ۱۵ 
دفاع باشد و شاعر از مزاحمت خامان در امان بماند. ولی چون ای نظم و طبع گوینده بلند است و 
جان شاعر از پاکان غیب مدد می‌گیرد» این قیود و ملاحظات ذره‌ای از لطف و رسایی و روانی اشعار 
نکاسته است: بلکه این ابهام و ایهام» جای به جای» يك نوع ابهت و عظمتی به اشعار حافظ داده 
است که خواننده را از جهان ظاهر منسلخ و به عالم درون متوجه می‌کند و در يك حظ روحانی که 
خاصیت خلسه و تفکر است فرو می‌یرد. چه از هرسو که به معانی مختلف يك مضمون و 
چشم‌اندازهای متنوع عبارتی می‌نگرد» هر يك را به جای خود زیبا و پذیرفتنی می‌یابد. درست مانند 
کسی که جنگلی عظیم و سرسبز و دریایی نیلگون و بی‌کران و کوهی منیع و پرگل را در برابر چشسم 
دافته باشد و در مقابل آن همه عظمت و زیبایی و ترجیح یکی بر دیگری» خیره و حیران بماند. 

اصولاً طبیعت بشر متعالی» خاصه بشر شرقی» از ابهام» لذت می‌برد. و به همین جهت است که 
کوه و جنگل و اسمان و موسیقی و دریا و شعر برای انسان» رویانی و لذت‌بخش است؛ بی‌آن‌که از 
چگونگی آنها بهخوبی آگاه باشد. شعر حافظ نیز برای بسیاری چنین است. 

اما همان قدر که ابهام طرف علاقهٌ بشر است کشف و دریافت نیز مورد توجه و باعث لت و 
مسرت اوست. و همان‌گونه که تصادف یا وسیلهٌ کوچکی سبب کشفی بزرگ می‌شود و با کلیدی 
خُرد دری عظیم گشوده می‌گردد, چه بسا که دانستن معنی لغت یا ترکیبی» بهرفع ابهام یا کشف معنی 
مجهولی راهبری کند که به‌عنوان گواه مذعا دو نمونه از لغات و ترکیباتی که درك معنی آنها سیب 
عقده‌گشایی است به دست داده می‌شود: 

حافظ. ضمن قصیده‌ای در مدح شاه‌شیخابواسحاق به مطلع: 

سپیدهدم که صبا بوی لطف جان گیرد چمن زلطف هوا نکته برجنان گیرد 
بیتی دارد بدین‌گونه: 
تکال شب که کند در قدح سیاهی مشك ‏ در او شرار چراغ سحرگهان گیرد؟ 

عدم عنایت به عناصر مرکبه ایا روشن نبودن معنی اصطلاح «مشك در قدح کردن» سبب شده 
است که علامةٌ فقید قزوینی در ذیل دیوان حافظ مصحح خویش» راجع به این بیت چنین بتویسند: 
«چنین است (یعنی نکال با تون در اول) در نسخهُ یگانه‌ای که اين بیت را داردیعنی نخ (5)» باقی 
نسخ هیچ کدام این بیت را ندارند. معنی این کلمه به هیچ وجه معلوم نشد. محتمل است یه احتمال 
قوی بلکه من شکی در این یاب ندارم که به قرینهُ «شرار» در مصراع ثانی» نکال «تصحیف» 
«زگال» باید باشد که به وزن و معنی زغال است. ولی مع‌ذلك ربط بین «زگال شب» و جملةٌ «که 


سس 


۳ محمد قزوینی» و قاسم غنی» دیوان حافظ» ص قکو - قکز. 


کند در قدح سیاهی مشك» درست واضح نیست. و «چراغ سحرگهان» کنایه از آفتاب است.»؛ 

باید توجه داشت که نکال به فتح به معتی عقوبت. و اصطلاح مشك در شراب یا مشك در قدح 
کردن کنایه از بی‌هوش کردن است؛ چنان که حافظ در جای دیگر نیز ضمن غزلی این اصطلاح را به 
همین معنی به کار برده است. آن‌جا که گوید: 

چو لاله در قدحم ریز ساقیا می و مشك که نقش خال نگارم نمی‌رود ز ضمیره 

در این‌جا نیز حافظ. برای این که نقش خال نگار را از صفحه ضمیر بزداید و لحظه‌ای چند در 
عالم. بی‌خودی و بی‌هوشی از رنج هجران و حرمان بیاساید. از ساقی می‌خواهد که در قدحش می و 
مشك را به هم در آمیزد. 

بنابر آنجه گذشت» مراد از پیت مورد بحث. با توجه به معنی لفت «نکال» و اصطلاح «مشسك در 
قدح کردن» روشن است. بدین شرح که موضوع شعر. شکنجه کردن و به عقوبت رساندن شب 
است؛ و جرمش آن که در قدح جهانیان مشك افکنده و آنان را در خواب و بی‌هوش ساخته است و 
کیفر معینه هم اين است که چراغ سحرگهان یعنی خورشید. به جانش شرر افکند و نابودش سازد. 
و در این صورت. مصرع اول شرط و دوم جزاست. 

مورد دیگر» روشن شدن معنی ترکیبی است که در خراسان تحت عنوان «روپایی» متداول است 
و معنی بیتی از حافظ, به واسطهٌ توجه به معنی ترکیب «رودیدن» که مرحوم قزوینی آن را چنین 
شرح کرده‌اند و بیت مورد نظر این است: 

عابدان آفتاب از دلير ما غافلند ای ملامتگو خدا را رو مبین آن رو ببین* 
«روی دیدن» کنایه از جانبداری کردن و طرفگیری کردن از کسی باشد. امیر خسرو گوید: 
جور رويش به هر که می‌گويم روی آن دلربای می‌بیند 

و کاتبی گوید: 

آن که گوید روی او خورشید را ماند به نور ۰ ۰ روشنتم گردیداکو خورشید را رو دیله است 
(جهانگیری و برهان). بنابراین بس معنی بیت چنین است که ای ملامتگو از بهر خدا جانبداری مکن 
یعنی جانبداری آفتاب را منما و آن رو ببین» یعنی روی دلير ما را ببین تا بدانی که هزار مرتبه از افتاب 
بهتر است.»۷ 
اتقضص مان الس ۰01 ۱۵9۱۳۰ ,سس ۸یا 
> همان , ص قکز - قکم. 
۵ همان» ص ۰۱۷ 
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با این توضیح, معنی «روپایی» هم روشن می‌شود که جانبداری به ناحق است, یعنی پاییدن و 
رعایت کردن شناسایی کسی؛ چنا که در تداول مردم مهد گفته می‌شسود: رو پایی کردند و الا 
فلان در امتحان رد می‌شد. یا قاضی در حاکم شناختن فلان روپایی کرد. 

با توجه به شرح معروض, اهمیت درك صحیح لغات و ترکیبات تا حدی آشکار می‌شود. اما جز 
اینها و مصطلحات صوفیه که جداگانه از آن سخن خواهد رفت» مطالب دیگری هم در اشعار حافظ 
هست: چون اشارات راجعه به تاریخ اسلام» همانند خاکی که طوفان را به آبی نمی‌خرد» و مسائل 
فلسفی و کلامی نظیر «اختیار» و «کسب» و «جوهر فرد»» و پاره‌ای تعریضات و کنایات و فواید 
متفرقه چون «محتسب» به معنی اصطلاحی کنایی حافظ که در غالب اشصعار» مراد از آن امیر 
مبارزالاین محمد است, و «شيشه به طبیب بردن» و «جرعه بر خاك فشاندن» که وقوف بر معنی 
تمامی آنها به احاطه و مداقهُ کافی نیازمند است. و پیداست که همه ارادتمندان حافظ راء این حال و 
مجال» نصیب نیست. و اگر هم مریدی صادق و جوینده‌ای قراخ حوصله گام طلب فرا پیش نهد. 
کالاهای مطلوب را از بازار معینی به دست نتواند کرد و با نقد سره نیز دستار پر باز نتواند آورد. زیرا 
جز این تالیف ناقص مختصر, کتابی وجود ندارد که همه این مسائل را یکجا فراهم و به جویندگان 
عرضه کرده باشد. و سیر و تحقیق در اصول مسائل مختلف نیز چون گذشتن از دریاها کار آسانی 
نیست. و بسیار هست که طالب از همان آغاز کار» طوفانی را به صد گوهر برایر نشمرده این کار 
گران را به دیگران می‌گذارد و می‌گذرد. 

اما دربارهٌ مصطلحات صوفیه,به دو جهت کاردشوارتر است. نخست بدان سبب که برای در ك 
مفهوم لفات و ترکیبات, از مطالعةٌ چگونگی استعمال آنها در متون فارسی و ملاحسظه لغتنامه‌ها 
می‌توان مدد گرفت. و درك و ذوق پژوهنده نیز در این راه چراغداری می‌کند. اما در مورد مصطلحات 
صوفیان» حال چنین نیست. زیرا تصوف» حد و رسم بر نمی‌تابد. کار دل و سخن عشق است و حال 
است نه قال. بدین جهت. با آن‌که هدف همه بزرگان این طریق یکسان بوده. هر کس از سر حال و 
در حدود فهم خویش و گاه به مقتضای مقام و درك شنونده. اصطلاحی را بیان و تفسیر کرده 
است. 

با این ترتیب معلوم است که شرح اصطلاحات بدان‌سان که جامع نظر و نماینده عقيده همه 
بزرگان تصوف باشد. ممکن نیست. 

برای آن که پهنای گلیم معلوم باشد. متذکر می‌گردد که اگر کسی تنها تعریف خود «تصوف» را 
از روی گفتار مشایخ گرد آورد» کتابی عظیم به دست خواهد آمد. حتی حافظ ابونعیم اصفهانی که در 
اوایل قرن پنجم هجری درگذشته و مقداری از تعاریف «تصوف» را تا زمان خود در له لاولیا جمع 
کرده است می‌نویسد که: در کتاب دیگر نیز مقدار زیادی از پاسخهای مختلف مشایخ را دربارة 





۳ فرهنگ اشعار حافظ 


تصوف گرد آورده‌ایم؛ سخنانی که هر کس از سر حال خویش گفته,۸ 

از ابوسعید ابی‌الخیر نقل می‌کنند که گفت: 

«هفتصدبیر از پیران در طریقت سخن گفته‌اند. اول همان گفت که آخر. اما عبارات مختلف و 
معنی یکی بود که لصف تَزك الکلف,»۱ 

سهروردی می‌نویسد که: گفته‌های مشایخ در ماهیت تصوف از هزار افزون است. ولی الفاظ اگر 
چه مختلف است. معانی به یکدیگر نزديك است:۲ 

این سخن مربوط به قرن هفتم است. و پیداست که از آن روز گاران» باز چه مایه تعریف و تعبیر 
دیگر برانجه بوده افزوده شده است. 

اشکال خاص دیگر کار در مورد مصطلحات صوفیه آن است که حافظ آنها را بر يك نهج مورد 
استفاده قرار نمی‌دهد و به مفهوم اصطلاحی متداول به کار نمی‌برد» بلکه غالباً به طعن و طنز و در 
عکس‌جهت معمول استعمال می‌کند و از کلماتی که مفه وم مخالف دارند منظور خود را برآورده 
می‌سازد؛ چنان که از خانقاه به میخانه می‌رود تا از مستی زهد ریایی به هوش آید۱ یا در خرابات 
مغان نور خدا می‌بیند"!یا می‌بیند که ملايك در میخانه می‌زنند و او با ساکنان حرم‌ستر و عضاف 
ملکوت باه مستانه می‌زند۱۳ یا خرقهُ صوفی را جامه نفاق می‌داند و به خرابات می‌برد؟۱ و در غالب 
موارد. از صوفی به بدی یاد می‌کند و او را دامگذار و باده‌خوار و دراز دست و خرقه‌اش را مستوجب 
آتش می‌داند* و از این قبیل. 

علت این طرز تعبیر» یکی از آن‌جهت است که در زمان حافظ و پیرامون او» صسوفی اندك و 
صوفی نمایان بسیارند و تصوف نیز از فساد محیط برکنار تمانده است. زاغان‌سياه» بانگ بازان سپید 
آموخته و دونان» حرف درویشان را دزدیده‌اند. از این‌روء حافظ هر زمان از صوفی نام می‌برد. فرد 





۸. و دگزنافی غیر هذا الکتاب کییر من اجْوّة مميخبهم فیالثمنوف و اختلاف عیاراتم. و قذ آجاب عره 
حاله. 

اسرار التوحید, به اهتمام ذبیح‌اله صفاء ص ۳۰۵. 

۰ و افوال العشایخ. فی ماهیّة التصوف تزید علی الف قَول» اد اللفاظظ و ان اختلفت متقارتةٌ المسانی. 
(السهروردی» عوارف المعارف» دار الکتاب العربی» ۰۱۹۲ ص 0۷.) 

۱ محمد قزوینی» دیوان حافظ» ص ۱۱۹ و ۰۲۵۵ 

۳ همان» ص ۲۵. 

۳ همان». ص ۱۲ - ۰۱۲۵ 

۶ همان» ص ۲۵۲ - ۰۲۵۷ 

۵ همانء ص 5۰ 9۱۰۸ ۲۷۸ 





مقدمه ۱۹ 





ریاکار متنمّس دروغزنی را اراده می‌کند که جامهٌ پشمین را وسیلهٌ گدابی و بساط خانقاه را دستگاه 
ریاست و دکان زرق و ریا ساخته است.۲۱ 

علت دیگر نیز برای استعمال مصطلحات صوفیه بر خلاف تداول معمول آنها می‌توان اندیشید و 
آن. گرایش حافظ به قلندریّه و آداب ملامتیان است. ملامتیّه. چنان که از نام آنان پیداست» گروهی 
از صوفیانند که جلب خوشامد خلق را سیب بازماندن از عبادت و عنایت حق می‌دانند و معتقدند که 
درهم شکستن عادات و اداب معمول و گسیختن زنجیر قیود و رسوم و عمل‌کردن بر خلاف آنچه 
جامعه به‌ان خو گرفته و مستحسن شمرده است» سبب می‌شود که انسان مورد ملامت و نفرت 
مردمان قرار گیرد و در نتیجه, توجه او بالَرّه از خلق منقطع و دل و جان او به حسق متوجه گردد.۳ 

ملامتیان» صفای دل و پاکی اندیشه را مهم می‌شمرند و لباس مشخص و جای معیّن و آداب 
مخصوص را به چیزی نمی‌شمارند و خانقاه و خرابات در میانه نمی‌بینند. 

سيك حافظ نیز غلبً در استعمال مصطلحات صوفیه و تعبیر مسائل وابسته به‌آن» به اسلوب 
قلندریّه و روش ملامتیان بسیار نزديك است و اصل درهم شکستن ظواهر و خرق عادات را در تعبیر 
مصطلحات هم تا حدی گسترش داده و عملی ساخته است. 

با این‌همه» در دیوان حافظ. عدهٌ مصطلحاتی چون «سماع» و «تجلی» و «مستی و هوشیاری» 
(سکروصحو) که به صورت طبیعی خود به‌کار رفته و مورد تعبیر قرار گرفته کم نیست., و طنز و 
طعنهای دیگر نیز از سر رقت و دلسوزی و حسٌاسیت و برآشسفتگی است و عکس‌العمل شاعر 
باريك‌بین_ سوختهدل_ حقیقت‌جویی است که از ضیاع و تباهی و بی‌اعتباری تصوف یعنی یکی از 
عالی‌ترین پدیده‌های فکر بشر» در دست دغلبازان حیله‌گر» در رنج و خشمگین است. 

با توجه بدانچه گذشت» تذکر اين نکته ضروری است که اصل اصطلاح, غالبا ابت است و آنچه 
در دیوان حافظ, جای به جای» دگرگونگی یافته» طرز تعبیر آن است. از این‌روی در مورد شرح هر 
يك از مصطلحات, آنچه در این کتاب آورده شده, تقریباً مق علیه و لب مطالب أمُهات کتب صوفیه 
است. و سعی شده است که: اولا؛ تا آن‌جا که ممکن است از منابع دست اول استفاده شود و هر 
مطلب متتخبی با سند و حتی‌الامکان به صورت عین بیان گويندة آن نقل شود. ثانیأ؛ هیچ نکتهُ مهم 
و دقیقه ارزنده‌ای برجای ناآورده نماند؛ به طوری که خواننده» دربارهٌ هر يك از مصطلحات صوفیه» 
جامع‌ترین شرح و اصیل‌ترین سخن‌راء در عين اختصارء در این کتاب بیابد و از مراجعه به کتب 
متعدد و شروح مفصل توانفرسای عمرگداز بی‌نیاز باشد. ولی مدعی نیست که از عهدة این‌کار» 





7 رجوع شود به مبحث «تصوف در قرن هشتم»۰ 
۷ رجوع شود به مباحث «پیر» و «قلندر». 





فرهنگ اشعار حافظً 
۲۰ 
چنان که باید. برآمده است. چه انسان, محل سهو و نسیان است و ره مقصد دراز و نویسنده کم 





بضاعت و نوسفر. 

بیان این مطالب, نه برای نمودن عظمت کار است بلکه برای نشان‌دادن حقارت موّلف در برابر 

انبوه دشواریهاست... 
با کدامین پای ای کرم‌زمین می‌روی بالای چرخ هفتمین 

این‌جانب» با کمال صداقت و خضوع اعتراف می‌کند که با صرف نزديك ده سال وقت در این 
قسمت, و باآن که همه کتب قابل دسترسی فارسی و عربی و ترجمهٌ بعضی از کتب فرنگی مربوط به 
صوفیه را از نظر دقیق گذرانیده و از استادانی که اهلّت و اطلاع آنان دربارة مسائل صوفیانه محل 
اتفاق است پرسشها کرده و بهره‌ها برده است» هنوز در خم کوچهُ نخستین است. چنان که فی‌المثل 
بر این‌جانب روشن نیست که «سماع» از چه زمان بین صوفیان متداول شده و اول کسی که این 
لغت را بدین منظور به‌ کار برده و اداب آن‌را در کار آورده است.کیست؟ یا استعمال «خرابات» به 
تعییر صوفیانه. نخستینبار از کجا پایه و مایه گرفته و کدام رند این کلمه را بدین معنی استخدام 
کرده است؟ 

اکنون که سخن دربارة بیان نادانیها و اظهار خطاهاست. پوست باز کرده باید بگوید که من بنده را 
در آغاز امر» تحت تاثیر اطلاعاتی که بعداً دانسته شد بر يایهُ عدم اطلاع استوار است» در کار صوفیه 
انکاری بلیغ بود و همواره در محکمةٌ وجدان» این گروه را که از اجتماع کناره جسته به تهذیب نفس 
و صفای درون خویش پرداخته‌اند. محکوم می‌ساخت که چرا زندگانی را نه تکلیف» بل تفتنی دانسته 
و هدف خود راء به جای نجات جامعه, نجات فردی قرار داده‌اند, و همواره از خود می‌پرسید که 
چگونه ممکن است این مطلب را چون منی بفهمد و بایزید و بوسعید درنیابند؟! ولی اندكاندل که 
سعادت مطالعةٌ کتب صوفیه دست داد و بر تاریخ حیات آنان و کشور ایران مختصر احاطه‌ای فراهم 
آمد و مقتضیات زمان را در نظر گرفت, دانسته شند که هجومهای مختلف بر کشسور بلاکش ما و 
غلبه ال و عوام» مانع از آن بوده است که در عرصه اجتماع عروس حقیقت یزده از جمال خویش 
برگیرد و مادیّات» چاشنبی از معنویّات بپذیرد. و چون این امتزاح محال می‌نموده است. آبروی فقر و 
قناعت نبرده و معنی و حقیقت را بر خالك نیفکنده‌انر. 

4 یله انجانج) وف دز آیران کل وی مرحم حسادوة و حود عم ٩۱‏ ۱۳ 
طول چند قرن کشورشان سب اشنال بیگانهبوده و ح و قدرت هیچ گونه اخهسارتظری در و 
تم و حتی در آمور زندگانی خویش نداشته‌ند؛ دست و زبانشان بسته ودل و قلمشان شکسته 
بوده است. 


آنان که صوفیان را کنارمجوی و بیکاره و منقی می‌داننده کسانی هستند که احتمالاًتاریخ ایران و 
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مت ۳۱ 


اوضاع سیاسی و اجتماعی قرون گذشته آن‌را به دقت در مطالعه نگرفته‌اند و در بستر امن و راحت» 
وحشت و استغائهٌ زورق‌نشینانی را که شب‌هنگام گرفتار امواج سهمگین شده‌اند بی‌هوده و سزاوار 
طعن و سرزنش می‌پندارند. 

ماء هزار سال پیش را که از امریکا نامی در میان نبود و اروپا در ظلمت تعصبات مذهبی و تحت 
سلطهُ مطلقهٌ گماشتگان پاپ و فئودالها دست وا می‌زد و در آسیا و دیگر نقاط جهان, زبان شسمشیر 
زبان بین‌المللی بود. کنار می‌گذاریم و به مردمان آن روزگاران کاری نداریم. بشر امروز را در عصر 
حاضر در نظر می‌گیریم. عصری که قرن بیستم میلادی و قرن اتم و موشك است و سازمان و 
منشور ملل متحد و دادگاه داوری لاهه و اعلامیهٌ حقوق بشر و اصول دموکراسی مورد قبول بسیاری 

از جهانیان است و به کودکان دبستانی آموخته می‌شود. آیا نه این است که در همین روزگار 
درخشان» مردم بعضی از کشورهای به ظاهر آزاد و مستقل, آزادی مذهب و عقیده و بیان و قلم 
ندارند» و اگر کلمه‌ای بر خلاف میل فرمانروایان خویش ادا کنند. به تهمتی جایشان گوشه زندان و 
یا نهانگاه گورستان است؟! 

در چنین کشورهایی که قدرت و امتیازات در دست يك طبقهٌ معین است و دیگران در امور مملکت 
دخالتی ندارند و رای و تدبیر و سخنشان به چیزی گرفته نمی‌شود و شرف و تقوی لگدکوب شهوت 
و مال است» تکلیف طبقهٌ با شرف و مردم صاحبدل حساس. فهمیده چیست؟ چیست جز این که 
دامن از آلایش محیط فراهم گیرند و با یاران یکدل پاکنهاد. گوشه‌ای بگزینند و خدمت و محبت بلا- 
شرط را شعار خود قرار دهند؟! 

صوفیه نیز در ایران چنین کرده‌اند. آنها با این مصیبت و مصیبتهای دیگری در طول چند قرن 
دست به گریبان بوده‌اند. 

عدم دخالت اکثریت مردم ایران در امور کشور خود و درماندگی و نارضایی آنان؛ از اواخر دورة 
ساسانی شروع شده بود. از طرقی , جنگهای سی‌سالهٌ ایران و روم» جوانان را به خاك و خون کشیده 
بود و مخارج کمرشکن دربار عشرت‌طلب و تجمل‌پرست خسروپرویز و مالیاتهای مختلف» بنیهٌ مالی 
افراد ملت را به تحلیل برده بود و از طرف دیگر» فساد موبدان که همه امور مملکت و حتی عزل و 
نصب شاهان را در اختیار گرفته بودند. و شدت اختلافات طبقاتی و وجود کاستها که مردم را ه با 
هنر و لیاقت» بلکه به طور میرائی و بدون اختیار در طبقه خاصی از کشاورزان و صتعتگران و 
لشکریان و موبدان و تجبا قرار می‌داد و رفتن از طبقه‌ای به طبقهة دیگر را ممنوع و غیرممکن 
می‌ساخت» مردم را به ستوه آورده بود و همه منتظر موقع مناسبی بودند تا این اساس را زیروزبر 
کنند و گردن از چنبر برهانند. این فرصت مناسب را ظهور اسلام در اختیار نان گذارد؛ خاصه که 
شعار اسللام به آرزوی ديرينه مردم ایران جام عمل می‌پوشانید. شعار جالب و درخشان اسلام» 





> فرهنگ اشعار حافظط 


مساوات بود و گرامی‌تر آن کس را می‌دانست که پرهیزکارتر بود (ِن کم عنذاله اثْقیکم). 

بدین دلیل بود که ایرانیان» این نوید آزادی و برابری را با جان و دل استقبال کردند و جز چند تن 
سردار که منافع یا شان یا سابقه خانوادگیشان ایجاب می‌کرد» مردم با تازیان جنگی نکردند. ولی 
وقتی اعراب مسلط شدند» شعار اسلام را به يك‌سو نهادند و امویان» همان عصبیّتهای عرب جاهلی 
را زنده کردند. غیر عرب» خاصه ایرانیان راء بندگان (موالی) نامیدند و اشراف و آزادگان صاحب 
مکانت را اسیر کردند و به خواری افکندند. کمکم کار به جایی رسید که وقتی عرب پیاده بود. ایرانی 
حق نداشت سواره باشد. طبقات چندگانه که ایرانیان از آن ناراضی بودند عملاًبه دو طبقه تبدیل 
یافت: خواجگان یعنی اعراب و بندگان و فرودستان یعنی ایرانیان. 

مظالم خکام و سرداران عرب چون علی‌بن عیسی و زیاد بن‌ابیه و مُهلب بن‌ابی‌صفره و زیدین 
مهلب و خجاح بن‌یوسف و امثال و اضراب آنهاء و اسیاهایی که این سنگدلان» با خون بی‌گناهان 
ایرانی در گرگان و خراسان و دیگر نقاط ایران به گردش درآوردند. قیامههایی را بی‌افکند که هرچند 
گردانندگان آنها آلت و عغذتی نداشتند» مع‌هذا اظهار حیات و همتی کردند و مردانه کشتند و کشته 
شدند. از قیامهای سینباد و استاد سیس و مق و به‌افریدیان و خُرم‌دینان که هر کدام رنگ و دوران 
جداگانه‌ای داشت» تنها قیام ابومسلم خراسانی نتیجهٌ سیاسی مهمی داد و به برافتادن بنیأَیُه و 
روی‌کار آمدن بنی‌عباس منتهی شد. قیام یعقوبلیث هم به قسمتی از ایران» استقلال گونه‌ای 
بخشید و سلسلهُ ایرانی نژادی را در سیستان ایجاد کرد. 

اما اولاد عباس؛ چون بنی‌امیه. بیگانه و مخالف عنصر ایرانی بودند؛ منتها بسیار محیل و مکار و 
در نتیجه خطرنا‌تر از آنها. بنی‌امیه آشکارا می‌کشتند ولی بنی‌عباس پنهانی و با خدعه و زهر. گاه 
خود نیز در پی جنازه می‌گریستند. اینان» حتی با ایرانیانی که آنان را به قدرت و خلافت رسانده بودند 
ابقا نکردند. به طوری که سَفاح» اولین خلیفه عباسی, ابو مه خلال مشسهور به وزیر آل‌محمد را 
کشت و منصور» ابومسلم خراسانی و هارون, برمکیان و ممتصم» افشین را. اما کار بدین‌جا خاتمه 
نیافت و عباسیان» برای بی‌نیاز شدن از کفایت سرداران ایرانی و ایمنی از مهابت و قدرت آنان» پای 
ترکان را به دستگاه خلافت باز کردند و با این عمل جاهلانه. تیشه به ريشه خود و آرامشن نستی() 





ایران زدند. 

از هنگام حملهٌ عرب تا این زمان که آغاز قدرت یافتن ترکان است. ایران تحت اشغال حکٌّام 
عرب بود و مردم آن مسلوب‌الاختیار و اسیر ستمگریها و هوسهای عمال تازی بودند. تنها بخارا و 
قسمتی از مشرق ایران در زمان چهار تن از شاهان اوليةٌ سامانی» و سیستان و کرمان و قسمتی از 
خراسان در زمان قدرت صقّاریان» و تا حدی خراسان در زمان طاهریان» و مازتدران و گیلان در 
هنگام قدرت تاپایدار آلزیار» از آسایش و آرامش نسبی برخوردار بود. 


اب۳۳ کح 


مقدمه ۳۳ 


دورةٌ دوم حکومت عباسیان - بعد از مامون - با تسلط ترکان همراه است و مصیبت و بلا دست به 
دست هم داده. ترکان تیرانداز خونریز بیاباگرد که از نژاد اورال الایی بودند» از ماورای سفد پیش 
آمدن گرفتند و طولی نکشید که چراخورهای خرم خراسان و دیگر نواحی ايران محل استقرار 
چادرهای آنان گردید و به شیوةُ دیرینه هرجا دسترسی یافتند به غارت شهرها و آبادیها پرداختند. بر 
این عده, سرداران ترك دستگاه خلافت عباسی و غلامان زر خریدی را که در دربار آخرین شاهان 
سامانی به سرداری و فرماندهی رسیده بودند باید افزود و در راس آنان از الیتکین نام برد و بسد» از 
سبکتکین غلام و داماد او و فرزند سبکتکین محمود که بنیادگذار سلسلهٌ غزنوی شد. این غلامان به 
شاهی رسیده» مردم ایران را در حوزهٌ اقتدار خود غارت می‌کردند و سهم خلیفه را به بفداد 
می‌فرستادند. 

این‌جا مجال نیست که مظالم این سلسله‌های غیرایرانی ترك نژّاد نمایانده و ثابت شود که 
ایانیان چگونه از اشغال و ستم تازیان نرسته گرفتار اشغال و جور ترکان شدند و این محرومیتها تا 
چه حد به رشد تصوف کمك کرده است. 

از این زمان» به جز دوره آل‌بویه که مدتی در گیلان و ری و فارس و بغداد حکومت کرده‌اند و از 
يك طرف ایرانی هستند. عمدهٌ مملکت ایران تقریباً اسیر ترکان است. بعد از غزنویان» نوبت به 
سلجوقیان و غزان می‌رسد که قبایل دیگری از ترکانند و بمده حملهٌ مفول آغاز می‌شود و خون مردم 
بی‌گناه» ويرانه شهرهایشان را رنگین می‌کند. هتوز سلطهٌ شوم مفولان پایان نیافته, درنده خوتخوار 
دیگری به نام تیمورء با سپاهی همانند خویش» از راه می‌رسد و به ساختن کله منار می‌پردازد. هجوم 
تیمور» مقارن آخر قرن هشتم و مرز کار تحقیق در اين کناب است. بدین جهت» » از حمله ازیکان و 
ترکمانان و عثمانیان و افغانیان و سلسله‌های ترك نژاد بمدی سخن نمی‌رود و این کارنامهٌ اشك و 
خون و تباهی و نابسامانی را در همین‌جا خاتمه می‌دهد. 

اکنون از آن کسان که آزاد مردان حساس صاحبدل. ایرانی را پس از آن همه مبارزه» به عدم 
میارزه متهم می‌کنند باید پرسید که اگر شما به جای آنان بودید» با وضعی که گفته شد چه می‌کردید؟ 
و هم اکنون اگر در وضعی بسیار خفیف‌تر از آن قرار گیرید. چه می‌توانید کرد؟ 

چه می‌فرمایید دربار مردمی که از آخرین سالهای حکومت ساسانی گرفتار تبعیضات طبق‌اتی 
بودهء از خود هیچ‌گونه اختیار و حق اظهار نظر و اظهار وجود نداشته‌اند و تنها وظیفه‌شان این بوده 
است که هرروز بیش از روز پیش» مالیات بدهند و جوانان خود را برای رفتن به میدان جنگ در 
اختیار حکومت بگذارند؟ 

چه انتظار دارید از مردمی که در طی چند قرن» خاکشان تحت اشفال بوده است و مهاجمان عرب 
و ترك مردانشان را به خون کشیده و ثروتشان را به یغما بره‌اند؟ 


___ جح 

چگونه از مردمی که خانه‌هایشان سوخته و عزیزانشان به خال افتاده و به چنگ اهریمنانی 
گرفتارند که کودك شیرخواره را با نیزه به دیوار می‌کوبند توقع دارید که اشعار و نغمه‌های طرب‌انگیز 
بسازند و بگویند دنیا زیبا و زندگی شیرین است و طبیعت به روی ما لبخند می‌زند؟ 

عقلای این گونه قومی چه می‌توانسته‌اند بکنند جز این که بر زخم درون مردم مرهم بگذارند و 
روشی و سیاستی برگزینند که از طرفی» دنیا و انچه را از دست هموطنانشان رفته است خوار جلوه 
دهد و از طرفی» ارزش و مقام معنوی و روحیه و غرور ملی آنان را بالا ببرد و انسان را پرتوی از ذات 
حق و بلکه متصل و مربوط به حق که سرچشمهٌ لایزال قدرتها و لذتها و مسرتهاست معرفی کند؟ 

این است کاری که بزرگان صوفیه از قرن چهارم آغاز نهاده‌اند و شاید بتوان گفت که بهترین 
داروی ممکن را در آن روزگاران تجویز کرده‌اند. 

با این وصف بسیار دور از انصاف است اگر بگویيم که صوفیه. مردم را به تن‌پروری و 
کناره‌جویی سوق داده‌اند. زیرا به طوری که اجمالاً اشاره شد» کار این گروه وقتی شسروع شنه که 
قیامهای مردان شمشیر به ناکامی انجامیده است و تازیان و ترکان برتخت آزادگان تکیه زده‌اند و 
بیم آن است که بر اثر اختناق و فشار چند صد ساله, یاس مطلق چیرگی یابد و ذوق و ادب و هنر و 
غرور ملی قوم ایرانی به پستی و نابودی گراید و سیل حوادث خانه از بنیاد ببرد. بنابراین» عمل 
صوفیه را به حق باید يك نوع قیام معنوی و مبارزهُ منفی نام نهاد. 

این قیام معنوی» در ششون مختلف حیات قوم ایرانی» خاصه در زمینه اعتقادات و ادب و هنر و 
بسیاری از چیزها که امروز باعث افتخار ایرانی است. اثرات عمیق برجای گذاشته که شسرح آن 
محتاج کتابی جداگانه است و ذیلاً فهرست‌وار و با کمال اختصار به اهم مسائل ذکر نشده اشاره 
می‌شود. 

شکی نیست برای این که تاثیر چیزی را بدانیم» نخست باید خود آن چیز را بشناسیم. ولی در 
این‌جا که اساس کار بر اجمال و اختصار است» نگارنده قصد ندارد به بحث در خود تصوف بپردازد» و 
خوانندهُ محترم را به تاریخ تصوف در اسللام تالیف مرحوم دکتر غنی که به این مطلب اختصاص دارد 
و در کتاب حاضر نیز از آن بهره‌ها برده شده است» و مقدمهٌ مبسوطی که استادجلال‌الدین همایی بر 
مصباخخالهدایه و مفتاحْ الکفایه نگاشته‌اند. و کتب صوفیه که نام آنها در فهرست ماخذ کتاب حاضر 
آمده است حوالت می‌دهد و فقط به اشارتی چند که اطلاع بر آنها برای پذیرش و دریافت مطالب 
بعدی ضرورت دارد اکتفا می‌کند: 

۱ تصوف. يك نوع روش زندگی است که محبت خدا و شناخت حقیقت» ارکان اصلی آن‌را 
تشکیل می‌دهد. بنابراین» از جهتی با مذهب و از سویی با هدف فلسفه ارتباط دارد. و چون این‌جا 
تصوف اسلامی مورد بحث است. باید گفت که مسلمانان غیر صوفی (برای سهولت استعمال و 
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تشخیص» اصطلاحاً مره نامیده می‌شوند در برابر ُتّصَوقه) خدا را عابدانه می‌پرستند و صوفیان» 
عاشقانه. به عبارت دیگر» تصوف عبارت است از پرستش خدای به طرز عاشقانه. 

خداء به چشم مسلمان قشری قار و متقّم و سریع‌الحساب و شدیدالعقاب است و دست بشسر به 
دامن کبریاییش کمتر می‌رسد و رابطه او با پیغمبر اکرم غالبا به وسیلهٌ جبرئیل است و بعد از مرگ 
پیغمبر» آن رابطه وجود ندارد. 

اما خدای صوفیه, عطابخش و خطاپوش و مهربان و دوست صوفی است. صوفی تا کامل نشده؛ 
به وسیلهُ پیر راهنماء دام می‌تواند با خدا راه داشته باشد. و وقتی کامل شد, خدا را بی‌هیچ فاصله در 
دل خود خواهد داشت. از دیدار او احساس مسرت و لذت خواهد کرد و داثم با او مانوس خواهد بود 
و اين مصاحبت داثمی, رفته رفته او را از حة يك بر عادی بالاتر برده شسریف‌تر و پاك‌تر و 
خدمتگزارتر خواهد کرد و صفات او را با آچه محبوب حق است یکسان خواهد ساخت و پیش از 
آن‌که بمیرد, در همین جهان نه تنها به ملکوت الهی واصل خواهد گردید بل شمّه‌ای از صفات حق 
بلکه جزئی از ذات حق خواهد بود. زیرا شخصیت و وجود او در ذات خداوند حل و فانی شده و همه 
او گشته است. 

این سخنان» در نظر بعضی که آشنابه طرز تفکر صوفیه نیستند ممکن است از مقولهُ خیالبافی 
بياید. اما از نظر صوفیه, تحلیل قضیه بسیار ساده است. 

صوفی می‌گوید: من چه فرقی دارم با خدا؟ من؛ بند عاجز فانی هستم و او خدای قادر باقی 
است. این عجز و فناء به چه چیز من مربوط است؟ بلاشك, مربوط به جسم من است. زیرا روح» 
فانی نشدنی و جاویدان است. پس من اگر کاری یکنم که پیش از مرگ» در همین دنیا که هستم؛ 
خودم را از تحت تسلط جسم خارج کنم؛ هوسها و امیل, شنوات و تَیَات» خشسم و خودسریهای 
جسم را مهار بزنم و بدین وسیله» اين غبار تن را که حجاب چهرهٌ جان است ناچیز بینگارم» سراپا 
جان خواهم شد-جانی که ودیعه و پرتوی از هستی حق است. پس من اگر به این مرحله برسم» 
عیناً به دریای ابدیّت الههی خواهم پیوست؛ مثل قطره‌ای که به اقیانوس می‌پیوندد و در او فانی 
می‌شود و نام قطره از او بر می‌خیزد و با عظمت و بقای اقیانوس, عظیم و جاویدان می‌ماند.۳! 

بنابراین» آن قرب و وصالی را که متشرعه در جهان دیگر انتظار می‌برند. صوفیان در همین دنا 
رسیدنی می‌دانند. و از این‌روء شور و شوق آنان بیشتر و نفرت و سوء نظرشان نسبت به دنیا کمتر از 
دیگران است. زیرا جهان را و هرچه در او هست سهل و مختصر می‌دانند. و وقتی هموار کردن 





۸ بمیر ای دوست پیش از مرگ اگر می زندگی خواهی که ادریس از چنین مردن بهشتی گشت پیش از ما 
ستتا 
ی 
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گیتی میسر نیست. آن عالم پر از صفای روشن دوست داشتنی را که مهبط انوار غیب و الطاف حق 
است در درون خود ایجاد می‌کنند. 

۲ متشرعه. به عبادات ظاهری و اعمال جوارح اهمیت بسیار می‌دهند. و صوفیه, از فرایض که 
بگذریم, صفای دل و محبت به حق و خدمت به خلق را مهم‌تر می‌شمارند و در این امر تا آن‌جا پیش 
رفته‌اند که رنگ پوست و نوع معتقدات و طرز تفکر و منطقه و کشور خاص را مانع خدمت و محبت 
نمی‌دانند و عقیده دارند گمراهان و بدان را هم با هدایت و محبت. بهتر می‌توان به راه آورد تا با 
خشونت و طرد و نفرت که نزدیکی» مهرزا و دوری» جدایی افزاست. 

صوفیه می‌گویند که نیکان و معاشرت آنان را همه دوست می‌دارند. اما هنر» تحمل رنج تربیت 
بدان و فاسدان است نه راندن آنان» که آلودگان اگر چه آب را م‌آلایند. اما تا به اب در نيیند پل 
نمی‌شوند. مولوی می‌گوید: 

تو مرا کویی که از بهن ثواب ۰ غسل ناکرده مرو در حوض اب 
از برون حوض غیر خاك نیست . هر که او در حوض ناید پالك نیست 
آب دارد صد کرم صد احتشام که پلیدان را پذیرد و السلام؟۱ 

حتی در مورد اعدام جانیان» مولوی عقیده دارد که کسی جانی بالفطره نیست و قاتل» تحت تاثیر 
عوامل و انفعالاتی که در اختیار او نیست مرتکب جرم می‌شود و اگر آن حالت, به هرکس با آن 
زمينة جسمی و روحی دست دهد, ممکن است فرزند خود را هم بکشد. و همین ستخن است که 
امروز علمای حقوق و روانشناسی و روانکاوی» در بارة لغو مجازات اعدام» عنوان می‌کنند و عقیده 
دارند که محیط زندگی و تربیتی» محرومیتها و نابسامانیهاست که فرد را فاسد بار می‌آورد» و اگر از 
فردی که تحت شرایط نامساعدی زیسته جرمی سرزند» مقصر جامعه است نه او که اسیر حکسم 
سلسلهُ اعصاب است و آلت فعلی بیش نیست. البته. بیان مولوی مبنای دیگری دارد. ولی نتیجه 
یکی است: 

گر نفرمودی قصاصی بر چناة ‏ . یا نگفتی فی‌القصاص آمد حيوة 
مرکرا آرهزه »دی متا او زخود ۱ بر" سیر "حکم هی تین/۷ ون 
زان که داند هر که چشمش را گشود کان کشنده سخرهٌ تقدیر بود 
هر که "ان" تقدیر" طوق او" شلی ۰ ۳ یر تشر" فرزندا آهم یی دی 
رو پترس و طعنه کم زن بر یدان پیش دام حکم عجز خود یدان:۲ 
بدا ی م1۳۳0 


۹ مثنوی, به اهتمام ریتولد الن نیکلسن, دفتر ششم. ص ۳۳ 
۰ همان ۰ دفتر اول. ص ۲۳۸ - ۲۳۹. 
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این اغماض و تساهل و ترویج صفا و گذشت و محبت در آن غوغای بی‌مهری و سنگدلی و 
کشتار» در فرونشاندن آتشها و تلطیف احساسات مردم و تعدیل رفتار شاهان و اشغالگران» خالی از 
تاثیر نبوده است. 

عامل اصلی این طرز تفکر» عقیده به وحدت وجود است.۲۱ صوفیان» خلق را پرتوی از ذات حق» 
و خدارا غنی و صعد و بی‌یاز از عبادت و خدمت آفریدگان می‌پندارند و هماهنند با کسانی که 
تون زا لرفون ۱۳ تفسیر کرهه‌اند. و هدف آفرینش را شناسایی خدا می‌دانند نه عبادت 
بصع 

بنابراین» اگر کسی قصد خدمت به خدا دارد. می‌تواند به آفريدةٌ او که قطره‌ای از دریای هستی 
حق در او به ودیمت نهاده شده است خدمت کند. لازم به ذکر نیست که نتیجهٌ این طرز تفر در 
اعانت درماندگان و ناتوانان و رواج همکاری در اجتماع» تا چه حد مهم و قابل توجه 
است. 

این تغیبر مدار عبادت» ظاهراً بتدا در دین مسیح و تحت تاثیرآرای افلاطون دربارةعالم ایده رخ 
داده است که بعد, در قرن سوم میلادی, از طریق فلوطین۲۳ و آمونیوس ساکاس؟" با تغییراتی و 
آمیختگیهایی» به عنوان فلسفه افلاطونی جدیده۳ رواج یافته و فکر وحدت وجود"" از این‌جاست. 

این فکرء در تضوف اسلامی» رکنی محسوب می‌شود. و در حقیقت» فلسفه و تصوف که در 
ظاهرء روشی مخالف یکدیگر دارند» در اين نقطه به هم می‌رسند. علاوه بر اینء چنان‌که گفته شد» 
از آن جهت که شناخت و وصول به حقیقت در تصوف اهمیت دارد و فلسفه هم عبارت از شناخت 
حقیقت اشیاست؛ تصوف. در اين قسمت از هدف فلسفه نیز اشتراك دارد. ولی فلاسفه و صوفیه, در 
مفهوم حقیقت و نجوهٌ دریافت و راه وصول به آن» شدیداً اختلاف دارند و به خصوص, صوفیه» 
فلسفه را مطرود و وسیلٌ سرگردانی و پای استدلالیان را چوبین می‌دانند و می‌گویند فلسفه, همه 
چون و چراست و تکیه بر عقلی دارد که از دایرهٌ محسوسات تجاوز نمی‌تواند کرد؛ ولی تصوف» 
عشق و حال و بی‌چون و چرایی محض است. از این‌رو, تقریباً در تمام کتب صوفیه» طعن و رد بر 


۰" .سس 


۲۱ رجوع شود به «انا الحق گفتن». 
۲ نما خلت الجن و الانس الا لبون ..(07/0۱) 
صتام۱ط ,23 
عهعع۹2 عدانده‌صصسه ,24 
عصعنمماهام 2۵0 ,25 
عصوزه‌طاصدم .26 
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فلاسفه فراوان است.۲۷ 

در ادیان هم رسیدن به حقیقت اهمیت دارد و وسیله آن» عبادات و رعایت اوامر و نواهی و 
پرهیزگاری است. 

بنابراین اگر دقت شود, هدف فلسفه و تصوف و دین در اين مورد. هر سه یکی است. منتها طرز 
تعبیر و راه و روشها مختلف است: 

فلسفه, جویای حقیقت همه اشیاست و درك علت و معلول و نتیجه‌گیری منطقی و استدلال 
عقل‌پذیر را راه وصول به هدف می‌داند. 

صوفیان عقیده دارندباید آنهُ دل را صیقل داد تا حقایق» بی‌زحمت کسب علوم و بی‌تکیه بر عقل 
اندكیاب. به مدد عشق و حال و کشف و شهود» بر آن منعکس شود. 

دین[ عبادت خذا و لجرای اوامز و تعالیم پیشمبر زا مب وصول به حقیقت و سمادت ابدی 
می‌داند. 

۳ بسط تصوف. در فرونشاندن شعلهٌ اختلافات فرق مختلف مذهبی و تقلیل تعصبات و ایجاد 
صلح و صفا هم موّثر بوده است. بیروان صوفیه. به اعمال و آثار وجودی و خدمات عمومی افراد 
اهمیت می‌دادند نه به معتقداتی که جنبة شخصی داشت. صوفیان» پیروان ادیان دیگر را تحقیر و 
تکفیر نمی‌کردند وآثار موجود نشان می‌دهد که مشایخ» از رفتن به معبد مسیحیان و غیر آنان ابایی 
نداشتهاند. و اين رفتار, در ایجاد احترام متقابل و جلب قلوب مردمان» اثر بسیار داشته 


است. 





۷ هجویری می‌نویسد: «نخست درجه از استدلال» اعراض است از حق, از آنجه استدلال کردن تامل کردن 
آندر غیر است و حقیقت مصرفت اعراض کردن از غیر است و اندر عادت وجود جمهٌ مطلوبان به اسستدلال بود و 
معرفت وی خلاف عادت است. پس معرفت وی جز دوام حیرت عقل نیست و اقبال عنایت وی به بنده کسب خلق 
را اندر آن سل نیست و به جز انعام و الطاف وی مر بنده وی را دلیل نیست و آن از فتوح قلوب است و از خزاین 
غیوب.» (کشف‌المحجوب» ص ۳2۵ - ۳>۲.) 


مولوی گوید: 
بحث عقلی گر در و مرجان بود آن دگر باشد که بحث جان بود 
بحث جان اندر مقامی دیگر است بادهٌ جان را قوامی دیگر .است 
بحث عقل و حس اثر دان یا سیب بحث جانی یا عجب یا بوالعجب 
(متنوی, دفتر اول. ص ۲.) 
بند معقولات آمد فلسفی شهسوار عقل عقل امد صفی 


غقل"" دفترهاا" کند یکسر سیاه عقل عقل افاق دارد پر ز ماه 
(مثتوی, دفتر سوم» ص >۰۱6) 





مقدمه ۳۹ 

آن جر و بحثها و مناظره و مشاجره‌های شدیدی که بین ارباب مذاهب مختلفه رواج داشته و گاه 
به سوءالادب منتهی شده است» بین مشایخ صوفیه مطلقاً وجود ندارد. شیع‌ابوالحسن خرقانی و 
آبوسعید آبی‌الخیر حنفی بوده‌اند و غزالی شافعی و هيچ‌يك» دیگری را خوار نشمرده و به معارضه 
برنخاسته است. 

ترویج و تقویت فکر مساوات افراد بشر که شعار اسلام است و درهم شکستن امتیازات 
میراه , یکی دیگر از آثار نيك تصوف است. در حلقات تعلیمی صوفیه و خانقاهها و محالس سماع» 
فقیر و غنی وشاه و گدا» بی‌تفاوت و امتیاز» کنار هم می‌نشسته‌اند و بزرگان صوفیه در این مسئله» 
دقت و تعمد داشته‌اند. 

می‌دانيم که در ایران» نه تنها از دوران ساسانیان بلکه از دیر زمان» غالب مناصب و مشاغل به 
ارث می‌رسیده و پرستش اجداد. طبق تحقیقات باستول روسی, قبل از مهرپرستی, کیش قدیم 
آریاییها بوده است» همان‌طور که در نزد یهود هم احترام به خانواده‌ها به صورت موروئی هست و 
پسر پیشواست که به منصب پدر می‌رسد. 

اما به پیری و پیشوایی صوفیه کسی می‌رسد که لیاقت و اهلّت بیشتر داشته باشد و سالکان به 
او بگروند و به پیشوایی انتخابش کنند. و این امر» به هیچ وجه جنبة موروثی ندارد. 

گر از ثار تيك و خدمات ارزندٌ صوفیان, حفظ نشانه‌های تمدن کهن ایرانی در 
مسائل مربوط به زیبایی و زیباپسندی است که اره‌ای از آنها؛ چون نقاشی و مجسمه‌سازی, در دين 
اسلام مقامی نداشت و بعضیء چون موسیقی و رقص» مورد انکار متشرعةُ قشری بود. صوفیه, همه 
این مسائل را در قرن چهارم و پنجم تدریجاً و زیرکانه در تصوف وارد کردند. و چون صوفیان قرون 
ما قبل به عبادت و زهد و حد اعلای دینداری مشهور بودند و نزد مردم و جههُ خوبی داشتند"" توجه 
تدریجی صوفیه در این دوران به زیبایی و موسیقی» مردم را در مسلمان بودن آنان دچار شك و تردید 
نمی‌ساخت. 

اینان نیز» با دقت و تانی» دست به این‌کار زدند و از راه دوخت مُرقمات و سجادةٌ رنگین و 
کلاههای نوار و قلاب‌دوزی شده و تزیین محرابها و شنجرف و آب طلاکاری قرآنها و آراستن 
خانقاهها و نظایر اين امور» نقاشی را احیا کردند. 

موسیقی و رقص را هم به عنوان سماع و وجدی که به خاطر خداست» بی‌آن که فته‌ای برپا شود. 
رواج دادند٩"‏ و حتی کار را به جایی رسانیدند که موسیقی و رقص راء پاره‌ای از فرق صوفیه» جزو 
سس جح 
۲۸ رجوع شود به «صوفی در قرن دوم» و «صوفی در قرن سوم و چهارم»: 
رجوع شود به مباحث «رقص» و «سماع». 





5 فرهنگ اشعار حافظ 


عبادات و وسایل کمال محسوب داشتند. 

این امر» یعنی رواج موسیقی, در ادب فارسی نیز تاثیری بزرگ و شگرف کرد و به شعرء وزنهای 
زیباتر که با آهنگ و ترانه و رقص متناسب باشد و همچنین مضامین لطیف عالی بخشید. 

۰٩‏ اما خدمت صوفیه به ادب فارسی, بزرگ‌تر و والاتر از آن است که در این فهرست اختصاری 
دربارٌ آن بحث و حق مطلب را ادا بتوان کرد. 

هر که را با اب آشنایی و سر و کاری است. می‌داند که موضوع شعر فارسی, پیش از آن که کار 
صوفیه رونق و گسترش یابد. غاب مدح و وصف رزم و شکار و کاخ و ایوان ممدوح است و اشعاری 
که جز تامین منافع خاص شاعر» خدمتی دیگر تعهد کرده باشد, بسیار اندك است. و به جرات 
می‌توان گفت که اگر تصوف» به داد شعر فارسی نمی‌رسيد و به آن» حال و شور و شوق و لطافت و 
معنویت نمی‌بخشید» امروز ایران» جز شاهنامه. اثر منظومی نداشت که از لحاظ ادبی بدان بنازد و 
جهان را متحیر و وادار به احترام سازد. 

قبل از صوفیه, عشق به معنی آسمانی و احترامآمیز خوده در ادب فارسی وجود ندارد و غالا 
کششهای جنسی, جای عشق را پر کرده است. حتی در لطیف‌ترین تغزلات فرّخی که صدر قصاید را 
فرا گرفته و نمونهٌ بهترین شعر فارسی در این مورد است عشق, بازاری و معضوق, غلام یا کنیزکی 
قابل خریداری است. و واضح است که به متاع قابل خرید. عشق نمی‌توان ورزید. 

در ادبیات عرب نیز عشق همین حال را دارد؛ چنان که کسی از اعضمعی معنی عشسق را در عرب 
سوّال می‌کند و او در جواب می‌گوید: «يك نها و تفرق ین رجلیها.» ۳۰ در قرآن مجید هم؛ با 
آن که سخن از محبت و مترادفات آن و داستان یوسف و زلیخا به میان می‌آید. لفظ «عشسق» به کار 





نرفته است.۲۱ 

تصوف, شعر فارسی را که اندگ اندك مضامین مدایح آن مکرر و از فرط اغراق و غلو ملال‌آور 
می‌شد. از ابتذال و زوال نجات داد و با مدد عشق - در مفهوم بسیط آسمانی, زیبایش - سخن را به 
اوج ین رسانید و بر سر چاپلوسیهای شرم‌آور و مدایح دروغین و دریوزه‌گریهای شاعران پیشین 
خط بطلان کشید و محبت و خدمت و عشق به حق و حقیقت را به شعر و ادب فارسی هدیه کرد: 

از این زمان به بعد است که غالب اشعار فارسی» رنگ و جلایی دیگر گرفته و نوا غیبیر 
روح‌نواز آن» جانها را به اهتزاز در آورده است. 

باقی این " گفته " اید .بی. زیان »در ادل "ان کس که داد نوز جانَ 





۰ لاهیجیء شرح گلشن رازه ص ۰.۵۶4 
۱ رجوع شود یه مبحث «محبت» در کتاب حاضر. 


صا ۱ 
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چیز دیگر هست اما گفتنش ‏ با تو روح‌القدس گوید نی منش 
ی 
در اين‌جاء ذکر دو نکته ضروری است. نخست آن که اوصاف و محامد و ماثری که بر شمرده شد» 
مربوط به صوفیهٌ صافی, باريك‌بین خردمند صاحبدل است که غالا وجودشان چون سیمرغ و کیمیا 
بوده است نه متظاهران, در یوزه‌گر آلوده دامان ملحد شکل صوفی‌نما که از آنان صوفیان واقمی 
همواره تبزی می‌جسته‌اند؛ چنان که مولوی گوید: 


همسری ‏ با انبیا برداشتند 


اولیا را همچو خود پنداشتند 


گفته اينك ما بشر ایشان بشر 
این ندانستند ایشنان از "عمی 
هردو گون زنبور خوردند از محل 
هر دو نی خوردند از يك آبخور 
صدهزاران این چنین اشباه بين 
زر قلب و زر نیکو در عیار 
چون بسی ابلیس آدم روی هست 
زان که صیاد آورد بانگ صفیر 
بشنود آن مرغ بانگ جنس خویش 
حرف درویشان بدزدد مرد دون 
کار مردان روشتی و گرمی است 


ما و ایشان بستة خوابیم و خور 
هست فرقی در میان بی منتها 
ليك شد زان نیش و زین دیگر عسل 
این یکی خالی و ان دیگر شکر 
فرقشان هفتاد ساله راه بین 
بی‌محك هرگز ‏ ندانی زاعتبار 
پس به هر دستی نشاید داد دست 
تا فریبد مرغ را آن مرخ‌گیر 
از هوا آید بیابد دام و نیش 
تا بخواند بر سلیمی زان فسون 
کار دونان حیله و بی‌شرمی است۲۲ 


نکته دیگر» جواب سوّال مقدری است که ممکن است به خاطر خواننده ارجمند برسد و آن این 
است که چرا تصوف در غرب که با ما وضع تقریبً مشابهی داشته رسوخ نکرده و رواج نیافته است؟ 
پاسخ این است که جای خالی تصوف را در غرب. با مختصر اختلافی؛ مسیحیت پر کرده است. زیرا 
اساس دین مسیح بر محبت استوار است. و حتی عده‌ای معتقدند که ترك حیوانی و توکل و سیاحت 
و سفرء از آیین مسیح و اعمال رهبانان آن در تصوف اسلامی راه یافته است: و بعضی, ایجاد 
صومعه‌ها و خانقاهها را هم تقلیدی از دیرهای راهبان مسیحی می‌دانند؛ چنان که نوشته‌اند امیری 
مسیحی در قرن نهم میلادی اولین صومعه را برای صوفیان در شام ساخته است.۳ 

اما انصاف آن است که تصوف اسلامی, مثبت‌تر از روش پارسایان مسیحی است. چه در 





۲ التقاط از: موی دفتر اول. ص ۱۸ - ۰۲۱ 
۳ رجوع شود به مبحث «خانقاه». 


فرهنگ اشعار حافظ 


تصوف. ترك دنیا و مجرد زیستن و تمام عمر به دیر و کلیسا معتکف شدن, کمتر وجود دارد و بر 
طبق اسناد موجود, غالب مشایخ بزرگ صوفیه, تشکیل خانواده داده و از تربیت فرزندان و شرکت در 
باره‌ای از اجتماعات مردمان, غافل نمانده‌اند و ببضی در دفاع از وطن هم, دوشادوش دیکر 
آزادمردان» شرکت و جانبازی کرده‌اند. 

فُحات‌الانس در ذکر ابوالحسین طرزی می‌نوسد: 

«شیخ‌الاسلام گفت قومی بودند که به کواشان با من می‌بودند خداوندان دل روشن. از من 
درخواست کردند که ما را به شیخ‌عبدالله طاقی بر. از وی دستوری خواستم و ایشان را به وی بردم و 
گفتم می‌خواهند که ایشان را وصیتی کنی. گفت: متاهلانند؟ گفتم آری. گفت: مکتسبانند؟ گفتم 
آری. گفت: سخت نیکو باشد. کار می‌کنید و اهل خود را نیکو می‌دارید و شبانگاه هر کسی بهرهُ خود 
از طعام می‌گیرید و با یکدیگر می‌آرید و با هم می‌خورید و ساعتی می‌باشید و آنگاه پراکنده می‌شوید. 
و ایشان را دعا کرد و برخاستیم,»۲۹ 

از ابوسعید ابی‌الخیر است: 

«شیخ را گفتند: فلان کس بر روی آب می‌رود. گفت: سهل است بزغی و صعوه‌ای نیز بر روی 
آب می‌رود. گفتند: فلان کس در هوا می‌پرد. گفت: زغنی و مگسی نیز بر هوا می‌پرد. گفتند: فلان 
کس در يك لحظه از شهری به شهری می‌رود. گفت: شیطان نیز در يك نفس از مشرق به مغرب 
می‌رود؛ این چنین چیزها را بس قیمتی نیست» مرد آن بود که میان خلق نشیند و داد و ستد کند و زن 
خواهد و با خلق درآمیزد و يك لحظه از خدای خود غافل نیاشد.»۳۶ 

بالحمله» اثر تصوف در تمام شئون زندگانی ما آشکار و در آن سخن بسیار است. اما چون 





اختصار مطلوب و در این کتاب مدار کار است» مطلب را اگر چه تمام نیست در این‌جا فرا می‌برد و 
تمام شده می‌انگارد و خود می‌داند که این نقص منحصر به مقدمه نیست و قلت بضاعت علمی 
نگارنده با اهمیت مطلب دست فراهم داده نقایص بسیاری را پی افکنده‌اند که امید است با تذکر 
صاحب‌نظران و به مرور زمان به رفع آنها موفق آید. 

پره‌ای از این نقایص از هم اکنون بر این جانب آشکار است چون: یکنواخت نبودن رسم‌الخط و 
اسلوب نقل و نقطه‌گذاری و چگونگی ذکر مرجع و سند مطالب (که گاه در متن و غالبا در پاورقی 





> نفحات‌الاتس» لکهنو. ص ۲۵۲ 
۵ همان » ص ۰۲۸۱ 








مقدمه ۳۳ 
است)* و احینا اهمسنگی عبارات که قصور من بنده در اين باب شاید تا حدی بخشودنی باشد. زیرا 
چاپ این کتاب بر اثر عللی که ناگفتنش اولی است قریب چهار سال مدت گرفته. بدین معنی که چند 
صفحه اول آن در اسفند ۱۳۳۷ و صفحات آخر آن در اواسط سال ۱۳۶۰ ه ش از چابخانه بیرون 
آمده است. در طی این مدت» این جانب نخست مدتی به خدمت در دانشکدة ادبیات تبریز مأموریت 
یافته و پس از سی‌ماه به ادامُ وظایف خویش در خراسان که خدایش آبادان داراد موفق و مفتخر 
شده است. بر اثر این کوچهاء مقداری از یادداشتهای فراهم آمده از دست رفته و به ناچار قسمتی از 
کار کرده را دوباره از سر گرفته است. بدیهی است که نظر و حال چند سال پیش, نگارنده با چند 
سال بعد آن یکسان نمانده و این امر» خواه نخواه, در شیوه عبارات موثر افتاده و همسنگی مطلوب 
را متزلزل ساخته است. علاوه بر اين» نوع و محل چاپ پاره‌ای از ماخذ هم با تغیبر محل تغییر کرده 
و چاپ دیگری در دسترس قرار گرفته است و بلنتیجه در ذکر شمارةٌ صفحات پاره‌ای از اسناد و 
مراجع هم دگرگونیهایی را یافته است. چنان که فی‌المثل دو چاپ مختلف از رسالة قشیریه یا احیاء 
علوم الدین یا عوارف‌المعارف یا مثنوی محل استفاده و استناد واقع شده. که البته هرجا به شمارة 
صفحه‌ای اشارت رفته محل چاپ نیز تعیین گردیده است تا در حد مقدور از نقص مزیور کاسسته 
باشد. همچنین پاره‌ای از مصطلحات چون «طریقت» که مترادف معنوی آنها ضمن بحث دیگری به 
شرح منلرج است ذکر نگردیده» در حالی که آوردنش اولی بوده است. يا اشاراتی چون «بار امانت» 
در ردیف مصطلحات صوفیه مورد بحث قرار گرفته است که شاید بهتر بود ضمن ترکیبات آورده 
شود. بمضی وجوه صحیح بسیار مهجور هم در ضبط کلمات و اتصال و انفصال حروف عمداً نار 
نهاده شده و صورت معمول نزديك به ذهن انتخاب گردیده است که به زعم من بنده» این خطا از آن 
صواب اولی‌تر است. 

با این همه, اگر لطفی در خلال مطالب این کتاب به نظر آید. اثر توجه و پرتو عنایت استاد بزرگ 
فروزانفر است که از راه دانش دوستی, نوشته‌های این جانب را مورد مطالعه قرار داده‌اند و لازمة 
ارشاد و بزرگواری را به حد کمال معمول داشته نگارنده را ممنون و مرهون محبت خسویش 
ساخته‌اند. 

همچنین وظیفهٌ خود می‌داند که از شمع خاموش, استاد بهمنیار که اکنون روی از دوستان برتافته 
و رخ در نقاب خاك نهفته است و در زمان حیات, مر اين بنده را رهبری مشفق و مشکل گشایی مفلق 
سای مه جه دک تس یگس مسق 
#بیان این نکته ضروری است که بسیاری از نقایص یاد شده. در چاپ کنونی مرتفع گردیده است. متلاً مولف» در 
زمان حیات خود. پاره‌ای از نقایص موضوعی را با افزودن اضافاتی در متن برای چاپ دوم بر طرف ساخته؛ و 
اشکالات رسم الخملی و اسلوب نقل و نقطه‌گذاری و ذکر مراجع نیز در اين چاپ برطرف شده است. - نا 


۳۶ فرهنگ اشعار حافظ 





بود, به نیکی یاد کند و از خدای بزرگ برای پاکدلان درگذشته که اکنون در ظل الطاف ریّانی 

آرمیده‌اند رحمت و مففرت و برای بزرگان طریقت که تحت قباب غیرت حق مستورند و نیکمردان 

حاضر و خوانندگان ارجمند که ودیعت جان شیرین در نوبت دارند سلامت و مزید توفیق و سعادت 
مسئلت کند که اه ریب مجیب. 

احمدعلی رجایی بخارابی 

مشهد. مرداد ۱۳۰ ه ش 





آدال» اولیاءالله 


آندال, جمع پذل است یعنی کسی که مبدّل شده و ات و شخصیت او بر اثر عنایت حق و تربیت پیر 
و دوام ریاضت تبدیل یافته و وجود ملکی فانی, او ملکوتی و باقی گردیده باشد. 

فرهنگ نفیسی» چنین می‌نویسد که مراد از ابدال» مردمانی هستند سخت بزرگوار تا آن‌جا که 
گویند علت بقای عالم» وجود آنهاست و عده آنها به قولی هفتاد نفر است. چهل نفر از شام و سی نفر 
از سایر نقاط که چون یکی بمیرد دیگری به جای او مقرر می‌گردد.۱ 

در اصطلاحات فتوحات المکیهٌ ابن‌عربی» ابدال به لفظ بُدلاء آمده و هفت نفر دانسته شده و آوْتاد 
چهار نفر و نبا سیصد نفر. در با ابدال چنین می‌نویسد: 

«الاءٌ هم سَبعةٌ و من ساقر من القوم غن موضهه و تَرك جَسدا علی صورته حتّی لا یعرف أحَد 
اه فَقت. فك هو البدل لاغیر و هم علی قلب ابراهیمٌ غلیه السلام.»۲ 

ابو ابراهیم بخاری» در اين باره چنین می‌نویسد: 

«در اخیار آمده است که هیچ وقت این امت از چهارصد مرد ابدال خالی نباشند و از اين چهارصد. 
چهل مرد اوتادند یعنی میخهای زمینند؛ چنان که خدای کوهها را میخ زمین خواند و گفت والجبال 
آوتادا, اگر کوهها نیستندی» زمین را آرام نبودی» و اگر این اوتاد نیستندی» از شسومی معصیت 
عاصیان» عالم خراب گشتی. از این چهل» چهار نقبا اند و از اين چهار» یکی قطب است. و سلامتی 
کافران از برکت موّمنان است و سلامتی عامّه از برکت ابدال است و سلامتی ابدال از برکت اوتلا 
است و سلامتی اوتاد از برکت نقباست و سلامتی نقبا از برکت قطب است و چون قطب بمیرد یکی 
را از قبا به جای او رسانند و چون از نقبا یکی بمیرد» یکی را از اوتاد به جای او رسانند و چون از 





۱ نقل به معنی از: فرهنگ نقیسی» ص 1۲ 
۲ ابن عربی, اصطلاحات فتوحات المکیه. ص ۰۳ 


> فرهنگ اشعار حافظط 


اوتاد یکی بمیرد. از ابدال یکی را به جای او رسانند و چون از ابدال یکی بمیرد» یکی را از نیکمردان 
به جای او رسانند. به این معنی ودایع حقند در میان خلق که خلق را خدای به برکت ایشان نگاه 
می‌دارد.»۲ 

هجویری, ابدال را چهل و اوتاد را چهار دا ۱ 

«اما آنجه اهل حلْ و عقدند و سرهنگان درگاه حق جِلٌ جلاله سیصدند که ایشان را اخیار خوانند 
و چهل دیکر که ایشان را ابدال خوانند و هفت دیگر که مر ایشان را آرار خوانند و چهارند که مر 
ایشان را اوتاد خوانند و سه دیگرند که مر ایشان را نقیب خوانند و یکی که ورا قطب خوانند و غوث 
خوانند و این جمله مر یکدیگر را بشناسند و اندر امور به اذن یکدیگر محتاج باشند.»» 

در قوت القلوب غالبا ابدال در معنی مردان حق و پارسایان آورده شده است و با وصفی که از 
آنان کرده و صفاتی که برایشان برشمرده است. هر کسی می‌تواند با رعایت آن آداب و داشتن آن 
صفات. در زمره ابدال درآید و اين عنوان» به مردانی معدود - آن‌گونه که ذکرش گذشت - 
اختصاص و انحصار ندارد. چنان که در صفات بدال گوید: 

«و من صفة الخبدال. آن یکون كلم فلَهٌ و نوم غبة و کلامهنم خترور »۰ 

ایضاً: : «و کان آبو مُحَممٍیقول: اجِمع الخیر که فی هنه الخصال الاربع. و بها صار الابدال" 
آبدالاً: اخماص البطون. والصفت و اغتزال الخلق و سَهر اللیل.»1 

جای دیگر از قول یکی از ابدال ننگریستن به غافلان و نشنیدن سخن جاهلان و مع امله 
ناکردن با لافزنان و بی حقیقتان را شرط حضور همیشگی دل در پیشگاه حق می‌داند و ضمن آن. 
نشان می‌دهد که عمل بدین سخنان کار هر کس نیست: 

,1 قذ ال بعض هذه الطعةٍ من الصالحین: فلت لعض الاندال المنقطمین عن لح کیف 
الطریق یقالی التحقیق؟ و قال مه فلت له دای غلی عفل, له آجذ یه قیمع له تال فی کل 
وقت علی الْوام. ققال اتنظر ای الق فان النظرّ النهم ظلمة. قلت: لاب لی من ذلك. قال فلا 
تمغ کلام فان نٌ کلامَهم قسنوة. قلت: لاب لی من ذلك. . قال فلا تعالم فان مساملتهم وخشتة, 
َلت: نا ین آطهرحم لاب من معاملهم. قال فلا منکن النهم فان السکون الیهم هک فلت: هنه 
الیله. ال با هذا ری افالینو نع کلام الجاهلین و تامل لین و ترذ آن تج قلل 





۳ ابو ابراهیم بخاری, شرح تعرف» ج۱, ص ۳۲ 
> هجویری, کشف المحجوب. ص ۰۲۹ 

۵ ابو طالب مکی, قوت القلوب» ج۱» ص ۲۰۰ 
۰1 همان» ۰۱ ص ۲۰۰ 


ابدال ۳۷ 
مع اه عرَوجل علی الُوام؟ هذا مالایکون:»۲ 

سخن قابل تاملی هم ضمن بیان علامات حسن اسلام انسان و محبت خداوند دارد: 

بو پل ادا کل قزن,علی قذر زانهم و فی کل قرن, سابقون و مقربون. و قال تَعض 
آمل, اتفسیر فی قوله عالطا عن طبق,» قال: رن فی کل قزن, فی طبقتة من 
ناس علی حال, لمْ یکونوا .»۸ 

در بستارالعارفین و تحفةالمریدین که محتملاً در قرن پنجم هجری تالیف شده و تحریری از 
سال پانصدوچهل وس آن در دست است. آنچه دربرةابدال آمدهباقوت انقلوب که اثری از قرن 
چهارم هجری است هماهنگی دارد. و تصور می‌رود کلمهُ «ابدال» که در آغاز به معنی مردان خاص 
معدود حق بوده است. بعداًتوسع و تعمیم یافته و به هر مرد خدا و بسامان و پاربتا اطلاق شده است 
و غالا یز به سیاق بسیاری از جمعهای عربی» در نقل به فارسی, در معنی مفرد به کار رفته. از 
جمله: 

«مردی بود از ابدالان به طرسوس, مر او را عبده بن‌مانك گفتندی... هم از جملٌادالان 
بود.»۹ 

«علی‌ین ابی‌طالب را رضی‌اله عَنه پرسیدند که: ابدالان کجا نشینند.» 

ر«حکایت کنند که عامربن قیس مردی بود از ابدالان مستجاب الاعوه.»۱۱ 

دربارة تعداد این مردان» ضمن داستان درازی از قول محمدین احمد عابدی که به واسطهٌ عبدالثه 
پن‌مانك طرسوسی نقل شده, آمده است که او از خضر می‌پرسد: 

«ولیّی و ابدالی که اندر زمین است تو ایشان را شناسی؟ گفتا: بلی شناسم که نام ایشان نوشته 
ات 

«و دیدار۱۳ است که ایشان چند تنند و چون توان دانست ايشان را؟ و قصهٌ ایشان بگوی 

«گفت؛ چون پیغامبر صلی‌الله علیه و سم از اين جهان بیرون شد. زمین به خدای تعالی بنلید, 
گفت: ماندم تا قيامت که بیش قدم پیفامبر بر من نياید. حق تعالی به زمین وحی کرد که من اندر 
زمین مردانی آفرینم که دلهای ایشان مانند دل پیفامبران بود. گفتم: چند تنند؟ گفت: سیصد تنند که 
۷ همان ج۱» ص ۰۲۰۵ 
۸ همان» ۰۲ ص ۰۲۸۷ 
.٩‏ بستان العارفین و تحفة المریدین؛ به تصحیح احمد علی رجایی. ص ۰۱۳۱ 
۰ همان » ص ۰۱۳۹ 
.همان » ص ۰۱6۰ 
۲ در معنی_ «پدیدار» به کار رفته است و نظایر فراوان دارد. 


لت سس 
فرهنگ اشعار حافظط 


۳۸ 
ایشان را ابدال خواننده و هفتاد تند که ایشان را اوتاد خواننده که ایشسان میخ زمینند» و چهل تن 
دیگرند که ایشان را تجبا خوانند. ‏ ده تتند که ایشان را نبا خواننده و هفت تنند که ايشان را غّفا 
خوانند. و سه تنند که ایشان را مختاران خوانند. و يك تن است که مر او را غوث خوانند. چون غوت 
را مرگ آید, از این سه تن, يك تن را به پایگاه او رسانیده باشند و از آن هفت تن» یکی را به 
پایگاه او رسانیده باشند. و از آن ده تن» یکی را به پایگاه این هفت تن رسانیده باشند» و از آن چهل؛ 
یکی را به پایگاه اين ده تن رسانیده باشند. و از آن هفتاد تن یکی را به پایگاه این چهل رسانیده 
باشند» و از آن سیصد تن یکی را به پایگاه این هفتاد تن رسانیده باشند» و از همهُ جهان» يك تن را 

به پایگاه این سیصد تن رسانیده باشند. همچنین جهان از ایشان خالی نباشد تا به قیامت.»۱۳ 

سخن حسن بصری در بارٌ ابدال نیز خواندنی است: 

«اگر نه ابدالانندی بر روی زمین سپنج گرفته*۱» اکنون خلق همه تباه شدندی. و اگر نه 
عالمانندی اندر میان امّت» کنون همه خلق چون ستوران گشتندی. و اگر نه سلطانانندی میان خلق؛ 
يك دیگر را بخوردندی. و اگر نه ابلهانندی» کنون دنیا ویران شدستی... خدای تعالی» این قوم را به 
سبب صلاح خلق می‌دارد.»:۱ 

قطب‌الاین منصور عبادی نیز بی‌ذکر نام» از کسانی یاد می‌کند که قوام عالم بدیشان است: 

«و مصطفی علیه السلام گفته است که: پیوسته در میان آدمیان» سیصد و اند کس باشند که 
قوام عالم بدیشان باشد و راحت و رحمت از آسمان بر زمینیان از برکت ایشان رسد.»۱1 

شیخ‌الاسلام احمد جام نامقی» ملقب به ژنده‌پی »در مفتاح‌النجاة که اثری از سال ۵۲۲ د 
است, در باب هفتم که عنوان آن «اندر بیان کردن راه صثیقان و ابدالان و صفت ارباب حقیقت» 
ب««س۳] 
۳ همان» ص ۱۳۱ - ۰۱۳۸ 
۶ سیتح گرفتن, به معنی اقامتگاه گزیدن است. چنان که در شساهنامه (چاپ بروخيم, جلد ۷ ص 2۲۱۲۵ 
۱۳۳5 ضمن داستان بهرام گور با براهام جهودی آمده است: 

گر امشب بدین خانه يابم سینج تیاشد کسی را ز من هیچ رتچ 
براهام گفتا کزین دنا کویشن "که ایتر تیابی" فیح 

درزین‌لاخبار(چاپ بنیاد فرهنگ, ص ۱۰۳) هم این ترکیب به صورت «بسیح گرفتن» آمده است که ظاهرا 
صحیح آن همان «سینج گرفتن» است: «یس عثمان» مر آمیر بن احمد را به خسراسان فرستاد و او مسمور ی 
سفیان الیشکری را بقرستاد تا بر قندز مرو نماز کرد و چند اه امیر به خراسان بماند و سیتج گرفتن خانهای مردمان 
مر لشکری را او رسم آورد.» ایضاً این ترکیب را در ترجمهٌ تفسیر طبری (ص ۰۱۰۱۹ ۷۲۰ و در 
کشفالاسرار میبدی (ج ۰۷ ص ۳۰) می‌توان دید. 
۵ بستان العارفین و تحقة المریدین» ص ۰۱2۰ 
٩‏ عبادی» التصفیه فی آحوال المتصوفه» ص ۳۵: 








ابدال ۳۹ 
 -------‏ چگ 
است» حدیثی دربارةٌ ابدال از پیغمبر اکرم آورده است بدین شرح: 

«قال نی علیهالسلام: ان ُدلاء نی لم ینخلوا لح بکثرة صَلوة ولا صیام, ولکن تخلوها 
رمق من اللء و سَخاوة لّفس و الم بجمیع المْوْمنین.۷ پارسی خبر چنین باشد که رسول 
علیه 9 می‌گوید: به درستی که ابدالان امت من در بهشت شوند. نه به بسیاری, نماز و روزه؛ 
بلکه به بهشت بهفت شوند ‏ رحمت خدای عزوجل و به جوآنمردی که در تن آیشاننهله بش و به رحصت 
بر خن شدای رز ؛ خاصه بر مسلمانان.»۲۸ 

هم شیخ‌احمد جام» در کتاب دیگرش انس/لتائبین و صراط اه المبین, ضمن باب نوزدهم, 
درب ابدال سخنی دارد که از نظر درجه و مقام این مردان راه حق» قایل تامل است. زیر آنان را 
پیش از همه و پس از پیامبران قرار داده است. علاوه بر این از نظر تشبیه و تحلیل نیزء عبارات آن 
سخت زیباست: 

«... آن مرد دهقان که آب و زمین و تخم و گاو و اسباب آن ساخته دارد» او را به هر روز وقت 
بهار است و هر ساعتی نو کاری دارد. اگر يك ساعت بياساید. گوید: آه, دریغ! که روزگار ببردم. در 
حسرت آن يك ساعت باشد که از وی در گذشته باشد. 

«اولیای خدای عَروجَلّ» بر درگاه او روزگار همچنین گذارنده و نظر و فضل و رحمت همچنان به 
دل اولیای او می‌آید که بدین چیزها و به دل موّمنان می‌رسد. زیرا که این همه چیزها طفیل آدمیانند 
و جملهٌ آدمیان, طفیل مومنانند و جملهٌ موٌمنان» طفیل اولیایند و اولیاء جمله طفیل ابدالانند و 
ابدالان؛ جمله طفیل پیغمبرانند.»۲۹ 


دگر بقیهُ ابدال شیخ‌امین الاین که یمن همّت او کارهای بسته گشاد۲ 





۷ قسمت آخیر اين حدیث, در احیاء علوم الاین (ج ۰۳ ص ۲>۰) بدین صورت آمده است: «...بصلوة و لا 
صیام. و لکن دخلوها بسَماخة الاْْس.. » (نقل از تعلیقات مفتاحالنجاة, به تصحیح علی فاضل» ص ۰۳۰۹ 
۸ احمد جام. مفتاح‌النجاة. ص ۰۱۷۳ 

٩‏ احمد جام» انس‌التائبین» به تصحیح علی فاضل» ص ۰۲۷ برای اطلاع بیشتر» رجوع شود به: کف 
الاسرار و عتة الابرار» ج ۰۱ ص ٩۲۰۶‏ و ج ۰۳ ص ۵؛ حلیةالاولیا» ج ۰۱ ص ۸ - ۹؛ تاریخ دمشق این عساکر» 
ج ۰۱ ص ۵۹؛ گلشن رازه ص ٩۲۸۲‏ شرح فصوص محی‌الاین عربی» ص ۲۳؛ شرح مثنوی» جزء نخستین از 
دفتر اول» ص ۰۱۲۹ 

۰ دیوان حافظ. ص ۰۳۲۱۳ 











اختیار به معنی حق و قدرت برگزیدن و انجام دادن امور مطابق دلخواه است. اما برای صوفی که 
در برابر حق, برای خود» بودی و وجودی قایل نیست. این اختیار» مفهومی ندارد و اختیار اوء آن 
است که واجب‌الوجود اختیار کرده باشد. حافظ می‌گوید: 
پارها گفته‌ام و بار دگر می‌گويم ‏ که من دلشده این ره نه به خود می‌بویم 
در پس آینه طوطی صفتم داشته‌اند آنجه استاد ازل گفت بگو می‌گویم 
من اگر خارم اگر گل چمن آرایی هست ‏ که از آن دست که می‌پروردم می‌رویم! 
هجویری» در باب «اختیار» چنین می‌نویسد: 
«به اختیار آن خواهند که اختیار کند مر اختیار حق را بر اختیار خود؛ یعنی بدانچه حق تعالی مر 
ایشان را اختیار کردست از خیر و شرء پسندکار باشند. و اختیار کردن بنده مر اختیار حق تعالی را هم 
بهاختیارحق بود, که اگرنه آن بود که حق تعالی ورابیاختیاری اختیارکردی,وی اختیارخودفرو - 
نگذاشتی. و از ابویزید (رض) پرسیدند که امیر که باشد. گفت: آن که ورا اختیار نمانده باشد و 
اختیار حق» وی را اختیار گشته باشد. و از جنید (رض) می‌آید که وقتی وی را تب آمد» گفت: بار 
خدایا مرا عافیت ده. به سزش ندا آمد که تو کیستی که در ملك من سخن گوبی و اختیار کنی؟ من 
تدبیر ملك خود بهتر از تو دانم. تو اختیار من اختیار کن نه خود را به اختیار خود پدیدار کن.»۲ 
اما غیر از این تاویل صوفیانه» اختیار» از لحاظ فلسفی نیز معنی و بحثی دارد که با مطالعهٌ اشعار 
مولانا و حافظ» روشن می‌شود. مراد. همین اختيار فلسفی است که برابر «جبر» استعمال شسده 
است. 
۲ ۲ << حیبست 


۱ دیوان حافظ» ص ۰۲۲۱۲ 
۲ کشف‌المحجوب» ص ۰۵۰۳ 


ی سس 
فرهنگ اشعار حافً 
۳۳۳۳۲۲۲۲ 


هر و اختیار. از مسائلی است که قرنها فکر بشر را به خود مشغول داشته و هنوز آن طور 
که باید حل نشده است. 

آنان که پیرو چبرند. استدلال می‌کنند که انسان. در بود و وجود. از خود اختیاری ندارد و هیچ 
کس, هر گز به ميل خویش پای به جهان ننهاده و نمی‌نهد. همچنین رفتن انسان از این جهان نیز به 
میل او نیست. و در این آمد و شد. مجبور است. بنابراین» در حیاتی که آغاز و انجام آن جبر است, 
اختیار. جایی نخواهد داشت. به عبارت دیگر» بین دو چبر» اختیار معقول نیست. از طرف دیگر؛ 
ساختمان جسمی و مشخصات روحی افراد که با موضوع ارث و نژاد و محیط و مسائلی از این قبیل 
بستگی دارد. اوضاع و احوالی به وجود می‌آورد که اراده انسان مطلقاً نمی‌تواند در آنها دخالتی داشته 
باشد. علاوه بر این» در امور تکوینی, چون نظم سلسله اعصاب و عکس |لعملهای غریزی. نیز بشسر 
کوچك‌ترین دست و تصرف و اختیاری ندارد.و محکوم حکم آفریننده است: 

پیروان اختیار. استدلال می‌کنند که اگر انسان؛ در زندگی و مرگ و اعمال غریزی, از خنود 
اختیاری ندارد. دلیل بر این نیست که در هیچ کاری اختیار نداشته باشد» و اصولاً اختیاره نسبت به 
اعمال ارادی بشر قابل اطلاق است و انجه از تحت ارادة ما خارج باشند» قابل طرح و بحث 

عده‌ای دیگر, از نظر مذهبی به موضوع می‌نگرند و عقیده دارند که بعت انبیا و تکلیفهایی که برای 
بشر در مذاهب تعیین شده. و حلال و حرام و واجب و مستحب و نتایج رعایت یا عدم رعایت آنها که 
تواب و عقاب و بهشت و دوزخ انت. همه میتی بر ختیر و"فرع رن است. 

برخی» با تکیه کردن به جنبهٌ مذهبی مسئله» اظهار می‌دارند که جبر و اختیار» در حقیقت؛ حالاتی 
است که بر انسان می‌گنرد: بهخصوصن»*کیبی که بدا انز حمسلبه سوباک ه عا هل زارد 
می‌پرستد» خالی از حالات مختلف نمی‌تواند باشد. گاه قدرت انجام دادن فعلی را در خود می‌بیند و 
گاه خود را در معشوق» فانی و انجنام دادن هر فعلی را منوط به اراد او می‌داند» و این که در قران 
گاهی صحبت از جبر و عدم اختیار انسان شده؛ از باب عجز بشری و مربوط به حالت فنای اوست» و 
آن‌جا که سخن از اختیار است» ناظر به حال حضور می‌باشد. پس در حقیقت. تناقضی در اصل 
موضوع نیست. بلکه مربوط به اختلاف دو حالت است؛ 

اما از امر بین‌الامرین و جوابهایی که پیفمبر اکرم و ائمه در باره جیر و اختیار داده‌اند محنوس 
است که جوابها اولاً به اعتبار مسائل و حالت گوینده و ثانا به اعتبار استعداد پرسنده بوده است؛ و 
مراد این است که انسان به همان‌اندازه که از وجود بهره‌مند است» صفات خداوند هم. مانند اختیار و 
علم و اراده. در او هست. ولی در انسان» اختیار و علم واراده» محدود است: یعتی مثل خدا اختیار 
مطلق ندارد. ولی مثل چوب. مجبور مطلق هم نیست. 


کح 


اختیار ۶۳ 


اما آن که حافظ در شعر ذیل از «کسب» نام می‌برد: 
ود رکه عاشفی تسه کساست واختیار . این موهبت زسید زمیراث فظرتج! 

مراد از کسب عقیده ابوالحسن اشعری است که می‌خواسته بین جبریّه و قَتریّه (منکرین قدر) 
راه ثالثی باز و به عقیده خود رفع اختلاف کند. اشعری می‌گوید که کلیُ اعمال به خلق الهی است و 
قدرت حادث» یعنی قدرت انسانی» کافی برای فعل نیست. ولی وجود داعی به فعل در انسان؛ عادتاً 
منجر به این می‌شود که قدرت قدیم» یعنی قدرت خداوند. متعلق به ایجاد فعل فی‌گردد و فسل و 
عمل بر دست انسان جاری می‌گردد. به عبارت دیگر» تقاضای فعل از بشر و موجد فل خداست. 
یعنی فعل, بر دست انسان جاری می‌شودء در حالی که مجبور نیست. بنابراین, بشر کاسب است, نه 
مجبور و نه مختار. 

در خلاصهٌ شرح تعّف راجع به «کسب» تعریفات و توجیهات مختلف آمده که از جملهٌ آنهاست: 

وه لباز فترت هدیم ای آنآراخلق وان هر قطن کهاز قدرت مش ده ید زا 
کسب خوانند. پس» حق تعالی خالق است به حقیقت حقیقت و بنده کاسب است به حقیقت... 

ود کماو عم به وود اور و کاس آن برد کف عنم هنود 
نتواند آوردن و نیاورد. از بهر این گفتیم که خالق افعال ما خداوند عرّوجل است که از عدم به وجود 
آورندهٌ فعل ما وی است تعالی و تقدس و مر همان فعل را ما کاسب باشیم و حق تعالی و تقدس 
خالق باشد» و این را مسئلهٌ «فعل بین فاعلین» گویند... 

«فاما مختار بندگان» آن است که مجبور نیست؛ چون درختی که باد او را بجنباند یا سنگی که از 
کوه فرود افتد. و لیکن مختارند بدان معنی که امر کرده است و نهی کرده است و امر یر وی واجب 
است و نهی واجب است. باز وقت فعل» چون بنده خواهد که از امر و نهی یکی بکند, آن خواست 
فعل و اختیار وی بدان فعل» حق تعالی بیافریند اندر سر و باطن وی» در وقت» فعل به وجود آید. 
همچنان که به اندام ظاهر چون کاری کند. آن حرکت فعل اندر وی خدای عروجل بیافریند. جمله 
مذهب ما این است که یاد کردیم که بنده» کاسب است اقوال را به زبان و اقصال را به جوارح و 
فکرت را و تصور را به قلب» و این همه را خالق خدای است عرُوجلٌ.»؟ 

امام محمد غزالی هم دربارة «کسب» سخنی دارد که با همه ایجاز گویاست: 

«... چون ایزد تعالی آنچه کند قدرت وی در بند هیچ چیز نیست بیرون وی» آن را اختراع 
گفتند. و چون آدمی نه چنین بود و نه چنان - که قدرت و آرادت وی به اسبابی دیگر تعلّق دارد که آن 





۳. دیوان حافظ» ص ۰۲۱۳ 
> شرح تعزف» ص ۱۰ - ۰۱۰۷ 





هنگ اشعار حافظ 
۶ 2 ۰ 


نه به دست وی بود - فعل وی, مانند فعل خدای تعالی نبود تا آن را خلق و اختراع گویند. و چون وی 
محل قدرت و ارادت بود که به ضرورت در وی می‌آفرینند. مانند درخت نبود تا فصل وی را اضطرار 
محض گویند. بل قسمتی دیگر بود. وی را نام دیگر طلب کردند و آن را کسب گفتند. و از این جمله 
معلوم شد که اگر چه ظاهر کار آدمی به اختیار وی اس ولکن خود در نفس اختیار خویش مضطر 
ست؛ اگر خواهد و اگر نخواهد. پس به دست وی چیزی نیست.»۰ 

چون این بحث مجدداً مطرح می‌گردد» این‌جا از تفصیل بیشتره صرف نظر می‌شود. 

آقای جلال همایی, در ذیل مصباحاله‌دایه. بحث جامعی درباب چبر و اختیار کرده‌اند که برای 
مزید اطلاع. عیناً نقل می‌شود: 

«مسئلهٌجبر و تفویض و فرض امر بین‌الامرن» به عقید؟ نگارنده, مطلبی است ستاده. اما به 
حدی اوهام والفاظ گوناگون» پیرامن این بحث را گرفته که اصل مطلب فراموش شده و از میان 
رفته است؛ تا جایی که جمعی از علما آن را از مسائل لاینحل شمرده و سادگی آن را نمی‌خواهند یا 
نمی‌توانند باور کنند. و حال آن‌که اگر معنی حقیقی جبر و اختیار و روح عقید اشعریان جبری و 
معتزلیان تفویضی را درست دریافته باشیم و شان تزول حدیث حضرت صادق علیهالسلام را بدائیم, 
معنی امر بین امریٌن» به خوبی واضح و آشکار می‌شود. 

«ماء به قدری که در خور این حواشی است این معنی را توضیح می‌دهیم و تا ممکن باشد از 
اصطلاحات پیچیده فلسفه و کلام و نقل اقوال و قیل و قالهای لاطائل که جز گم کردن راه سودی 
ندارد, خودداری می‌کنيم. 

«معنی لغوی تفویض, اختیار دادن و واگذار کردن کار است به کسی و در اصطلاح, مراد این 
است که بشر» در افعال ارادی خود. اختیار تام دارد و هر کاری مخلوق قدرت وارادءٌ اوست. پس 
بحث جبر و اختیاره مخصوص است به افعال ارادی بشر. اما امور تکوینی» مانند کوتاهی و بلندی 
قامت شخص و همچنین جرکات و افال غیز ری - از قبیل حوکت نبض و حرکت دست ردنت و 
حرکت پلك چشم در موقع احساس خطر - و همچنین هر چیزی که مبداشس طبیعت یه یا طباع 
جزئیه باشد» به اتفاق همه ارباب مذاهب, از تحت قدرت و اختیار بشر خارج و مخصوص راده و 





مشیّت الهی است. پس این گونه امور» از محل بحث خارج می‌شود. اما فرض امر بین امریْن» در 
مقابل عقیدهُ جبر محض و تفویض محض است. ابوالحسن آشعری و پیروان او» چنین می‌گویند که 
قدرت و اراد انسانی» به هیچ‌وجه در وجود افعال ارادی او موّثر نیست و این که می‌بينيم افعال ما 
مسف هه اه وف سار حوطس و وا و ی 


پچ 


۵ کیمیای سعادت. ص >۸. 





است که ارادهٌ ما در وجود فعل موّثر باشد» بلکه فعل مخلوق خداست. عادة‌الله بر این جاری شده که 
اراده و قدرتی در بندگان بیافریند و فمل را مقارن قدرت و ارادةٌ ایشان خلق و ایجاد کند. پس افعال 

بضر» خواه افعال مباشرت باشد مانثد حرکت دادن دست - و خواه افسال تولیدی که از فعل دیگر 
1 تم سرت کی[ اوه در بر ریت دست مرباشده همکنی موق دا 
ابداع و احداث خالق است و در عموم کارها» » فقط نسبت کسب به بشر داده می‌شود. و معنی کسب 
این است که قدرت و اراد بشر» مقارن با قدرت و ارادةٌ خالق می‌گردد» بدون اين که اثری در وجود 
و عدم فعل داشته باشد. . پس گویند فرق است ما بین قیام شیٌْ به شیّ و صدور شیٌ از شیْ. افمال 
بشرء قایم است به بشر و صادر از خالق بشر. چنان که سفیدی قایم است به جسم سفید, اما خالق و 
موجد سفیدی خداست. این است عقیدة گروهی از اشاعره که از آن بهچبر عبارت کنند و برای اثبات 
این عقیده, از آیات قرآنی و احادیت مائوره و همچنین از اوهام و تخیلات خویش» ادلهُ عقلیّه و 
سمعیّهُ فراوان آورند. 

«و چون اعتراض کنی که با فرض جبر محض, از چه جهت در آیات قرآن بسیار جای نسیت 
افعال را به بندگان داده است؛ از جمله: : من عمل صایحً یه و من آساء فقلنها؛ ؛ کل ای بما 
کسب زهین؛ من عمل سعةٌ فلا یُخزی الا مثلها؛ ؛ لك بما کستیت آند یکم؛ لیزی این آساءوا بما 
عملوا؛ لها ما کسبت و لها ما اکتسَیّت؛ ؛ من شاء فلیِکفر و امثال اين آیات» و همچنین در اخبار 
مائوره بلکه در عرف محاوره و وجدان شخصی کارها را به خود مردم منسوب می‌کنند, و نیز از چه رو 
خداوند بندگان مجبور را تکلیف و عذاب و عقاب می‌کند. و نیز چگونه قعل قبیح از خدا صادر می‌شود 
و مدح صوابکار و خطاکار از چه جهت است؟ در جواب این اشکالها» اخبار و آیات معارض می‌آورند 
که در آنها نسبت افعال به خداوند داده شده است؛ از قبیل آیاتی که مولف این کتاب در متن آورده 
(وافه حَفکُم و ما تفملون» ماتساء ون الا آن یشاء اه یْضل من یضاءٌ و نَهدی من یشاء) و نیز 
می‌گویند که هر کجا نسبت فعل به عبادداده شده. بر سبیل نسبت کسب و قیام است نه صدور و 
ایجاد» و ستایش و نکوهش اشخاص در افعالشان به واسطهٌ مباشرت کسب و مقارنهة فعل است, و 
این که خداوند بندگان خود را تکلیف می‌کند و ثواب و عقاب, برای این است که مملوك اویند و 
مالك در مملوك خود هر نوع تصرفی کند» کسی را حق چون و چرا نیست و عقل بشر از درك حکم و 
مصالح افعال الهی قاصر است. اما صدور فعل قبیج از خالق» گویند بر فرض که حسن و قیح در 
افعال مسلم باشد, خداوند خالق امر قبیح است نه فاعل مباشر فصل قبیح. این بود خلاصه‌ای از 
سخنان اشعریان. 

«اما معتزله, گروهی درست بر ضد عقيدهٌ اشاعره معتقدند که قدرت و اراد خدا در مورد افعال 


اختیاری بشرء به هیچ‌وجه موّثر نیست» بلکه تنها نیروی توانایی و خواست بشرء موجد و خالق افعال 
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ارادی اوست؛ هم در فعل مباشر و هم در افعال تولیدی. و برخی از معتزله گویند که مجموع دو 
قدرت» یعنی قدرت بشر و قدرت خداوند بشر» سیب تام وجود فعل می‌شود و هر يك از این دو قدرت؛ 
به تنهایی سبب ناقص فعل است. و شاید گفتار بیفمبر (ص): ری مُجوس هذه لام متوجه به 
عقیده این گروه باشد که مانند ثنویّه. برای تکوین افعال» دو مبدا قایلند. و شیخ‌محمود شبستری در 
گلشن راز به همین حدیث نظر دارد که می‌گوید: 
هرآن کس راکه مذهب غیرجبراست . نبی فرمود کو مانند گیر است 
«اما اشعری و معتزلی, هر دوء این حدیث را در رد یکدیگر دلیل می‌آورند. با این مقدمات» خوب 
معلوم می‌شود که مقصود از امر بین امریُن چیست و این عقیده. حد متوسط مابین کدام دو عقیده 
است. مقصود این است که اعمال و افعال ارادی انسان» نه جبر محض است که اشعری می‌گوید و 
نه تفویض محض که معتزلی معتقد است. بلکه به قول مرحوم حاجی ملاهادی سسبزواری در 
منظومه: آْل ففل‌الله و هو فغلناء فصل اختیاری» آن را می‌گویند که مسبوق باشد به مبادی 
چهارکانه. یعنی حیات و علم و قدرت و اراده. و اعمال ازادی بشر اختیاری است. زیرا مسبوق به این 
مبادی است. اما خود این مبادی» یعنی وجود چهارقوه. معلول اسباب و علل و عوامل دیگری است 
که در زیر فرمان اختیار بشر نیست. 

«و به عبارت دیگر» قدرت و اراد انسان» جزوی است از عوامل وقوع فعل و حلقه‌ای است از 
سلسلة اسیاب نامحصور. و سر حلقهٌ این سلسله, یعنی علت اولی و علت العلل» ذات واجب‌الوجود 
است. و حلقه‌های دیگر این سلسله که سابق و موّثر در ایجاد حیات و قوة علم و اراده و قدرت انسان 
است. به هیچ‌وجه در تحت اراده و قدرت و اختیار انسان نیست. و از اين جهست» اختیار بشسر با چبر 
آمیخته و اعمال او امر بین امرْن است. این که گفتیم يك جهت آمیزش اختیار با جبر بود» یعنی جبر 
سابق بر اختیار» و از جهت دیگر نیز جبر لاحق به فعل داریم به این سیب که چون مبادی قریب فعل 
وجود گرفت و تمام اسباب که نمودار اختیار است فراهم گشت. وجود فعل واجب می‌شود. زیرا که تا 
چیزی وجوب پیدا نکند. وجود نمی‌گیرد. و این قضیه» از مسلمات قلسفه است که الشی ما لَم یب 
م یُوجذ. پس اختیار فعل و فراهم کردن اسیاب آن» در معنی ایجاد علت و مستلزم وجود معلول 
است. چنان که شخصی خود را از بام فرو می‌اندازد. تا خود را از بالا به زیر نیفکنده. اختیار فل به 
دست اوست. اما همین که خود را پرت کرد» دیگر عنان اختیار از دست او بیرون می‌رود و خواه 
ناخواه به ناموس جاذبه و ميل اثقال به مرکز زمین خواهد خورد. این گونه جبر نیز منافی با اختیار 
نیست و مراد حکما و متکلمان از اين دو قضیه مشسهور: آلوجسوب بالاختیار لا نافسی الاخنیاژه 
والامیناع بالاختیار لا ینافی الاختیاز» مراد. همین وجوب» یعنی چبر لاحق به فعل است: 

«پس اختیار بشر» حلقهُ متوضطی است محدود میان يك سلسله اسباب و علل و معلول که اختیار 


سا << سس 


اختیار ۶۷ 


تسس رتست 
ی 
اختیار بشر را مشیّت مشیّت و اراد ازلی و ناموس کلی طبیعی خط کشیده و حدود آن را به همان يك حلقة 
متوسط محدود ساخته است. و زاين روءافعل ارادی بشر را حالتی اسنت مبین جبر و تفویض؛ و 
انسان در افعال خود مختار است. اما اگر خوب دقت کنی به نامی اختیار داد, و گرنه اختیار محض به 
دست او نیست و باید از بن دندان بگوید: لاحوّل و لاف الا باه اللی العظیم. 

«در شرح مواقف (جلد ۰۸ مرضد ششم» ص ۱2۵ به بعد) فصل مشبعی دربارة جبر و تفویضص 
دارد و قول اشاعره و معتزله و حکما و فلاسفه را نقل و عقيدة ابوالحسن اشعری را که پیش گفتیم 
تایید می‌کند و این عقیده را به حکما و امام‌الحرمین نسبت می‌دهد که می‌گویند افعال, به قدرت 
مخلوق» بر سبیل وجوب و امتناع تخلف واقع می‌شود. و محقق تفتازانی» در شرح مقاصد (ج ۰۲ 
ص ۱۲۵ به بعد) نیز شرح مفصل در این باره» با ایراد دلایل عقلی و سمعی هر فرقه, می‌تویسد و در 
خاتمهٌ بحث می‌گوید: : تخر تقول الق ما قال تعض أة این اه لاجر و لا تفویض و لکن مر 
ین رین اذ المبادی القريبةٌ علی الاختیار و البعيةٌ علی الاضطرار فالاسان مُضَطر فی صورة 
المْختار کالقمم فی ید الکاتب و الوتد فی شق الحاط و فی کلام بعض القّلاء قالَ الحابط ود 
لم تفقنی فقال سل مَن یدفنی. 

«و محقق طوسی»در تجرید می‌گوید :والضَرورة قاضيَة باشتناد آفعالنا ۳ . یعنی بدیهی است که 
حرکت دست مرتعش» با حرکت اختیاری فرق دارد. و ملا علی قوشجی, در شرح این جمله, کلمات 
شرح مقاصد و مواقف را تکرار کرده و خواجه را پیرو حکما و دسته‌ای از معتزله شمرده است که 
گویند قدرت بشر به استقلال موّثر در ایجاد افعال است. با اين که عبارت خواجه اعم از این 
مدعاست؛ زیرا با امر بین امرین بلکه با نسیت فعل به عبد بر نحو قیام - که اشعریان می‌گویند - نیز 
منافات ندارد. وجه دیگر در تصور امر بین آمرین» آن است که افعال و آثار و قوای انسان» تایع اصل 
وجود اوست. و گرنه» وجود آنها وجود شخصی اوست. وجود انسان» دو جنبه دارد: یکی جنبةُ ارتباط 
و اتصال به مبدا خالق که مقام ظهور امر و قیام به مبدا واجب قیوم است و اهل حکمت و عرفان از 
این جنبه به مقام امر و جنبهٌ «یلی‌الرّب» عبارت کنند» , و دیگر جنبهٌ قیام به شخص مخلوق که از آن 
به مقام خلق و جنبهُ «لی‌الحَلق» عبارت آورند. و مقام خلق منطوی و فانی در مقام امر بائسد. 
اصطلاح «خلق» و «امر» ماخوذ است از آيهُ قرآن مجید در سورة اعراف: آلا له الق والامُز. و 
همان طور که وجود شخص, در عین آن که هستی او قایم به شخص اوست قایم به وجود خالق 
قیوم است» همچنان علم و مشیّت و قدرت و افعال و آثار اوء در عین این که آثار و افسال اوست. 
ثار و افعال الهی است. پس افعال بشر» اختیار محض است در عین جبر و تسخیر به نحو بساطت 


نه به گونه ترکب از جبر و تفویضء و این معنی, خود حقیقت امر بین مین است. این توجیه را 
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مرحوم صدرالمتالهین, ملاصدرای شیرازی (متوفی ۱۰۵۰) در شرح اصول کافی و اسفار و دیگر 
موّلفات خود, و همچنین مرحوم حاجی ما هادی سبزواری (متوفی ۱۲۹۰) در شرح دعای صباح و 
مولفات دیگرش» به شرح و تفصیل ذکر کرده‌اند. 

«در نوشته‌های کامیل فلاماریون دانشمند مشسهور فرانسوی (ولادت ۰۱۸۶۲ وفات ۱۹۲۵ ) 
دیدم که در بارة جبر و اختیار و قضا و قدر و انکشاف و روّیت حوادث قبل از وقوع» سخن رانده و 
الحق تا حدودی که ممکن است فکر يك نفر اروپایی به عمق این قیبل مسایل برسد کنجکاوی کرده 
و مسئلةُ چبر و اختیار را به طریقی که مناسب با فکر و فلسفهٌ اوست نزديك به معنی امر بین آمرین 
این طور حل کرده است که اعمال بشر نه جبر محض است و نه اختیار محض,» بلکه هم در نتیجهٌ 
اراد شخصی اوست و هم در نتیجه عوامل خارجی که در تحت اختیار او نیست. پس انسان در عمل 
آزادی دارد» اما آزادی او محدود و نسبی است و اراد او يك جزو است از اجزای علل و عواملی که 
در ایجاد حوادث موثرند. و اطلاع بر حوادث آینده و ریت یا انکشاف چیزی قبل از وقوع هم منافی 
با اراده و اختیار نیست. زیرا که می‌گوبیم حوادث بالذات ممکن الوقوع است نه حتمی الوقوع» و 
واقع شدن فلان حادثه را قبلا از این جهت می‌بينيم که اراده و قدرت و اختیار فعل و اسباب و عوامل 
دیگر وجود خواهد گرفت و آن حادثه حتماً اتفاق خواهد افتاد. پس نتیجه وقوع فعل که مسبوق به 
اختیار بشر است» بر شخص روشن‌بین» بیش از وقوع کشف می‌شود. و این انکشاف که دلیل وقوع 
حتمی حادثه است, با این معنی منافات ندارد که خود واقعه با اختیار اتفاق افتاده باشد. 

«کفارة طول کلام را به نقل چند بیت شیرین از مثنوی مولانا جلال‌الاین محمد بلخی (۰-- 
۲ که در بارة جر و اختیار. شیواترین و یخته‌ترین بیان است کام خوانندگان را شسیرین 
می‌کنيم. 





ما همه شیران ولی شیر علم 
حمله‌مان پیدا و ناپیداست باد 
نقش باشد پیش نقاش و قلم 
گاه نقش دیو و گه آدم کند 
تو ز قرآن بازخوان تفسیر بیت 
گر بپرانیم تیر آن نی ز ماست 
این نه جبر این معنی جباری است 
دلیل . اضطرار 
گر نبودی اختیار این شرم چیست 
در هر آن کاری که میلست بدان 


زاری ما شد 


حمله‌مان از یاد باشد دم به دم 
جان فدای آن که ناپیداست باد 
عاجز و بسته چو کودك در شکم 
گاه نقش شادی و گه غم کند 
گفت ایزد ما رَمیت اذ رَمَیّت 
ما کمان و تیراندازش خداست 
ذکر جیاری یرای زاری است 
خجلت ما شد دلیل اختیار 
وین دریغ و خجلت و آزرم چیست 
قدرت خود را همی بینی عیان 








اختیار 
سس سس 
درهران کاری که میلت نیست وخواست اندر آن جبری شوی کاین از خداست 
دست کو لرزان بود از ارتعاش ‏ وان که دستی را تو لرزانی زجاش 
هر دو جنبش آفریده حق شناس ‏ ليك نتوان کرد اين با آن قیاس 
زان پشیمانی که لرزانیدیش ‏ مرتعش را کی پشیمان دیدیش 

«ناگفته نگذریم که اساس و مبنای عقیده اشعری تقریباً در قرن اول هجری وجود گرفت. اما 
فرقه‌ای که دارای این عقیده بودند. در حدود دو قرن به نام ارباب حدیث شهرت داشتند و در اواخر 
سده سوم یا اوایل قرن چهارم به نام فرقه اشعری معروف شدند. و علت این اشتهار آن شد که 
متکلم نامدار ابوالحسن علی‌بن اسماعیل اشعری» متوفی ۰۳۳۶ در میان ارباب حدیث ظهور و مبانی 
عقاید آنها را تشیید و تقویت کرد» و از آنگاه باز این طایفه به نام اشعری در مقایل معتزلی مشهور 
گشتند. و این که از عقيدهٌ اشعری سخن می‌گوییم» مراد اصل و اساسی است که پیش از ابوالحسن 
اشعری نیز وجود داشت» نه خصوص ععیده او. پس جای این توهم نیست که حضرت صادق (ع) 
متوفی ۸ حدود دو قرن قبل از ابوالحسن اشعری می‌زیست, و در آن تاریخ که امر بين آمرین را 
فرمود» ناشی از ابوالحسن اشعری نبوده و با این حال چگونه به عقيدةٌ او توجه تواند داشت. برای 
تحقیق در عقاید و موارد مهم اختلافات اشعری و معتزلی» رجوع شود به کتاب غزالی‌نامه تالیف 
نگارنده.»1 

در خلاصهٌ شرح تعرف» موضوع جبر و اختیار و قضا و قدرء از دیدگاههای دیگری مورد تجزیه و 
تحلیل قرار گرفته که ثمونه‌هایی از اه مباحث آن برای مزید اطلاع نقل می‌شود: 

و اجماع آن است که حق تعالی خالق افعال بندگان خویش است. چنان که خالق اعیان ایشان 
است و همه چیز که در فعل آید بنی آدم را از خیر و شرّء جمله به قضای و قتر و ارادت و مشیّت حسق 
تعالی باشد. 

«قضاء حکم بود و تقدیر» اندازه کردن و ارادت» خواست, و هیچ خیر و شر نبود از این هر سه 
خالی. و نزديك ما۷ مر این را اصلی است و آن» آن است که مشیّت و قضا و قدر» موافق علم است. 
هر چه خدای عروجل داند که باشد» خواهد که باشد. و هر چه خواهد که باشد» قضا کند که باشد. و 
هر چه قضا کند. تقدیر کند. نزديك ماء مشیّت و قضا و قدر» موافق علم است و نزديك مخالفان ما» 
مفیّت و قضا و قدر» موافق امر است... 

«اگر مخلوق چیزی بتوانستندی کردن به خلاف خواست خدای تعالی» ته مخلوق بودندی و نه 
یتح 
٩‏ مصیاح الهدایه و مقتاح الکفایه؛ به اهتمام جلال‌الدین همایی» ص ۳۰ - ۰۳ 

۷ مراد شارح از کلمهٌ «ما»» اهل ستّت و جماعت است. 





8۰ فرهنگ اشعار حافظ 





مربوب و نه عبید؛ از بهر آن که مخلوقان را اندر خلقت اختیار نیست و مربوب را اندر تربیت اختیار 
نیست. چنان که فرمود: «و رْك یَحلقَ مایَشاء و »۸ چنان آفریدم که خود خواهم. جای دیگر 
فرمود: «األلهٌ الذی کم ثم َزقکم ثم میتکم ثم بُضیکم گفت: بیافریدمت و مر تو را اختیار 
نه. و روزی دادمت و تو را تکلف نه؛ باز بمیرانمت و مر تو را مراد نه؛ باز زنده گردانمت و مرا با تو 
تدبیر نه. چون اوّل و آخر مر تو را اختیار نیست, آندر میانه اختیار چگونه است؟ 

«بعضی بزرگان گفته‌اند: بندگی کردن» دیگر است و بنده بودن؛ دیگر. بندگی کردن» آن است که 
آن کُنی که فرمایند و بنده بودن» آن است که بپسندی آنچه کنند. 

«عمر گفت: یا رسول الْه! چه بینی» این کاری که می‌کنيم بر چیزی است که از وی فارغ 
گشته‌اند یا از خویشتن همی آغاز کنیم؟ 

فرمود که بر کاری که از وی فارغ گشته‌اند. 

عمر گفت: بر آن تکیه نکنیم و کار به جای نمائیم؟ 

مصطفی فرمود صلوات الله علیه که کار کنید که بر هر کسی آن آسان کنند که ورا از بهر وی 
آفریده باشند, "۱ 

عمر گفت: الان طابٌ العَمَلّ. 

«و سوّال کردند که چه بینی یا رسول الله این قسون که همی کنیم یا دارو که همی کنیم و 
همی‌خوریم بازدارند تقدیر خدای را عژوجل؟ فرمود که آن از تقدیر خداوند است» یعنی تقدیر چنان 
رفته است که فسون کنند و من بیماری به فسون بردارم و دارو خورند و بیماری به دارو بردارم و دعا 
و اجابت هر دو اندر تقدیر رفته است و دادن صدقه و ر3 بلا و نزول رحمت همه اندر قضا رفته است. 

«نیز به نزديك چبریان» بنده را فعل نیست. و نزديك معتزلیان» ینده را از خدای تعالی یاری به کار 
نیست. پس چون بنده گفت: «ایاك ند »» به عبادت مقر آمده و عبادت فعل اوست. از مذهب جبری 
بیزار گشت. و چون گفت: «ایاك ننتّعین »» مقر آمد که بی‌اعانت وی» هیچ کار نتواند کردن, و به 
توفیق دادن وی مقر آمد. از مذهب معتزله تبرّا کرد. و کمال توحید این ابست: از خسویشتن ذل و 
م۳۳۰۲ 0 :۱ 

«۸ 

۰ ۹ 

۱۰ این ارت ترجمة حديتيافتت که در جامع صعیر سر ۲۹ و مد آهمده ۰۱2 سی ۸۲و ۱۳۹ ودرا 
الجامع» ح ۱ ص ۳۲ وج > ص ۲۵۹ - ۰ وج ۰۵ ص ۱۷۳ بدین‌گونه نقل شده است: «عن عل (رض) 
قال: کان سول اه (ص) جاساً ذات یوم, و فی یده عود ر فت به. فرقع رنه ققال: ما منکٌم من تفس ال وق 
کم مها من اج واثر. الا رسول اف فل نف فلا تکل؟ قال- اعملو فک مس لا ی له را 
فاما من اغطی و اتقی و صَق بالضنتی فسئیسنوه للسنری...» 











نیازمندی دانستن و نمودن؛ و از خدای تعالی توفیق و مت دانستن و دیدن.۱۲»۰۰ 

غژالی» در کیمیای سعادت افعال انسان را به سه دسته تقسیم می‌کند: یکی فعل طبیعی که در 
آن» اراده و اختیار» مطلقاًقابل طرح نیست. مانند این که اگر پای بر آب نهد به سیب سنگینی که 
دارد, فرو می‌رود؛ چه بخواهد و چه نخواهد» همان گونه که سنگ. و نمی‌توان گفت که فرو شسدن» 
فعل سنگ است. 

دوم «فعل ارادتی چون نفس زدن است. چون تاقل کنی همچنین است که اگر خواهد که نقس 
باز گیزد. بتواند که وی را چنان آفریدهاند که ارادت نس در وی پدید می‌آید. اگر خواهد و اگر نه. 

«سیّم» فمل اختیاری چون رفتن و گفتن. اشکال در این است که اگر خواهد. کند و اگر نخواهد, 
نکند. و لکن باید که بدانی که اگر خواهد» آن وقت خواهد که عقل وی خکم کند که خیر تو در این 
است. این ارادت به ضرورت پدید آید و اعضا را جنبانیدن گیرد» همچون چشم بر هم زدن وقتی که 
سوزن از دور آید. لکن چون علم آن که سوزن ضرر چشم است و بر هم زدن» خیر است, همیشه 
حاضر است و بر بدیهه معلوم است, آن را به اندیشه حاجت نبود که بی‌اندیشه خود دانست که آن خیر 
است. از دانستن خیر در آن» ارادت پدید آید و از آن ارادت» قدرت به ضرورت در کار آید. این جا 
چون آن انديشه شد هم بدان صفت گشت که آن جا بود و هم آن ضرورت پدید آمد. چه» اگر کسی 
چوبی بر گیرد و کسی را می‌زند» او می‌گریزد به طبع, تا اگر به کتار بامی رسد و داند که جستن 
آسان‌تر از چوب خوردن بجهد و اگر داند که آن عظیم‌تر است» به ضرورت پای وی بایستد و طاعت 
ندارد که حرکت کند,که حرکت پای در بند ارادت است و ارادت» در بند آن که بداند که آن بهتر است. 
و برای این است که کسی خویشتن را نتواند کشت اگر چه دست دارد و کارد دارده که قدرت دست. 
در بند ارادت است و ارادت» در بند آن که عقل بگوید که این خیر توست و کردنی است, و عقل نیز 
مضطر است که چون آینه‌ای است که آنجه شناسد. در وی صورت آن پدید آید. چون کشتن خود 
خیر نباشد» عقل حکم نکند و آن ارادت پدید نیاید مگر وقتی که در بلایی باشد که طاقت آن ندارد که 
کشتن از آن بهتر باشد. پس این را فعل اختیاری از آن گفتند که خیر وی در تمیز پدید اید و گر نه 
ضرورت این چون پدید آمد. همچون ضرورت تفس زدن و چشم بر هم زدن است و ضرورت آن هم 
چون ضرورت به آب فرو شدن است. و اين اسیاب در هم بسته است و حلقه‌های سلسله‌های 
اسیاب» بسیار است و شرح آن در کتاب احیام بگفته‌ايم. اما قدرت که در آدمی آفریده‌اند. یکی از 
حلقه‌های آن سلسله است. از اين جا گمان برد که به وی چیزی است, و آن خطای محض است که 


تعأق آن به وی بیش از این نیست که وی محل آن است و راه گذر آن اسست. پس وی راو گذر 





۱ خلاصهٌ شرح تعرف» ص ۰۱ ۰۹۲ ۰۳ ۱۰۰ و ۰۱۰۲ 





اختیار است که در وی می‌آفرینند و راو گذر قدرت و ارادت که در وی می‌آفرینند. پس چون درخت که 
از باد می‌جنبد و در وی قدرت و ارادت نیافریدند و وی را محلٌ آن نساختنده به ضرورت آن را 
اضطرار محض نام کردند... چنان که گفته‌ايم که کار وی در بند قدرت است و قدرت» مسر ارادت 
است تا آن کند که خواهد و لکن چون خواهد. خواست بيافریند. اگر خواهد و اگر نخواهد. پس 
چون قدرت. مسخر ارادت است و کلید ارادت به دست وی نیست, پس هیچ چیز به دست وی 
نبود.» ۱۲ 

اکنون که موضوع جبر و اختیار و عقایدی که در پیرامون آن وجود دارد تا حدی روشن گردید. 
باید توجه کرد که از غالب آثار فلاسفه و متفکرین؛ یعنی کسانی که نه از راه مذهب بلکه از طریق 
استدلال و رضایت درون خواسته‌اند چیزی را رد یا قبول کنند. و از جملهٌآنان حافظ. تمایل به جپر 
بیشتر محسوس است تا عقیده به اختیار. 

حافظ, چون خیام» اختیار بشر را در امور جزئیه به سخره می‌گیرد و همه را لعبتکانی می‌داند که 
لعبت‌بازشان هر طور بخواهد به حرکت در می‌آورد. سراسر دیوان او شاهد این مدعاست و چند بیت 


ذیل نموداری از آنها: 

برو ای زاهد و بر درد کشان خرده مگیر که ندادند جز این تحفه به ما روز الست 

آنچه او ریخت به پیمانة ما نوشیدیم  .‏ اگر از خمر بهشت است و گر باده مست 
ت‌ 

به ُردوصاف توراحکم نیست خوش درکش . که هرچه ساقی ماکردعین الطاف است 
‌» 

گناه اگر چه نبود اختیار ما حافظ . تودر طریق ادب باش گو گناه من است 
‌ِ# 

مکن به‌نامه سیاهی ملامت من مست ۰ . که آگهست که‌تقدیر برسرش چه‌نوشت 
‌ 

من از مسجد به خرابات نه خود افتادم . اینم از عهد ازل حاصل فرجام افتاد 
‌» 


مراروزازل‌کاری به جزرندی تفرمودند هرآن قسمت که آن جارفت ازان افزون نخواهدشد 
‌ 
گر رنج پیشت آید و گر راحت ای حکیم نسبت مکن یه غیر که اینها خدا کند 


سس تس 


۳ کیمیای سمادت, کتایفروشی مرکزی» ص 6-۸۰۲ ۰.. 


اختیار ۵۳ 


نقش مستوری ومستی نه به دست من وتوست آنجه سلطان ازل گفت بکن آن کردم 


‌» 
نیست امّید صلاحی ز فساد حافظ چون که تقدیر چنین است چه تدبیر کنم 
تا 
مکن به چشم حقارت نگاه در من مست که نیست معصیت و زهد بی‌مشیّت او 
‌»_ 


گرچه رندی وخرابی گنه‌ماست ولی عاشقیگفت که توبنده برآن می‌داری"! 

مولانا نیز هر چند در حکایت شیر و نخجیران در دفتر اول. صفحه ۵:1 - ۸۲ (منوی» چاب 
علمی» مصحح نیکلسون) به خصوص صفحات ۲ - 7۷, و هم در دفتر ششسم» ص ۲۹6 و ب" 
مناسیات اند در سایر قسمتهای متنوی معنوی راجع به بر و اختیار مفصل بحث کرده» ظاهراً این 
طور به نظر می‌رسد که جبر را برای کاملان» وسیلهً وصول می‌داند. زیرا با تحلیلی که در مقدمهٌ 
بحث به عمل آمد» در حقیقت» این گونه اعتقاد به جبر» واگذار کردن هر گونه اختیار به خداست و 
تسلیم به آنچه کردگار اختیار کند؛ آن جا که در دفتر ششم گوید: 

لی دهندٌ عقلها فریاد رس تا نخواهی تو نخواهد هیچ کس 


هم طلب از تست و هم آن نیکویی 
هم توگوی وهم توبشنو هم توباش 
زین حوالت رغبت افزا در سجود 
جیر باشد پر و یبال کاملان 
همچو آب نیل دان اين جبر را 
بال بازان را سوی سلطان برد 


ما که‌ايم اول تویی آخر توبی 
ما همه لاشیم با چندین تراش 
کاهلی و جبر مفرست و خمود 
جبر هم زندان و بند کاهلان 
آب موّمن را و خون مر گبر را 
بال زاغان را به گورستان برد 


حتی در يك جاء به صراحت می‌گوید حالاتی هست که اگر برای متقی‌ترین افراد نیز پیش آید. 
مانند يك جانی عمل خواهد کرد. بنابراین» اگر قاتل را می‌کشند. برای آن است که خدا فرمان 
قصاص داده است. و گر نه او در هنگام ارتکاب جرم» سخره تقدیر و بی‌اراده و اسیر حکم حسق 


است: 


۳ دیوان 


گر نفرمودی قصاصی بر خنات 
خود که را زهره بدی تا او ز حد 
زان که داندهر که راچشمش گشود 


ان سح 


ور نگفتی فی‌القصاص امد حیات 
بر اسیر حکم حق تیغی زند 
کان کشنده سخرةٌ تقدیر بود 


حافظ, ص ۰۲۰ ۰۳۲ ۰۳۸ ۰۵۵ ۰۷۳ ۰۱۱۲ ۰۱۲۲ ۰۲۱۷ ۰۲۳۹ ۲۸۰ و ۲۱۶ 





فرهنگ اشعار حافظ 





هر که را آن حکم بر سر آمدی بر سر فرزند هم تیفی زدی 
پس ببین و طعنه کم زن بر بدان " پیش دام حکم عجز خود. بدان 

و راجع به کسب» می‌فرماید: 

کسب جز نامی مدان ای نامدار جهد جز وهمی میندار ای عیار؟۲ 

در خلاصه شرح تعرّف» تحلیل بسیار زیبایی برای طرز تفکُر عارفان آورده است و تفاوت دید آنان 
و جبریان را باز نموده: 

«اما مذهب اهل معرفت به ظاهر به جبر می‌ماند؛ از آن که هر دو نفی فصل می‌کنند. اما جبری 
فعل نبیند و عارف» مفعول نبیند. 

«جبری گوید: مرا فمل نیست و فعل نادیدن کاهلی است. و عارف گوید: مرا مفعول نیست و 
مفعول نادیدن جوانمردی است. چون جبری گفت مرا فعل نیست» امر و نهی تباه کرد و مر خداوند را 
به آمر و نهی فعل مخطی کرد و خود را به کردن و ناکردن معئور کرد و بندگی از میانه برداششت و 
شریعت را تباه کرد. 

«و عارف گفت: مرا فعل است و خداوند جلّ جلاله را بر من آمر است و نهی است و حق تعالی به 
امر و هی حکیم است. و بر طاعت, وغد است و بر معصیت. وعید است. و شریعت حق است و مرا 
از موافقت گزیر نیست و خلاف کردن روی نیست وبنده را از بندگی کردن چاره نیست. این همه 
اقرار بیاورد درستی اعتقاد راء آنگاه چندان که تواند بندگی به جای آوزد تحصیل عبودیّت را. پس 
چون اجتهاد تمام به جای آورده باشده از اعتماد و دیدار فعل خویش تبرا کند؛ از آن‌که فعل خویش با 
تقصیر بیند و ند زیر منت توفیق حق» خود را و افعال خود را مستفرق بیند. چون منت بیشتر بو و 
بقا داشت» و خدمت کمتر.بود و یا تقصیر بود و بقا نداشت, این معنی عارف گفت: مرا فعل نیست؛ از 
آن‌که ثواب به فضل یامه به عمل» و عقاب به عدل یابم نهبه عمل. پس عمل بیاورد تا بندگی 
درست گردد و آنگاه از دید عمل تبزا کند تا اعتماد بر خسدای تعالی کرده باشسد نه بر بندگی و 
خدمت.»۱۶ 

و همین است عقیدهٌ حافظ راجع به اختیار: 

چگونه شاد شود اندرون غمگینم . به اختیار که از اختیار بیرون است"۱ 


سس(ع(عحٍ«. 


۶ مثنوی, دفتر اول. ص ۵۹: 
۵ خلاصهٌ شرح تعرف: ص ۱۰۲ - ۰۱۰۳ 
دیوان حافظ» ص ۳۹: 


ادب» نگاهداشت حد هر چیز 


ادب, در لغت» به معنی اندازه نگاه داشتن و آزرم و فرهنگ اشت. و به معنی مشهور در تداول عامّه» 
رسم‌دانی و شناختن آیین هر کار است؛ چنان که گفته می‌شود: نسنجیده سخن گفتن» نشان بی‌ادبی 
است. یا خودنمایی خلاف ادب است. و به همین معنی است آن جا که حافظ گوید: 

اگرچه عرض هترپیش یاربی‌ادبی است ۰ زبان‌خموش ولیکن دهان پرازعربی‌است 

فِ 

گناه اگر چه نبود اختیار ما حافظ - تودر طریق ادب باش گو گناه من است! 

ما به عقيدةٌ صوفیه, ادب عبارت است از شناختن نفس و تحسین اخلاق و تهذیب اقوال و 
افعال؛ چنان که در تذکرةالاولیاء آمده است: 

«مردمان» سخن بسیار گفته‌اند در ادب و نزديك من شناختن نفس است.»۲ 

و هم عبدالله مبارك گوید: 

«ما به اندکی ادب محتاج‌تريم از بسیاری علم.»۲ 

همچنین از او نقل می‌کنند که گفت: 

راب الخدمة آعَز من‌الخدمَة.»؟ 

ابن عربی, ادب را برابر حکمت می‌داند؛ چنان که در فتوحات المکیّه گوید: 


«الادیب هوالحکیم.» 





۱ دیوان حافظءص ۵ و ۰۳۸ 

۲ تذکرةالاولیاء. ص ۰۱۵۵ 

۳. تذکره. ص ٩۱۵۶‏ المع فی التصوف» ص ۰۱۲ 
> مصیاح الهدایه, ص ۰۲۰۷ 


هنگ اشعار حافظ 
۳ فر ار 





عزّالاین محمود کاشانی» ادب را چنین تعریف می‌کند: 

«لفظ ادب. عبارت است از تحسین اخلاق و تهذیب اقوال و افعال. و افعال» بر دو قسمند: افعال 
قلوب و آن را نیات خوانند و افعال قوالب و آن را اعمال خوانند. و اخلاق و نیات, نسبت به باطن 
دارند. و اقوال و اعمال نسبت به ظاهر. پس ادیب کامل» آن بود که ظاهر و باطنش به محاسن 
اخلاق و اقوال و اعمال آراسته بود؛ اخلاقش مطابق اقوال باشد و نیاتش موافق اعمال چنان که 
نماید باشد و چنان که باشد نماید. پس هر طالب صادق» باید که همواره ظاهر و باطن را از شوایب 
مخالفت و مساءت مهذب دارد تا موب گردد. و اشارت بدین معنی است قول شیخ‌الاسلام قدس اه 
روحه: الاب تقذیب الظاهر والباطن .»۰ 

ابونصر سراج, در اين باب چنین می‌نویسد: 

«قال اه تمالی يا آیهالذین انوا وا نکم و آهلیکم نار و ژوی عن انن عناس خی الا 
هه ال فیتفسیره نی أذبوهم و علمو هم توهم بلك منلا. وروی عن, ای صلمم آن 
قال: آن الله آدذبنی فان آذّبی. 

« و قال یذ ین المسیب ره ال :من لم یِفرف ما للع تعلی عّیه فی نضه و لم ابا 
بآفره و تیه کان من الاقب فی حل. 

«و قال الشیخ رَحمّه‌الله: الاقب سنة للفقراء وزنن؛ بلاغتیام.»1 

هجویری» درباره ادب» چنین آورده است: 

«بدان که زینت و زیب همه امور دینی و دنیایی متعلق به آداب است و هر مقامی را از مقامات 
اصناف خلق ادبی است. و متفقند کافر و مسلمان و ملحد و موخد و سی و مبتدع بر آن که حسن 
الب اندر معاملات نیکوست, و هیچ رسم اندر عالم بی استعمال ثابت نگردد. و آداب اندر مردم حفظ 
مروت است و اندر دین حفظ سئت و اندر محبّت حفظ حرمت. و این هر سه به یکدیگر پیوسته 
است.»۷ 

«گویند حارث محاسبی» چهل سال, روز و شب. پشت به دیور باز نشهاد و جز به دو زانو نتشست. 
از وی پرسیدند که خود را رنجه چرا می‌داری؟ گفت شرم دارم که اندر مشاهدت حنق جز بنده‌وار 
بنشینم. و من که علی‌بن عثمان الجلابی‌ام رض مردی دیدم اندر نهایت دیار خراسان به دهی که آن 
را کمند می‌خوانند و معروف بود آن مرد وی را ادیب کمندی خواندندی فضلی تمام داشت» این مرد 





۵ همان ص 1۰۳. 
7 المع فی التصوّف» ص ۱2۱ - ۰۱6۲ 
۷ کشف المحجوب. ص 2۳۲ - 2۳۳ 


یت 2۷ 


بیست سال بر پای ایستاده بود جز به تشهّد نماز ننشستی. از وی علّت آن پرسیدند. گفت مرا هنوز 
درجت آن نیست که اندر مشاهدت حق بنشینم.»۸ 

سهروردی» ادب را بدین‌گونه تعریف برد است: 

رالات تَهْذیب الظاهر و الباطن. قاذا تنب ظاهرالعند و باطهُ صار صُوفیً آدیبأٌم»؟ 

جای دیگر می‌نویسد: ادب از قوه به فعل در آوردن است. و کسی چنین تواند کرد که نیکخویی 
در نهااش جایگزین شده باشد. و خوی نيك به کسی دادن کار خداست و آدمیزاده را در ایجاد آن 
رت و دستی نیست؛ چون آتش که بودنش در سنگ و افروزینه, از خداست و بیرون آوردنش با 

شش آدمی صورت می‌پذیرد. همین گونه. سرچشمه همه آداب. سجایای نيك و بخشایشهای 

الهی است که چون خداوند درون صوفیان را به تکمیل آنها آماده سازد» با ونیا ممارست 
به استخراج آنها و از قوه به فعل در آوردنشان توفیق خواهند یافت و مودّب و مهب خواهند 
گردید. ۲۰ 

یوسف‌بن حسین, از مشایخ نامدار صوفیّه. ادب را نخستین پایه و علّت تقرب به خدا می‌داند و 
چنین می‌گوید: 

ربالاب یم للم و بالعلم یَصح الم و بالعمل ال الجکمة و بالحكمة یام الرْهدُ و بالژهد 
یرل انیا و زد انیا یرب فی‌الاخرة و بل فی الاخرة تنل الب نله تعالی.»۱۱ 

در خلاصه شرح تعرّف» ادب کردن نفس هم مقدّمهٌ صحبت حق دانسته شده است: 

«چون نفس را راست کرد و ادب کرد و طبعهای وی را راست کرد آسان گشت بر وی به صلاح 
آوردن جوهرهای وی: 

«یعنی تا نفس را به قهر از همه مرادها باز ندارند و به انواع مخالفت ریاضت نکنند, نرم نگردد. 
چون ریاضت کردی و نرم گشت. با وی صحبت کردن آسان گردد و همةٌ اخلاقهای وی به صلاح 
باز آید و ظاهر وی پاك گردد. آنگاه صحبت حق را بشاید.» ۲ 

خواجه بهاء‌الاین نقشبند گوید: 

«سالك می‌باید که خلاً او را ملأً باشد و ادبی که در نظر خلق رعایت نماید, در خلوت بی خلق نیز 
مُرعی دارد.» ۱۳ 





۸ همان» ص ۰۶۳ 

۰۲۷5 سهروردی» عوارف المعارف» ص‎ ٩ 

۰ ۱۱ همان» ص ۰۲۷۲ ترجمه از نگارنده. 

۲ خلاصهٌ شرح تعرف» ص ۰۲۵۳ 

۳. جلال هروی. رسالهٌ راهنمای عقده گشای» مجلهٌ فرهنگ ایران زمین» جلا ۰٩‏ سال ۰۲۳ ص ۰۲۹۳ 








3 فرهنگ اشعار حافظط 





امام ابوالقاسم قشیری, بابی را در رساله‌اش به ادب اختصاص داده می‌نویسد این که خدای در 
قرآن راجع به پیامبر اسلام گفته است «ما زاغ ارو ما طیْ»۱۴ مراده بیان حفظ ادب در پیشگاه 
حق است. 

هم قشیری از قول جلاجلی بصری نقل می‌کند که گفت: توحید» ایمان را ایجاب می‌کند. پس 
کسی که ایمان ندارد از توحید نیز بی‌بهره است. و ایمان شریعت را ابجاب می‌کند؛ پس آن که 
شریعت ندارد» نه ایمان دارد و نه توحید. و شریعت موجب ادب است. بنابراین» کسی که ادب ندارد 
شریعت و ایمان و توحید, هیچ يك را ندارد. 

ابو حاتم سجستانی, از قول ابونصر سراج طوسی, نقل می‌کند که گفت: 

«الناس فی الاذب علی ثلاث طبقات: اما هل الذّنیافاکتر ادابهم فی القصاخة و البلاغة و جفظ 
الفلوم. و آسماء الم و آشعار لفرّب» و اما اهل الئین فک آدابهم فی رياضَة اللفوس و تادیب 
الجوارح. و جفظ الخدود و تزلد الشهوات, و ما هل الخصوصيّةفاکرْآدابهم فی طهارة القلوب و 
مراعاق الاسرار و الوفاء بالهُود و جفظ الوقت و قل الالیفات الی الحواطر و خن الاب فی مواقف 
الط و آوقات الحضور و مقامات الرب.»*۱ 

ابوعلی دقاق گفت: 

«بنده, به طاعت خویش به بهشت می‌رسد و به رعایت ادب در طاعتش به خدا می‌پیوندد:» ۱7 

جریری گفت: 

«بیست سال باز است که در خلوت پای دراز نکرده‌ام که حسن ادب با خدا نیکوتر و 


۱ 








مقذم‌تر است.»۷ 


قدم منه به خرابات جز به شرط ادب که سالکان درش محرمان پادشهند۱ 


[۳ 
۰-۳۰۶ 

۵ قشیری, رسالهٌ قشیریه. ص ۱2۰ - ۰۱6۱ 

۲ عوارف المعارف» ج ۰۲ ص ۸۷؛ رك مصباح الهدایه. ص ۰۲۰۷ 
۷ همان » ج ۰۳ ص ۰. 

۸ دیوان حافظ, ص ۱۳۷ 


استغناه بی نیازی ذات حق 


استغناء بی نیازی حق است از نمودها و کردار بندگان» و اگر در مورد عارفان کامل به کار برنده مراد 
بی‌نیازی از غیر حق است و نیاز به او. شیخ ابوالفتوح مجدالدین احمدبن محمدبن محمد غزالی 
طوسی را در این باره بیان لطیفی است؛ آن جا که گوید: 

«معشوق, با عاشق گفت: بیا تو من شو, که اگر من تو شوم, آنگه معشوق دریابد و از معضوق 
بکاهد و در عاشق افزاید و نیاز و دربایست زیادت شود. اما چون تو من گردی, کار منعکس گردد, 
همه معشوق بود و توانگر علی الاطلاق و غنی مطلق او بود. از طرف عاشق همه نیاز و درویشی 
باشد,و لعل که الله ای و نتم القَراءُ همین نقطه است.»۱ 

این شعر حافظ نیز اشارت به همین مطلب است: 

ساقی به بی‌نیازی رندان که می‌بده ‏ تا بشنوی ز صوت مفلی هو الفنی" 

استفنای الهی را به باد تشبیه کرده‌اند. چنان که جوینی» صاحب جهانگشا» در بیان واقعُ خوارزم» 
پس از آن که از جانب مغولان نسبت به قرآن و مسجد جامع و ائمه و سادات و مش‌ایخ و علما 
بی‌احترامیها می‌رود. چنین می‌نویسد: 

«در این حالت. امام جلال‌الدین علی‌بن الحسن الراوندی که مقدّم و مقتدای سادات ماوراءالتهر 
بود و در زهد و ورع مشارالیه» روی به امام عالم رکن‌الدین امامزاده که از اف اضل علمای عالم بود 
طِیّبّ الله مرقَتَهُما آورد گفت: مولانا چه حالت است این که می‌بینم به بیداری است یارب یا به 
خواب؟ مولانا امامزاده گفت: خاموش باش» باد بی‌نیازی خداوند است که می‌وزد. سامان سخن 
گفتن نیست.» 


بهوش باش که هنگام باد استغنا هزار خرمن طاعت به نیم جو ننهند۲ 





۱ احمد غزالی» سوانح». ص ۰۱۰ ۲ دیوان حاقظ. ص ۰۳۰ ۳ همان . ص ۰۱۳۷ 


























اکسیر. مطلق مبدل 


اکسیر به معنی مشهور: مادّه‌ای را گویند که مکمّل جوهر جسم است بنابر آن که بعضی اجسام و 
اجساد معدنی در طول هم واقع است و به گذشتن زمان و تاثیر نور خورشيد و آثار علوی به درجه 
کمال می‌رسد و به مرتبهُ بالا که جسم کامل است واصل می‌شود. 
بنا به نقل فرهنگ نفیسی» جوهری است فرضی که گدازنده و آميزنده و کامل کننده اسست و 
ماهیّت جسم را تغییر می‌دهد» یعنی جیوه را نقره و مس را طلا می‌کند.۱ 
این مسئله که در گذشته امری نظری و مفهومی بی‌مصداق به نظر می‌رسید, در دانش آمروزین 
ابت و محقق است. چه. در نتیجهٌ شکافتن اتم و تمیز اختلاف تعداد پروتونها و نوترونها و 
الکترونهاء به این نتيجه رسیده‌اند که اختلاف ظاهری و خاصیت اجسام؛ از جمله طلا و مسء در کم 
و بیشی تعداد اجزای تشکیل دهندهٌ آنهاست. و اگر مصنوعاًبتوان آن اجزا را بر ماقه‌ای افزود یا از 
آن کاست به نحوی که ساختمان آتمی آنها برابر شود» عین یکدیگر خواهند شد. بنابراین» طلاکردن 
مس و نظایر اين اعمال» از نظر علمی قابل قبول و عملی است؛ منتها از نظر اقتصادی مقرون به 
صرفه نمی‌باشد. 
مولوی» اشارتی به خاصیت اکسیر دارد که با تربیت پیر همسنگ است: 
بگوکاین مس برون بد محتفر " در دل اکسیر چون گیرد گهر؟ 
خدمت اکسیر کن مس‌وار» تو جور می‌کش ای دل از دلدار» تو۲ 
در تصوف نظر مرشد کامل را اکسیر گویند. چه, قلب ماهیّت می‌کند. یعنی وجود ناقابل را قابل 
و ناقص را کامل می‌سازد: 
گدایی در میخانه طرفه اکسیری است گر این عمل بکنی خالك زر توانی کرد؟ 





۱ فرهنگ نفیسی» ص ۰۳۵۷ ۲ متنوی» نیکلسن» ج ۰۱ ص ۰۹۰ ۳. همان » ج ۰۱ ص ۰44۲ 
>. دیوان حافظ» ص ۰۹۷ 





























ألفت» خوگر شدن 


الفت به معنی همدلی و انس دلها به یکدیگر است» و در شعر حافظ, بیشتر به معنی عشق و محبت 
استتمال فنده است. 

الفت و همداستانی و تركك مخالفت با یاران» از اخلاق نیکان خاصّه صوفیان است که خدای در 
وصف اصحاب پیامبر گفته است: «آشیاء علی الکفار رَحماء بینّهم.»۱ علی علیه‌الستلام فرمود: موّمن 
آن است که الفت می‌گیرد و الفت می‌پذیرد و آن که نه چنین است. در او خیری نیست: «الموّین 
آلفٌ مالوف» لایر فیمَن لایالف و لایْْلفٌ.» و جای دیگر گفت: مثل موّمنان چون به یکدیگر رسند» 
چون دو دست است که یکی دیگری را می‌شوید. و دو موّمن» هم را دیدار نمی‌کنند مگر آن که یکی 
از دیگری بهره‌مند شود: «متل الممنیْن اذا اقا مَل ادن تَیل اخداهما الآخری وا ای 
ونان الا استفاة دهم من صاحبه خیرأء» 

به خاظر خوگر شدن مردم با یکدیگر است که مقزّر شده است روزی پنج نوبت مردم هر محله در 
مسجد کوی خود برای نماز گرد آیند. و هفته‌ای يك بار همه اهل شهر برای نماز جمعنه در جامع 
اجتماع کنند» و دو بار در سال - در عید فطر و عید قربان - مردم شهر و حومه فراهم آیند. و يك بار 
در طول حیات برخی از مردم اقطاز جهان در حج با هم دیدار کنند. که الفت سبب همنشینی است و 
مجالست با نیکان در سیر کمالی انسان سخت موّثر است؛ تا آن‌جا که نگریستن به پاکان و مردان 
حق در میل دل آدمی به سوی صلاح و راستی اثر دارد. همان گونه که بسیار نگریستن به 
اندوهگین» اندوهبار است و مداومت نظر به شادمان, شادی‌آور. به این سبب است که گفته‌اند: 
موّمن, آینه مومن است. 

الفت» سبب آگاهی انسانها از حال یک دیگر می‌شود و آگاهی» همدردی می‌آورد و همدردی؛ 





۳۹/۸ ۰۱ 





گس 
هنگ اشعار حازن 
1۶ ِ ت- 


چاره‌جویی و یارمندی در پی دارده و مجموعه این ارتباطهاست که بار جامعه بشری را سبك‌تر می‌کند 
و آن را به صورت خانواده‌ای بزرگ در می‌آورد که اعضای یکدیگرند و از رنج هم به درد می‌آیند و از 
درد هم رنح می‌برند. و این حدیث نبوی است که ابوزرعه به هشت واسطه که آخرین آنها نعمان‌بن 
بشیر است از رسولاکرم نقل می‌کند: ۱ 
«آلا ان مَثل الموینین فی تواذم و تحابهم و تراخمهج کمثل الجسد اذا اثشتکی عضو با 
تداعی سایره بالسقر و الحُمی.۲6 
مضمون بخشی از همین خبر است که سعدی سروده است: 
بنی آدم اعضای یکدیگرند که در آفرینش ز يك گوهرند 
چو عضوی به درد آورد روزگار دگر عضوها را نماند قرار 
تو کز محنت دیگران بی‌غمی . شاید که نامت نهند آدمی 
نیز حدیثی است از ابو زرعه طاهرین الحافظ ابی‌الفضل المقدسی که به هشت واسطه به 
ابوهریره می‌رسد و شیخ الاسلام عمر سهروردی آن را بدین صورت اورده است: 
«الارواح جنود مُحْة فما تعازف منها اثتلف و ما تناکرّ منها اختلف.»۳ 
به موحب این حدیث. جانها پیش از آن که به قالب تن مقید شوند, هماهنگ و خوگر بود‌ند, و 
در این جهان نیز آنها که یکدیگر را باز شناسند, به حکم سابقهُ دیرین, به هم انس خواهند داشت؛ 
در شرح تعرف» این حدیث چنین آمده است: 
«پیغمبر علی‌الستلام می‌گوید: آلارواح وحن تلتقی فتشامٌ کما تشام الخیل» فما تعارف منها 
فی الله اتف و ما تناکرّ ینها فی غیر الله اختلف. می‌گوید: جانهای خلق سپاهه‌اند. گروه گروه 
گردانیده به هم باز افتند و به یکدیگر بوی برند, چنان که اسبان بوی برند. و هر کدام را که آشنایی 
افتاده باشد بسازند» هر کرا آشنایی نیفتاده باشد مختلف گردند.» 





نبود نقش دو عالم که رنگ آلفت بود. زمانه طرح محبّت نه این زمان انداخته 


مح لا 


۲ عوارف المعارف» ص ۲۸ 
۳ همان» ص ۲۳۲. 

> شرح تعزف» ص ۷. 

۵ دیوان حافظ» ص ۱۳. 


اناالحق گفتن» دعوی وصول به حق و فانی شدن در او 


«اناالحق»» سخن صوفی و شوریدهُ مشهور, حسین‌بن منصور حلاأج بیضاوی است که در سر آن؛ به 
فتوای علمای ظاهری در بغداد» به تعذیب تمام کشته شد و جسدش را سوختند و خاکسترش را به 
دجله ریختند.۱ سب قتل او از نظر فقها و متشرعه. این بود که او «اناالحق» می‌گفت؛ یعنی: من 
خدایم. ولی آنچه حلاج می‌گفت. نه شرك بود و نه حلول, بلکه به این اعتبار بود که در ذات حق محو 
شده است و در همه کاینات» بودی و وجودی جز برای خدا قایل نیست و از ما سوی الله اعراض 
دارد. بیان اين معانی» نه تنها با توحید منافات ندارده بلکه با جوهر و مغز دین اسلام و تعلیمات و 
اعمال پیشوایان آن» موافق و مطابق است. زیرا مبدا و منتهای موجودات و نشات و رجمت آنان به 


۱. حسین‌ین منصور حلاج» از صوفیان پاکباز و بی پرواست. او اهل بیضای فارس و غالبا ساکن واسط بوده است. 
کنیه والقابش متعدد است. بنا بر ذکر شیخ عطار» اهل هند او را «ابوالمفیث» و اهل خراسان «ابوالمهر» و اهل 
فارس «ابوعیذاله» و اهل خوزستان «حلاج الاسرار» و اهل بغداد «مصطلم» و اهل بصره «مخیره می‌خواندند 
(تذکره» ج ۰۲ ص ۰)۱۱۰ ولی در کشف المحج وب (ص ۱۸۹) و نقحات الانس (ص ۹ع۱) کنیه او تنها 
ابوالمفیث ذکر شده است. درباب شهرت وی به حلاج» شیخ عطار چنین می‌نویسد: «و او را حلاج از آن گفتند که 
يك بار به انبار پنبه بر گذشت. اشارتی کرد» در حال دانه از پنبه بیرون آمد و خلق متحیر شدند.» (تذکره. ص 
۰ 
ولی جامی, وجه تسمیه‌اش را به حلاج, چنین بیان می‌کند: «وی نه حلاج بود. روزی به دکان حلاجی بود که 
دوست وی بود. وی را به کاری فرستاد. گقت من روز گار وی بردم. به انگشت اشارت کرد پنبه از يك سو شد و 
پنبه دانه از يك سو. وی را حلاج نام کردند.» (نفحات /لانس» ص ۱2٩‏ 
حلاج» مردی شوریده بود. سفرهای طولاتی کرد و نزد هیچ پیر و استادی ثابت نماند. و به عقیدهٌ شیخ عطار» 
این که در آخر کار به عذاب تمام گرفتار و مقتول و مصلوب شدو در زمان حیات نیز عده‌ای او را رد کرده ناصوفی 
خوامدند «نه از جهت مذهب و دین بود, بلکه از آن بود که ناخشنودی مشایخ از سرمستی اوء این‌بار آورد. چنان که 
ی 
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حق است که «هوالاوّل و الاخر و الاهر و الباطن.»۲ منتها آنان که در مراحل نخستینند و سرگرم 
و فریفتهُ کثرتهاء چشم خدای بین ندارند و نمی‌توانند بین سایهُ وجود و نمودها با مبدا وجود و ذات 





حقیقی فرق بگذارند: 

«در کلام المی وارد شده است که مبدا همه موجودات حق است. و منتهای مطلق و غایت 
وجودی موجودات نیز حق تعالی است» و رجوع همه اشیا به حق است. 

«در دین اسلام» اعراض حقیقی از ماسوی الله و توجّه تام به حق, اوّل مطلوب واقصی اهل 
ایمان است. لذا ائمَهُ دین علیهمالسنلام. آنی از توجه به حق غفلت نداشته‌اند و آمال آنها قطع توجه 
از کثرت و انفمار در حق بوده است. لذا همه چیز را از خدا می‌دانسته‌اند. عبادت واقعی حق, توام با 
شهود حقیقی اوست. لذا علی (ع) فرمود: «لم آذ ربا لم آزه., و در جای دیگر فرمود: «عرفت رتی 
بعین,قلبی.» شهود حقیقی, وقتی حاصل می‌شود که عارف» کثرات را به قدم شسهود زیر پای 
بگذارد. لذا از حسین‌بن علی سید الاحرار و رئیس الابرار نقل شده است: 

کت الخلق طرا فی هواکا .۰ و آیتفت العیال لک آراکا 

«حق تعالی, مطلوب واقعی اهل توحید است. و نیل به این مطلوب, بدون سلوك طریق و قطع 
مراحل بُعد و طی منازل کثرت» حاصل نمی‌شود, و توش این سفرء عبادت و تقسوی و اسباب 
تحصیل. معرفت به حق است. از راه برهان و نظر و از طریق عقل نظری» به این مقصضد کی 
نمی‌رسد. تحصیل قوهٌ نظری و رسیدن به علم‌الیقین» يك جناح و وسيلة پرواز به سوی اوست؛ جناح 





۰۲ ۳/۵۷ 
ب 


ول بهتستر مد به خدمت شخ سهلین عبذاله و د سال در صحبت او بود. پس عزم بفدد کرد و ول سفر او در 
هجده سالگی بود. پس به بصره شد و به عمرو پن عنمان پیوست و هژّده ماه در صحبت او بود. پس یمقوب اقطلع, 
دختر بدو داد. بعد از آن» عمرو بن عثمان از او برنجید. از آن‌جا به بقداد آمد پیش جنید, و جنید او را به سکوت و 
خلوت فرمود. چند گاه در صحیت او صبر کرد. پس قصد حجاز کرد و يك سال آن‌جا مجاو بود. بازبهبفداد امد ب 
جمعی صوفیان به پیش جنید و از جنید مسائل پرسید. جنید جواب نداد و گفت زود باشد که سر چوب پاره‌ای سرخ 
کنی. گفت آن روز که من سرچوب پاره سرخ کنم» تو چام اهل صورت پوشی. چنان که آن روز که ائمه فتوی 
داد که آو را پاید کشت, چنید درجم تصوف بودنمی‌توشت و خلفه گفته بود که خط چنید باید. جنید, دستار و 

دراعه ترپوشید و به مدرسه شدو جواب فتوی نوشت که نخن نکم باظاهر.» (نذکره, ص ۱۰۵- ۱۰ 
بس از این واقیه که چنید به مسائل حسین منصور جواب نمی‌گوی. او رتجیده خاطر و بی اجازهبه سفر خود 
ادامه می‌دهد و سر گردانیش از این تاریخ آغاز می‌شود. چنان که يك سال در تستر می‌ماند.بعد. جامهٌ متصوفه از تن 
سم 


سپس رتسم 
اناالحق گفتن 1۷ 
تس سس 
دیگر آن» عبادت و تصفیهُ باطن است که این راه عین‌اليقین و حق‌اليقین حاصل می‌شود,»۲ 
بنابر آنچه گذشت. و به زبان ساده, دو گونه توحید داریم: توحید علمی و توحید عیانی. 
قبول این که هستی حقیقی از آن خداست و بقيهٌ موجودات پرتوی از ذات اوینده توحید علمی 
است و نخستین مرتبه‌ای که یکتاپرستان در آن مشترکند. 





۳. جلال الدین آشتیانی» شرح مقدمهٌ قیصری» ص ۰۲۲ 


ب 
بیرون می‌کند و قبا می‌پوشد. آنگاه طی مدت پنج سال, بین خراسان و ماوراءالنهر و سیستان در حرکت است. 
سرانجام به اهواز باز می‌گردد و مجدداً مرقع می‌بوشد و با گروهی خرقه‌پوشان به مکه می‌رود و از آن‌جا به بصره و 
اهواز آمده به قصد دعوت مشرکان به چین و هند می‌رود و پس از مراجعت, باز به مکه می‌رود و دو سالی مجاور 
حرم می‌شود. پس از این سفر است که حالش به کلی دگرگون می‌گردد و گفتارش به جایی می‌رسد که غالا نی 
آن را فهم نمی‌کنند و از همه‌جا می‌رانندش. 

اما بدنامی و سرگردانی حلاج و قتل او را دو علت است: یکی بی‌بروایی او در بیان عقیدهُ وحدت وجود که ظاهر 
آن صریحاً با مبادی اسلامی و توحید مخالف است و نتيجهٌ چنین سخنی شورش عوام و غوغای متعصبان و تکفیر 
متشرعین قشری و ظاهریرستان است. خاصه که به قول عطار» او هیچ سخن اهل زمانه را وزنی نمی‌نهاده است 
(تذکره. ص ۱۱۰). دوم؛ اعتراض عده‌ای از مشایخ بزرگ و متنفذ صوفیه از او که در راس آنان باید عمرو بن 
عثمان مکی استاد او و ابویعقوب نهرجوری و جنید و جریری و حصری را به حساب آورد. 

عمرو بن عثمان, دومین استاد و پیر حلاج است که چون بی‌اجازت او (کشف المحجوب» ص ۱۹۰) حللاج نزد 
جنید رفته بود از او رنجید و به قول صاحب نفحات /انس» چون مطالب جزوه‌ای را که عمرو در توحید و علم 
صوفیان تصنیف کرده بود حلاج منتشر ساخت و به علت باريك بودن مطلب. مردم آنها را نفهمیده بر عمرو بن 
عثمان منکر شدند. عمرو از او رنجید و بر حلاج نفرین کرد و گفت الهی کسی برو گمار که دست و پای او ببرد و 
چشم برکند و بر دار کند و آن همه واقع شد به دعای استاد وی (ثفحات ا/انس» ص ۱۵۰). در هر حال, علت هر 
چه باشد» رنجش عمرو بن عثمان مسلم است. و حتی صاحب تذکرةالاولیاء نوشته است که عمرو بن عثمان درباب 
او نامه‌ها نوشت به خوزستان و احوال او در چشم اهل آن دیار قبیح گردانید. 

اما ابویعقوب نهرجوری, هنگامی که او با عده‌ای مرید و خرقه‌پوش به مکه رسید. به سحرش نسبت داد. و 
واضح است که چنین نسبتی از طرف شخصی چون ابویعقوب تهرجوری که خود از مشایخ بزرگ بود. تا چه حد 
برای حلاج‌گران تمام شده است. هر چند به قول صاحب کشت المحجوب» کسی که در توحید نکته‌های لطیف 
گوید و در نماز و ذکر باشد مسلمان است. و مسلمانی با ساحری قابل اجتماع نیست (کشف المحجوب» ص 
0۱ 

با این همه. شاید علت اصلی بدنامی و مهجوری حلاج» عمل جنید بائشد که وقتی از نزد عمرو بن عثمان به 
خدمت او آمد» جنید وی را نپذیرفت و چنان که گذشت مناظراتی فیمایین آمد. نفحات/لاتس» می‌نویسد: «وقتی در 
سرای جنید بزد گفت کیست؟ گفت: حق! جنید گفت: نه حقی بلکه بحقی! ای خشبة تفسدها» یعنی کدام چوب و 


هه 
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اما وصول به مرحلهٌ توحید عیانی» مستلزم آن است که کسی سالك راه حق باشد» و از تیرگیهای 
جسم حیوانی برهد, و جز خدای را از دل خویش برانده و در صفحهُ وجود نقش کثرت و دو گانگی 
نبینده و وجود مجازی خود را در ذات حق محو و فنا داند. در این سیر و سفر معنوی از خلق به حنق 
است که به بقای بعد از فنا یا صحو بعد از محو می‌رسد, زبانش زبان حق است و «اناالحق» گفتنش 





ب. 
دار است که به تو چرب شود.» (فحات» ص ۱۵۰) 

هجویری» می‌نویسد: «وی ابتدا مرید سهل‌بن عبدالله بود و بی‌دستوری برفت از نزديك وی و به عمرو بن 
عثمان پیوست و از نزد وی بی‌دستوری برفت و تعلق په جنید کرد» وی را قبول تکرد. بدین سیب جمله مهجور 
کردند وی را. پس مهجور معاملت نه مهجور اصل.» (کشف المحجوب. ص )۱٩۰‏ 

اما جریری و شبلی و حصری, در کار او توقف کرده‌اند و این عطا و محمد بن خفیف و ابوالقاسم نصر آبادی 
قبولش کرده‌اند و بمدها نیز قبولیت بیشتری یافته. چنان که هجویری می‌نویسد: «اندر ایام ماء شیخ |بوسعید و شیخ 
ابوالقاسم گرگانی و شیخ ابوالمباس شقانی (رض) اندر حدیث وی سری داشته‌اند و به نزديك ایشان بزرگ بود. اما 
استاد ابوالقاسم قشیری گوید که اگر وی یکی از ارباب معانی بود. به هجران ایشان مهجور نگردد و اکر مردود 
حق و مقبول خلق بود به قبول خلق مقبول نگردد.» (کشفالمحجوب.ص ۱۸۹ - ۱٩۰‏ 

دربارة نست او به سحر و زندقه و الحاد و حلولی مذهب بودن» کشفالمحجوب می‌نویسد که او را با حسن بن 
منصور حلاج بغدادی که استاد محمد زکریا و رفیق ابوسعد قرمطی است اشتباه می‌کنند. و حلاجیه منسوب به این 
حلاچند نه حلاج صوفی. هر چند کلمات حسین ین منصور حلاج را بر خود بندند. 

در قرون اخیر نیز راجع به حلولی مذهب بودن حلاج سخن رفته است. گاه به سیب استتباط و برداشت نادرست. 
از گفتار او و گاه به علت عدم توجه دقیق به منی وحبت و حلول و تناقضی که بین این دو ذاتً وجود داد. 

حلاجی که جان خود را بر سر عقیده وحدت وجود نهاده است, چگونه می‌تواند به حلول معتقد باشد که مظهر 
دوگانگی است, یعنی حلول کننده‌ای (حال) لازم است و وجود محلی برای آن که خود مظهری از کثرت به شمار 
می‌رود» و اتحاد نقیضین منطقاً مُحال است. 

استاد جلال الّین آشتیانی. این عقیده و منشا و بطلان آن را به خوبی تحلیل کرده است: 

«برخی از کسانی که آشنایی با علم تصوف ندارند و به صرف مطالعهُ کتب عرفانی» مطالبی را به نام تصوّف وی 
ترا عفانیبه رت تحریر در آور‌ن, اند که حاج حلولیبوده است, در حنلتی که کلمات و افکار حالع 
مملوٌ است از نفی حلول. چون فرق بین وحدت و حلول این اس که در وحدت دوبی موجود تیست. ولی در حلول» 
حال و محل به دو وخو+ موجودند. ودر مقام حلولء اظهار ناالحق حرفی بی معتی است» و انالحق در وحدت که 
فنای جهت خلقی در حقی باشد, صحیح است. چون جهت خلقی که از آن تعیر به «اثیت» تموده‌اند. محو در جهت 
حقی می‌شود. اين محو دائمی است. سالك در مقام شهود آن را می‌یابد. لذا حلاج در مناجات خود می‌گوید: 

یی و نك ای نازغنی .. فازقع بلطلفك ای من ان 
به همین ملاحظه, عرفای اسلامی که قایل به حلول را کافر می‌دانند و کلمات آنها مشحون است از اه بر نفی 


حلول» از حلاج دفاع کرده‌اند. 
سه 


اناالحق گفتن 1۹ 
ولریس ۵ ؟ ۳ << 
از سر بی‌خودی و سرمستی. چهء در این حالت» او غیر از حنق موجودی نمی‌بیند و همانند درختی 
است که موسی (ع) از آن «ائی آنا اه »* شنید: 

«توحید حقیقی بعد از ریت حق و شهود جلال مطلق, موجب محو موهومات و وجود مجازی 
ممکنات است. و طم» خیال می‌کند که ممکنات وجود واقصی دارند. مرتبهٌ فسوق این مزتبه» غلبة 
له وین فش عمست ح فتمنس تست 


۳۰۸۰6 
چ 
شبستری گفته است: 
حلول و اتحاد این‌جا مُحال است که در وحدت دویی عین ضلال است 
دربارهٌ حلاج گوید: 
کدامین نقطه را نطق است انا الحق چه گویی هرزه‌ای بود آن مزق 
ااالحق کشف اسرار است مطلق به جز حق کیست تا گوید انا الحق؟ 
لذا عارف دیگر گوید: 
آن اناالحق نیست از غیر خدا غیر حق خود کیست تا گوید انا؟ 
دیگری گوید: 
گفت فرعونی انا الحق» گشت پست گفت حلاجی ااالحق و برست 
در بین عرفای دانشمند اسلامی قایل به حلول دیده نشده است. ولی معذلك, کسانی که سنا با مذاق صوفیه 
نیستند. حلاج را حلولی می‌دانند. من نمی‌دانم مدرك این قول چیست؟ ابوالملای عفیفی» دانشمند مصری» در 
مقدمة خود بر فصوص «شیخ اکبر» حلأج را حلولی می‌داند. گوّا مدرك قول او نوشتة نیکلسون» شرق شسناس 
معروف انگلیسی است. ابوالعلا, در مقدمهٌ فصوص گفته است: فالحلاج آول منت الی الَفزی القلسفی آلای 
مه الکتر التهودی؛ التشهور القئل با تعلی حادم غلی صورته, ای غلی الصورة الالهية و نی علی هذا 
الختر نَظَريةٌ فی الحلول. 
آقای دکتر عبدالحسین ززین کوب» استاد دانشمند دانشکدة الهیات و علوم اسلامی دانشگاه طهران, در کتاب 
خود ارزش میرات صوفیه» کویا همین مقذعه را دیده است و حلاج را در کتاب خود حلولی معرفی کرده است. چون 
از مطاوی کلمات او در اين ژمینه معلوم می‌شود که از مقدمهٌ عفیفی استفاده تعوده است, در حالتی که قول به 
«انالحق» و یا قایلی که کوید: «نی و یلك یی پنازغنی/ فافع بلطفك یی من اْن » نمی‌تواند قایل به حلول 
باشد. 
اگر هم در کلام حلاج» کلامی دیده می‌شود که موهم معنای حلول است مثل این که (ینابهنقل عفیقی) قایل به 
امتزاج جهت لاهوتی انسان (روح) و ناسوتی انسان (بدن) شده است. مرادش امتزاح جسمانی نیسست. چسون 
هرصبیّ مراهقی می‌داند که حلول و امتزاج بین مادی و مجّد» بی معنی است. مرادش از امتزاج» ترکیب بین نفس 
و بدن است به آن معنایی که محققان از حکما و عرفا گفته‌اند. اين کلمات, سالیان دراز در کتب اهل عرفان مطرح 
بوده است و کسی قایل به حلولی بودن حلاج تشده است. خلاصه آن که کسی که در سیر الی له به تعالی برسد 


هه 





فرهنگ اشعار حافظظ 


توحید و سر وجودی و انکار ممکنات به لسان «اناالحق» است. این خود» به اصطلاح عارف معتدل 
يك نوع پرده دری است. مرتبهُ فوق این مرتبه, رجوع به احدیّت وجود ناشی از غلبهٌتوحید و اعراض 
از کثرات است.»* 

با توجه به شرحی که گذشت عّت مخالفت قشریون متشعه با حلاج؛ این بود که وی در بیان 








۵.شرح مقدمهٌ قیصری» ص ۰۲۳۲ 
چب 
که منفمر در وحدت و اعراض تام از کثرات خلقی داشته باشد. احیناًبه این قیل از کلمات «یْس فی جیتی سوی 
له که نفی ات از خود و اثیات وجود حقیقی از برای حق باشد,ناطق می‌سود. شرع و عقلاً چنین شسخصی 
مهدور الذّم نیست.» (شرح مقدمهٌ قیصری» ذیل ص ۲۲۷ - ۲۲۹.) 
جلال الدین محّد مولوی نیز مستفرق و فانی بودن در انور الهمی را با فکر حلولی بودن در مورد حلاج جدا 
می‌کند: 
گفت فرعونی انالحق» گشت پست گفت منصوری انالحق و برست 
آن آنا .را للنة الله در عقب وین آنا .را رحمةاله. ای محب 
اين آنا هو بود در سب ای فضول ز - اتحاد تور نز رایر حلول 
جهد کن تا سنگیت کمتر شود تا به لعلی سنگ تو اندر شود 
صبر کن اندر جهاد و در عنا دم یه دم می‌بین بقا اندر فنا. 
(منتوی, دفتر ه. ص ۱۲۹) 
دربارة آثار حلاج, سایر ماخذ ساکتند. ولی هجویری» چنین می‌نویسد: «من که علی بن عنمان الجلایی‌ام. 
پنجاه پاره تصنیف وی بدیدم اندر بفداد و تواحی آن» و بعضی به خوزستان و فارس و خراسان. جمله را سخنانی 
یافتم چنان که ابتدای نمودهای مریدان باشد از آن بعضی قوی‌تر و بعضی ضمیف‌تر.» (کشسفالمحج وب. ص 
۹۰ 
و یمد می‌نویسد که حلاج مقلوب است و در حال غلبه از کسی انتظار عبارت نیکو نیایست داشت. 
چون انا الحق گفتن حلاج فزونی گرفت و به هیچ روی حتی برای حفظ ظاهر حاضر نشد هوالحق بگ وید و از 
مبرکه برهد. به آمر متتصم خلیفه,توسط علی بن عیسی که وزر او بود زندانی شد و یال در زننان مجرد» بی 
آن‌که حق ملاقات کسی راداشته اشد.مانده در طی این مبت» سخن مشنایخی چون این عط و عبداله خفیف را 
که توانستهبودند ند او کسی بفرستند و پغامی دهند ا عذر خواهد و خلاص شود نپذیرفت و جواب داد: «کسی که 
گفت گو عذرخواه.» 
سرانجام» پس از اين‌که با خوردن سیصد ضربه چوب هم بر گفتهُ سابق خود استوار ماند. او را بردند تا بر دار 
کنند و او جر را به یوم جمعیت می‌نگریست و انا لحق م‌کفت و با سیزده ند گران دست انازان م‌رفت و ی 
دو بیت می‌گفت: 
دیمی غیز مسوبٍ لین شیم من الحیف سقانی مثل مایتنزب کفغل الضتیف بالضیف 


مه 


وحدت وجود. راه افراط می‌پیمود. و اکنون با سابقُ مذکور» باید دید وحدت وجود چیست و در میان 
مسلمانان و غیر آنان چه مفهوم و سابقه‌ای دارد. 

وحدت وجود» یعنی فکری که بیشتر صوفیان بدان به درجات پایبند بوده‌اند و سراسر کتب صوفیه 
و تراجم مشایخ از آن پر است, به اختضار» عبارت است از این که وجود مطلق و بود حقیقی تنها 
خداست و جز خدا همه چیز نمود و هستی نماست» و واحد همه اشیاست و هیچ يك از اشیا تشست 0 


هه ها سس _فبعد 
>. سیم الحيقة کل الاشيام و لیس بشتیم منها. 
ب 


ما دازت ابر" فعا باشلم و التیف. نا هن یرب الزاخ. مغ الشین. بالتیفه 
آنگاه که بای بر نردبان نهاد. گفت معراج مردان سر دار است. وقتی بالا رفت؛ شبلی که در مقابلة او بود گفت: 
هل عن العالمین؟ 
بعد که دو دستش ببریدند» خون بر صورت مالیدو گفت کلگونهٌ مردان خون ایشان است. و چون ساعد رنگین 
کرد» گفت: رکُنتان فی العتنق, لا تَصح وْضوٌهما الا بلأم. 
نا به نقل روضات الجنات (ص ۲۳۲) و کشکول شیخ بهایی (ج ۳ ص ۲۵) حسین بن منصور را چسون به 
قتلگاه بردند و دست و پای بریدند. چهره را با خون خود گلگون کرد و زردی رخسار را با سرخی خون سترد و گفت: 
تم انتل. ان بلاستام نها لا لعلمی بان الوصل بخییه! 
7 اس عل الالام صابرة لنل؛ . شنعمها ‏ یوم یداویها 
پس چشمه ایش برکندند و زبانش ببریدن و سنگ زدن گرفتد و نمز شام بود که سترش ببریدند و در آن میان 
تبسمی کرد و جان داد. روز بعد سوختند و خاکسترش را در دجله افکندند. 
تاریخ وفات او» در شرح حال عبدالملك اسکاف شاگردش در تفحات/لانس چنین آمده است: «عبدالملك اسکاف 
گفت که وقتی حلاج را گفتم که ای شیخ؛ عارف که باشد. گفت عارف آن باشد که روز سه شنبه شش روز منده 
اشد از مه ذوالقعه سنه تسع و تشمئه وی را بهبابالطاق برندبهبغدد و دست و پای وی ببرد و نونسار بر دار 
کنند و بسوزانند و خاك وی بر باد دهند.» (نفحات» ص ۱۵۰ - ۱۵۱) 
وفیاتالاعیان ابن خلکان هم تاریخ کشته شدن حلاج را ۳۰۹ ضبط کرده است. حافظ, درباب حلاح» اشاراتی 
دارد که از جملهُ آنها دو بیت ذیل است: 


رموز سر انا الحق چه داند آن غافل ‏ که منجذب نشد از جذیهای سیحانی 
(ص قکه) 
حلاج بر سر دار اين نکته خوش سراید از شافعی نیرسند امتال این مسائل 
(ص ۲۰۹) 


برای مزید اطلاع نسبت به ترجمةٌ حلاج از نظر صوفیه, ر:تذکرة لاولاء» ج ۰۲ ص ۱۰۸ -۱۱۲۷؟ تفحات 
الانس» ص - ۱۵۰؛ و کشفالمحجوب» ص ۱۸۹ - ۰۱۹۳ 


.سس سس 
۳ فرهنگ اشعار حافظط 
جمیع موجودات؛ تراوشی است از مبدا آَحدیّت که به طریق تجلی و فیضان از او صادر گشته۲ و 
باز گشت همه چیز به سوی اوست. به عبارت دیگر» همه دنیا نسبت به خدا در حکم اشعه است 
نسبت به خورشید.! و از این جاست که صوفیه, برای رسیدن به حق» شسخصیت خود را حجایی 
بزرگ می‌دانند و کشتن نفس و تطهیر وجود را از آلایشهای ماده» برای باز گشت به وطن اصلی با 
شهپر عشق و سیر در عوالم وجد و بی خودی» لازم می‌شمرند تا به مرحلهٌ فنای کامل در ذات خداوند 
برسند." و چون خدا باقی و نامیراست تا ابد باقی مانند که نتیجه فنای فی‌الله بقای بالله است. 

اساس این فکر یعنی وحدت وجود, از فلوطین (متوفی ۲۷۰ م) شاگرد آمونیوس ساکاس 
(متوفی ۱ع۲ م) یکی از بزرگان حکماست که از مسیحیت اعراض کرد و طريقهٌ افلاطونیان جدید 
را که التقاطی از فلسفهٌ ماورای طبیعی افلاطون و اخلاقیات و وحدت وجود رواقیون و اصول ادیان 
و تصوف شرقی است تاسیس کرد و از خود نیز بر آنها مطالبی افزود. در حقیقت. این مذهب. از دو 
عنصر که دین و فلسفه باشد ترکیب شده بود» و پیروان آن نیز فیلسوفان متدین یا دینداران فیلسوف 
بودند «و همین فلسفه است که بالاخره يك جهتی شده. یعنی عنصر دین در آن غلبه یاف و به نام 
«فلسفةٌ تیسه و مسیحیت» ویا در بين مسلمین به نام «علم کلام» و «حکمت اشراق» شیوع 
کامل يافته است.»۱۰ 

در هر حال؛ این فکر برای صوفیان مسلمان که اساس عمل آنان در قرون اولیةٌ اسلامی برزهد و 
اعراض از دنیا برای تقرب به خدا و کامیاب شدن در جهان دیگر از طریق راه یافتن به نعیم جاودانی 
فی مقر مصلق, لد لیگ یر بود. شور و شوقی خاص ایجاد کرد.زیرا به موجب این نظرء 
می‌تو انستند بی آن که بمیرند» به حق واصل شوند. برای این وصول» به جای حس و عقل» از 
<< 
۷ کل قلیم خه من جمالها ."ار له بل خن کل مليخة 

ابن فارض 
هر که را از موجودات دوست داری» چون همه مظاهر جمال آوینده او را دوست داشسته باشسی, و به هر چه از 
موجودات روی اری» بدو رو آورده باشی. (لمحات» حاشية اشعةاللمعات؛ ص ۵۷) 
۸ افتابی در هزاران ‏ آبگینه ‏ تافته پس یه رنگ هر یکی تابی عیان انداخته 
جمله يك نور است اما رنگهای مختلف اختلافی در میان این و آن انداخته 
و کل النی) شاهدته فنل واجد یفده لکر: بحجب الاکنة 
لذا ما زال السشز لم تز عن. و لم نی بالاشکال اشکاله جتیة 

شیخ عطار, در ذکر محمد واسع» می‌تویسد: «در معرقت. چنان بود که سخن اوست که ما رات شیتاً الا و رایت 

اه فیه؛ هیچ چیز تدیدم الا که خدای را در آن چیز دیدم.» (نذكرة الاولیاء» ص ۳ع) 


۰ تاریخ تصوف در اسلام» ع ۲ ص ۰۱۰6 برای اطلاع بیشتر در سیر وحلت وجود هم رجنوع شسود ید این 
کتاب. 





 < _‏ _ جع 


انالحق گفتن الب 


سس 0۱ تس 


اشراق و شهود و سیر معنوی استفاده شد. با اين وصف» افکار نو افلاطونیان در شرق و خاصه 
ایران» با همت صوفیان بزرگ که مغز را از قرآن برگرفته بودند. روح و صفای خاصی یافت و این 
چاشنی معنوی» چنان لطف و حالی بدان داد و جذبه و شوری به وجود آورد که برای صعود به آسمان» 
نردبانها از آن ساخته و سرها در راه آن باخته شد که آثارسنایی و عطار و مولوی و حافظ, پله‌های آن 
نردبان» و سر حسین‌ین منصور حلاج و سهروردی» کوچك‌ترین پای‌انداز آن است. 

توضیح مسئله از دیدگاه تصوف اسلامی چنین است: 

«جمیع موجودات را آینه‌های متعتّد فرض کن. آنچه که بر آنها از کمالات و فیوضات وجودی 
تابش نموده است» صور و تعیّنات وجود حق و آسما و صفات حق مطلق است. چون هر يك از 
موجودات مظهر اسم خاصّی از اسمای حق می‌باشد» تمامی موجودات» مظهر جمیع آسما و صفات 
حقند. اگر به همهٌ حقایق به عین واحد بنگریم و همه را مظهر واحد فرض کنیم» » حق را متجلی به 
همه آسما و صفات حق خواهیم دید. اگر انسان دقیق‌تر شود» چون خود را شاهد حق با ظهور وی 
به جمیع آسما و صفات می‌داند. خود را محیط بر همه حقایق فرض کند. همه حقایق را مرتسم در 
خود می‌بیند. در نظر اول» حق را در غیر خود شهود می‌نمود» در فرض دوم خود را مظهر حق به 
تمام صفات و آسما می‌بینی. به نظری دقیق‌تر و عمیق‌تر حقایق ممکنه و اعیان ثابته را ملاحظه کن 
که مر: حیثٌ هی‌هی با قطع نظر از تجلی حق عدم صزفند. چون آیینه از خود چیزی ندارد و هر چه در 
آن مشاهده شود اثر عاکس است. جهت امکانی را القا کن و همةٌ حقایق وجودی را قایم به حق 
بین» چون آنچه در خارج موجود است» کمال و جمال حق مطلق است که به حسب واقع عندالشهود 
قایم به حق است نه ممکنات. چون مدرك و شاهد و مشهود واقعی حق است. پس اوست شاهد و 
مشهود و ذاکر و مذکور و حامد و محمود «جمع و تفصیل»قلا موجوةواقت لا الخق جّت عنمته. 

لد کنت هرا بل آن یکشتف الغطا آخاً لك انی ذاکر لك شایرٌ 
فلما آضاء الیل آصیخت شایراً بانك مَذکوٌ و ذکُرٌ و ذاکر»۲ 

عقیدهٌ وحدت وجود و اتحاد عاقل ومعقول و گرفتاری روح دربند جسم و لزوم تصفیةٌ بدن برای 
پذیرا شدن فیوضات ربانی از راه تفکر و ریاضت و وجد و مستی روحانی» چیزی نیست که مختص به 
حلاج بوده باشد. عرفای معاصر با او. همه مستان این می‌بوده‌اند؛ منتها اختلاف آنان با حلاح و 
سبب مخالفتشان با اوء بی پروابی فوق‌العادة او و اقشای راز است که دیگران در حفظ آن مقید 
می‌بوده‌اند. تا آن جا که ملاحظه می‌شود صوفیه برای بیان حقایق عرفانی و تبلیغ نیات و نظریات 
خود؛ تعبیرات و مصطلحات خاصی به کار می‌برده‌اند که عوام را از آن نصیبی نباشد و کلمات طوری 





۱ شرح مقدمهٌ قیصری» ص ۲۳۲ - ۰۲۳۳ 


۷ فرهنگ اشعار حافظ 
در معانی مجازی بسیار دور به کار رود و دو پهلو بلکه چند پهلو و قابل تفسیر باشد که بهانه به دست 
قشریان و ظاهربینان نیفتد و از مزاحمت متشرعین برهند. به علاوه, هر مرشدی, مرید را به کتمان 
اسرار و رموز. سخت سفارش می‌کرده و حتی برای آموختن پاره‌ای نکات» امتحاناتی از مرید به 
عمل می‌آورده است. ۱۳ مولوی فرماید: 

عارفان که جام حق نوشیده‌اند ‏ رازها 


دانسته و پوشید‌اند 


هر که را اسرار حق آموختد 
گفت بیغمبر هر آن که سر نهفت 
تا نگوبی سرٌّ سلطان را به کس 
گوش آن کس نوشد اسرار جلال 


مهر کردند و دهانش دوختند 
زود گردد با مراد خویش جفت 
تا نریزی قند را پیش مگس 
کو چو سوسن ده زبان افتاد لال۲ 


همین افشای راز و بی پرده سخن گفتن است که وقتی حلاج نزد جنید سخن می‌راند» جنید او را 
ملامت می‌کند و می‌گوید: «من ای پسر منصور, در کلام تو فضولی بسیار می‌بینم و عبارات 
بی‌معنی ,»۱۴ 

و هم در تذکرةالاولیاء است که: بزرگی گفت آن شب تا روز زیر دار بودم و نماز می‌کردم. چون 
روز شد. هاتفی آواز داد که ناه علی سیر ین آمنرارنا فافشی رثا فهذا جَزاء من ُفشسی ده 
لول یمنی او را اطلاع دادیم بر سزی از اسرار خود. پس کسی که سر ملول فاش کند سزای او 
این است. 

شیخ عطار» در اين مورد» چنین عقیده دارد: 

«مرا عجب آمد از کسی که روا دارد که از درختی آنالله بر آید و درخت در میان ته» چرا روا نباشد 
که از حسین آنا الحق برآید*" و حسین در میان نه»۱۲ 

احمد غزالی» چنین گوید: 

«این‌جا که عاشق معشوق را از او اوتر بود. عجایب علایق تمهید افتد تا به جایی رسد که اعتقاد 
کند که معشوق خود اوست. آنا الق و سبحانی ما عم شتنی اين نقنطه اسست» و اگر در عین 


۰۳. 

۲ رجوع شود به تذکرةالاولیاء, ج ۰۱ ص ۰۲۱۳ ذکر یوسف ین الحسین. 
۳ رجوع شود به متنوی» مجلد اول و سوم و پنجم. 

۶ تذکرةالاولیاء» ص ۰۱۱ ذکر جنید بفدادی. 


6۵ روا باشد انا الحق از درختی جرا نبود روا از يکبختی 
تذکرةالاولیاء. ج ۰۲ ص ۱۰۹ 


سصسصسپسب << 
اناالحق گفتن ۷۵ 
_«_«<س_س«س« «س سس 
راندگی و فراق و ناخواست بوده پندارد که ناگزیر آن است و معشوق اوست.»۱۲ 
این مطالب» گویی مضمون اشعاری تازی است که غزالی ‏ در کتاب خود (ص ۳) آورده است: 
آنا من آهوی و من آهوی آنا نخن روحان حلنا ‏ نا 
خن مُذ کنا علی عَْد الیو رب الامتال افی الناس ۰ لنا 


آیها . اسایل اعن ‏ قصنیلا .لو تراه ‏ لم تفری ین 
فاذا ۱ ابص و ۲ ذا ۰‏ انصوته" ‏ آبْصرتنا 


تخن تفی ‏ الاجال» سار «اذا کقت ‏ مفحته مت (آنا 

هم غزالی فرماید: 

«اصل عشق از قدم قدم رود. از نقط یاء یْحبهم تخمی در زمین افکند لابل در هم افکندند» یاء 
جیوه برآمد. چون غیرت عشق بر آمد» تخم همرنگ ثمره بود و ثمره همرنگ تخم» اگر سَبْحانی یا 
آنا الق رفت هم از این نمط بود واصل یاء نقط نطق بود یا نطق خداوتد نقط بود بار دعوی علاوه 
ثمره بود و ثمره عین تخم.»۱۸ 

شیخ عطار» از قول شبلی, دربارُ حلاج چنین می‌آورد: 

«نقل است که شبلی گفت آن شب به سر گور او شدم و تا بامداد نماز کردم. سحرگاه مناجات 
کردم و گفتم الهی این بنده تو بود موّمن و عارف و موحد. این بلا با او چرا کردی؟ خواب بر من 
غلبه کرد. به خواب دیدم که قیامت است و از حق فرمان آمدی که اين از آن کردم که سر ما با غیر 
گفت۱۹»۰ 

و همین مضمون است که حافظ فرماید: 

گفت آن یار کزو گشت سر دار بلند جرمش این بود که اسرار هویدا می‌کرد۳ 

در این مستله اقشای_ سر نیز بحئی است. زیرا کسی را می‌توان مقصر شناخت که با علم و 
آگاهی رازی را فاش کرده باشد نه آن‌که از این عالم فارغ و از خود بی‌خبر است تا بدان جاکه برای 
جان خود ارزشی قایل نیست و ای کوبان و دست افشان به سوی دار و قتلگاه می‌شتابد. حسین‌بن 
منصور حلاج» در چنین وصفی قرار دارد» ذات و صفات او در حق فانی شده و آنچه می‌گوید در مقام 
نفی کفرت و اثبات انیت برای خداست, و چون هنوز به بقای بعد از فنا و هوشیاری پس از بی خودی 





۷ السوانح فی الشق» ص ۱۲ - ۰۱۳ 

۸ همان ۰ ص ۳ - ۰۳۵ 

تدذکرالاولیاء» ج ۰۲ ص ۰۱۱۱ ذکر حسین منصور حلاج. 
۰ دیوان حافظ» ص ۰۹۷ 


۳ سر _ 
2 فرهنگ اشعار حافظ 


و کثرت پس از وحدت که سفر دوم اولیای حق است نرسیده, آنچه می‌گوید در مقام توجه به وحدت 
و از زبان حق است. بنابراین» اتهام افشای راز به او مورد تامل است. 

استاد محقّق» سیدجلال الاین آشتیانی» حقٌ مطلب را در اين زمینه بدین گونه ادا کرده است: 

«وجود حقیقی, حق تعالی است و در مظاهر ممکنات, وجود حق است که منعکس شده است, و 
هیچ موجودی غیر از <ق وجود واقعی ندارد. منتها در حال صحوء اهل معنی این سر حقیقی را فاش 
نمی‌نماید. باید افشا کنندهٌ این سر عظیم از مقام سکر و بی‌خودی ناشی از باه تجلی ذات تنّل 
ننموده باشد تا کسانی که بین مراتب و مقامات فرق نمی‌گذارند. در ضلالت نيفتند» و یا کسانی 
ندانسته اهل توحید را مهم به زندقهنمینه و حقیقت تنزیه و تسبیح در ذات وجود به نفی نات 
غیر و اثبات وجود حقیقی برای حق برمی‌گردد. 

«تنزیه و تهلیل واقعی و کمال تنزیه و تسبیح. وقتی تحّق پیدامی‌نماید که تسبیح کننده و تنزی 
کننده ناطق به انانیّت آناالحق شود. تسبیح به غیر از این لسان» خالی از شایبة شسرك نمی‌باشد. از 
امام سابق, جعفرین محمدالصنادی» علت غشوه و بی‌هوشی آن ولی له اعظم را در بین نماز سوّال 
می‌نمایند. حضرت در جواب سایل» گفته است صدای یات قرآن را که در موقع نماز قرائت می‌کنم, 
از قايل آن می‌شنوم: زو نز تاه و فی املوت, یل عی دی فا ما لت 
ی نها من اتمه حل کسانی که اهل هو و ملع کلام ند وا له روز 
قران گذشته‌اند» همین است که کلام را از حق می‌شنوند. 

«سریان هویّت الهیّه به حسب فعل و ظهور او در مرائی آفاق و انفس. منشا وجود اشسیاست. اگر 
حق تجلی در اعیان تنموده بود. هیچ موجودی نبود. ولی درله کامل این حقیقت برای کسی که فنای 
در توحید ندارد و منفمر در مال و مناصب دنیوی است. محال و ممتنع است. اطلاع کامل بر یگانگی 
هستی مطلق» جز از راه تصفیه حاصل تمی‌گردد. اگر کسی گوش شنوایی مانند کلیم داشته باشدء از 
همه ذر ات جهان بانگ اناالحق می‌شنود. 

«در کلمات این قوم» ان قبیل از مطالب مربوط به حقایق که با اذهان خالی از معلومات وفق 
نمی‌دهد. زیاد است. ولی اسان منصف تباید یه صسرف این که عقاش یه که مطلب مبکا 
نمی‌رسد, مبادرت به رد و انکار نماید. مطالب عالیه را فهمیدن هنر است نه انکار صرف. هر جاهلی 
می‌تواند هر مطلب حمّی را انکار نماید. فهم این مسئله توقّف بر مقدماتی دارد. [حسین‌ین] منصور, 
به واسطه اظهار این کلام و افشای این سیر» جان خود را از دست داد» و علمای عم العمیاء فتوی 
به مهدوریّت ذّم او دادند. ولی چون شرلك در او راه نداشست. اضطراب حال پیدا تکرد و از موت 


اناالحق گفتن ۷۷ 
۳ 
استقبال کرد.»۲۱ 
این چند بیت حافظ» جامع همهُ اين مطالب است: 
تحصیل عشق و رندی آسان نمود اوّل . اخر بسوخت جانم در کسب این فضایل 
گفتم که کی بیخشی بر جان ناتوانم؟ گفت آن زمان که نبود جان درمیانه حایل 
حلاج بر سر دار این نکته خوش سراید ‏ از شافعی نپرسند امثال این مسایل"۳ 
و نیز: 
رموز سر آنا الحق چه داند آن غافل ‏ که منجذب نشد از جذیهای سبحانی۳ 


۳۳" ۳۳۳۳۳ کح 


۲۱ شرح مقدمهٌ قیصری» ص ۲۲۵ - ۰۲۲۲ 
۲ دیوان حافظ» ص ۰۲۰۹ 
۳ همان » ص قکه. 
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انس» خوگر شدن با محبت حق 


انس» در لغت» به معنی خو گرفتن و خرمی است ضد وحشت. و نزد صوفیه, بریدن دل و وحشت از 
جهان و جهانیان است به سبب خو گرفتن با خداوند سبحان. 

«قال الشتیخ مه اه تال و مَنی‌الانس‌باله تعالی الاغتماه یه و السکون اه و الاستعنه به 
ولا یه آن یر عنه باخثر من هذاء و الانس باله َِبدٍ قذ کت طهارئه و فا که و استو خشٌ 
من کل ما تشنقله عن اه تعالی» فعند لك آنسه اه تعالی بهم»۱ 

«انس و هیبت» دو حالت است از احوال صعاليك طریق حق. و آن آن است که چون حق تعالی 
به دل بندهتجلی کند, به شاهد جلال نصیب وی اندر آن هیبت بود. و بز چون به دل پنده تجلی کند؛ 
به شاهد جمال نصیب اندر آن انس باشد تا اهل هیبت از جلالش بر تعب باشند و اهل انس از 
جمالش بر طرب. 

«وشیخ من گفتی (رح) عجب دارم از آن که گوید که انس با حق ممکن نشود از پس آن که گفته 
است: و اذا لت عبادی عنی فانی قریب؛ یا عباد لا وف عیکم الوم ولا نم تَحرون. و لامحاله. 
بنده چون اين فضل پیند. ور دوست گیرد و چون دوست گرفت. نس گیرد. از آنجه از دوست هیبت 
بیگانگی بود و انس یگانگی» و صفت آدمی این است که با منصم انس گیرد و از حق به ما چندین 
تعمت و ما را بنو معرفت محال باشد که ما حدیث هیبت کنیم؛ 

«و من که علی‌بن عثمان الجلاأبی ام» می‌گویم که هر دو گروه اندر اين مصیبند با اختلافشان» از 
آنچه سلطان هیبت با نفس باشد و از هوای آن و فنا گردنیدن بشریّت» و سلطان انس با یر بود و 
پروردن معرفت. پس حق تعالی به تجلّی جللال. نفس دوستان را فانی کند و به تجلی جمال, سیر 
ایشان را باقی گرداند. پس آنان که اهل فنا بودند هیبت را مقم گفتند و آنان که ارباب بقا بودند. 





۱ المع فی التصوف» ص ۰1۵ 





۳ فرهنگ اشعار حافظط 


انس را تفضیل نهادند.»)۲ 

واسطی گفت: آن که از کونین نرمد, با خدای انس نگیرد. و رابعه می‌گوید: هر فرمانبرداری» 
اهل نس است. مالك دینار گفت: آن که به سخن گفتن با خدای انس نگیرد و از گفت و گوی 
آفریدگان نبٌرد. دانشش اندك و دلش کور و عمرش تباه می‌گردد.۳ 

نجم‌الین رازی معروف به دایه می‌نویسد که از انس» شفقت و رحمت متولد می‌شود و آن را به 





مثابهُ لطافت در قند می‌پندارد: 

«فاما معرفت ماهیّت روح اگر چه متقدمان در شرح آن شروعی زیادت نکرده‌اند و لیکن شمه‌ای 
گفته آید. بدان که هم بر این مناسبت چنان که در قند هفت صفت تعبیه است از سپیدی و سیاهی و 
صفا و کدورت و لطافت و کنافت و حلاوت. همچنین در روح که لطیفه‌ای است ریّانی و شسرف 
اختصاص یاد اضافت «منٌ روحی» یافته. هفت صفت تعبیه است از نورانیت و محبّت و علم و حلم و 
انس و بقا و حیات. و صفات دیگر از این صفات تولا کند؛ چنان که از نورانیت سمیمی و بضیری و 
متکلمی و از محبّت. شوق و طلب و صدق و از علم. ارادت و معرفت و از حلم, وقار و خیا و تحْل و 
سکون و از انس. شفقت و رحمت و از بقاء ثبات و دوام و از حیات» عقل و فهم و دیگر ادراکات» و 
جز این, صفات دیگر تولد کند. چه پیش از خلق روح به قالب و چه بعد از تعّق روح به قالب که شرح 
آن اطثابی دارد؛ 

«امّا اصل, همه آن هفت صفت است و هر صفتی از صفات روح به مثابت صفتی از صفات قند 
است؛ چنان که نورانیّت به مثابت سفیدی و محبّت به مثابت ظلمت - شرح این مناسبت برفته است - 
و علم به مثایت صفا و حلم به مثابت کدورت و انس به مثابت لطافت و بقا به مثابت کنافت و خیات به 
مثابت حلاوت. و هر صفت که در قند اثر آن اندك‌تر ظاهر است به همان مثابت در روح اثر آن صفت 
اندك‌تر طاهر است.» 

«اما طایفه‌ای را که منظوران نظر عنایتنده اثر آن انس که با حضرت عرّت یافته بودند» با ایشان 
باقی مانده باشد. اگر چه به خود ندانند که وقتی در عالم دیگر بود‌انده و لکنن چون مخبری ضادق. 
لقول بکوید. اثر نور صدق آن مخبر و اثر آن انس به یکدیگر پیوندد. هر دو دست در گردن یکدیگر 
آورند. زیرا که هر دو همولایتی‌اند. یکدیگر را بشناشند.آثر آن موافقت به دلها رسد. جمله در حال» 
اقرار کنند. 
سمتا ۰ قمه . تطا خه شم بلس ۱۲ "لسن رین 
۲ کشف‌المحجوب» ص ۰2٩۲ - 2٩۰‏ 
۳ عوارفالمعارف» ص ۵۱۱ - ۰۵۱۲ 
> نجم‌الاین رازی, مرصاد العباد. به تصحیح محمد امین ریاحی, ص ۲ع. 


انس ۸ 

رفی‌الجمله» هر کجا از آن انس چیزی باقی است, تخم ایمان است. به دیر و زود ایمان تواند 
آورد. و هر که را آن انس منقطع شده است و در دل او با عالم غیب به کلی بسته شده ایمان ممکن 
نیست: »۵ 

قطب‌الاین منصور عّادی, هنگام بحث در اصطلاحات و الفاظ» ضمن رکن چهارم کتاب صوفی. 
نامه, در جواب این که هیبت و انس چیست می‌نویسد: 

«بدان که طالب در روش است و تلون در خاطر اوست یکی غیبت و یکی حضور: چون در حضور 
باشد» از عر وصول؛ دل او بهره‌مند گردد. وی را دو حالت پدید آید: یکی هیبت و یکی انس و هیبت 
از ملاحظت جلال است که چون دل حقیقت بی‌نیازی دریابد و بر اسرار قهر رانی مطلع گردد, هییت 
سایه بر دل او افکند. رح و فرح در آن دل منجمد گردد. و هیبت, بالای قنض است که غلی قبض 
از صنعت است و طلّ هیبت از صفت و صفت بالای صنعت است. پس قهر هیبت جلال چون بر دل 
مستولی گردد. انزعاج و خشیت در آن دل پدید آید تا در انابت به اثر هیبت, همّت با خشیت باشد. 
قال له تعلی: من خشیی خن بالتیب و جاء بقلب منیب" از خوف است و هیبت از خشیت و خوف 
از افعال رود و خشیت در احوال. 

«و چون رونده به نور جمال مطمئن گردد و روح حضور وی را فرح وصال بدهد, انس گیرد به 
للف جمال» و انس بالای بسط است و از محض نور جمال است که منتهیان را در حضور هیبت از 
دل باشد و انس به جمال. و هر چه مبتدیان در قبض و بسط بینند به ملد خوف و رجا منتهیان در 
هییت و انس بینند به مدد غیبت و حضور. و قبض و بسط. دل راست, هچر و وصال دل است و 
هیبت و انس سر را بیان جمال و جلال است. و از جمال مراتب» سید عالم علیه اسلام عبارت کرده 
است که «َعوذُ بعفوك من عقايك» خوف و رجاست و «آعود برضاكٌ من سُخَطِك» قبض و بسط 
است و «اعودْ بك منكت» هیبت و انس است. و آن حالات بر زیادت و نقصان مراتب است و قرب و 
مد به وسیلت غیبت می‌گردد؛ و صاحب واقعه چون بصیرت دارد بر احوال خویش, در مراتب مطلع‌تر 
از گویندگان بیرونی باشد.۲ 

استاد ابوالقاسم قشیری نیز هیبت و انس را فوق قیض و بسط دانسته و ظاهرًامثال ععّادی و 
نجم‌رازی از عقیده او بهره‌مند شده‌اند. قشیری می‌نویسد: قبض در رتبه‌ای برتر از خوف قرار دارد و 
بسط در منزلتیوالاتر از رجاء و در مقام مقایسه, هیبت از قبض برتر است و انس از بسط کامل‌تر: 
هاچ + باب کی »مت 4 

۵ همان». ص ۰۱۰۸ 
۰۳۲/۵۰۲ 
۷ عنادی» التصفیه فی احوال المتصوفه (صوفی نامه). به تصحیح غلامحسین یوسفی, ص ۱۹۷ - ۰۱۹۸ 


حق هیبت. غیبت است و به حسب تفاوت در غیبت» درجات هیبت نیز در افراد متفاوت است. حق 
انس هشیاری به حق است و هر که را انس نصیب است صحو نیز در کنار دارده و اختلاف درجات 
نان به حسب میزان بهره‌مندیشان می‌باشد. با این همه؛ اهل حقیقت تجلی حالت غیبت یا انس را 
نوعی نقص به شسمار می‌آورند. چه؛ دگرگونی در آدمی ایجاد می‌کند؛ حال آن که اهل تمکین و 
منتهیان نباید دگرگونی پذیرند که محو در ذاتند و آنان را نه هیبت است و نه انس و نه آگاهی است و 
نه دریافت,۸ 

«الانس ارتفاع الثنمَة معٌ وجود اهب » جنید؟ 

«انس» گستاخی کردن دوست است با دوست.» ذوالنون۱۰ 

«مارستانی را پرسیدند که نس چیست. گفت شاد بودن دل است به دوست.»۱۱ 

«انس» آن باشد که تو را از تو وحشت گیرد.» شبلی۱۲ 

«سبل التلی رَجعه اه عن. الأنس فقال وختتئك منك و من تفملت و من الکور. ۱۳ 

«انس» عبارت است از التذاذ باطن به مطالعة کمال جمال محبوب. ذوالنون گوید: انس ابساط 
المْجب مع المحبوب.»۱۲ 


مامحرمان خلوت أُنسیم غم مخور با یار آشنا سخن آشنا بگوه۱ 


| ۰ سپ 

۸ ترجمه و نقل به معنی از: رسال قتیریه, ص ۳ 

اللمع فی التصوف, ص ۱۱؛ مصباح الهدایه, ص 2۲۲؛ شرح تعرّف» ج ۰۳ ص ۱1۰ 
۰ شرح تعزف» ج ۰۳ ص ۰۱1۲ 

۱ همان» ج ۰۳ ص ۰۱1۳ 

۳ مصیاح الهدایه, ص ۲۲؟٩؛‏ شرح تعزف» ج ۰۳ ص ۱3۳ 

۳ المع فی التصوّف» ص 4. 

۶ مصباح الهدایه. ص 2۲۱ - 2۲۲. 

۰ دیوان حافظ» ص ۲۸۷. 


مراد حافظ از استعمال «بار امانت» اشاره است به اي کریمهُ ۷۲ از سور ۳۳ بدین شسرح: انا 
عرَضنا الما غلی السُموات و الازض و الجیال. فان آرن تخملنها و آئنففن منها و حَملها لانسان 
اه کان ظلوماً جوا 

بعضی» کلمهٌ «امانت» را ولایت دانسته‌اند. متشرعین» قرآن و صلاة و عرفای صاحبدل» آن را 
عشق تفسیر می‌کنند. چه؛ امانت الهی در جانهای پاك و قلوب تابناك است» و عشق است که خاص 
آدمی است و دیگر موجودات از آن بی‌بهره‌اند. 

شیخ نجم‌الاین رازی» در مرصاد العباد» امانت را معرفت می‌داند که انسان آن را عاشقانه بر دوش 
جان می‌کشد» و چنین می‌ویسد: 

«چون در نبات ارواح نورانی خرارتی که پایُ محبت است و کدورتی که خمیرمایه تواضع و 
عبودیت است اندك بود و به کمال نبود بار امانت معرفت نتوانست کشید. مجموعه‌ای می‌بایست از 
هر دو... تا بار امانت را مردانه و عاشقانه در دوش جان کشد.» 

در بستان العارفین و تحفةالمریدین» ضمن بیان اين که دل عارف بزرگ‌تر و فراخ‌تر از هفت 
طبق زمین و آسمان و عرش و کرسی است. عّت آن را نگهداری بار امانت حق می‌داند: 

«حزقیل پیغامبر علیه‌السّللام دعا کرد گفت: بار خدایا! هفت طبق زمین مرا بنمای. بدو نمود. 
عجب آمدش. گفت: الهی چه آفریده‌ای از این بزرگ‌تر و فراخ‌تر به جز بهشت؟ جبریل آمد و گفت: 
گفت آفریده‌ام. گفت: الهی آن چیست؟ گفت: دل عارف. گفت: چرا؟ گفت: زیرا که امانت عرضص 
کردیم بر آسمانها و زمینها ۳ » چنان که اندر نص تنزیل است «انا غرضشت الامانة علی 
السموات والارض و الجبال» نپذیرفتند و طاقت این نداشتند» دل عارف پیش آمد. امانت 





۳/۳۳ ۰۱ 


سس 


پذیرفت. دلیل آمد که دل عارف از این هفت طبقه فراخ‌تر است. 
«الاشارة - فقیه احمدخیر گوید: دل عارف آزاین هفت طبق زمین فراخ‌تر است واز کوهها سر - 
برافر اشته‌تر است و از اسمانها بزرگ‌تر است که آسمان و زمین طاقت برداشست امانت نداشتند. او 
برداشت. خدای تعالی به کوه نگاه کرد. پاره پاره شد (جَعله دک ۲. در شبانروزی سیصدوشصت نظر 
به دل عارف کند. هیچ نقصانی اندر دل عارف نیاید. 
«گفت: هفت طبق زمین پیش آسمانها همچنان است که یکی حلقُ زره در بیبانهای روی زمین» 
و باز آسمان و زمین و کرسی با عظمتش پیش عرش چنان است که یکی حلقه زره در همة بیابانهای 
روی زمین؛ و باز آسمنها و زمین و عرش و کرسی پیش سیر عارف همچنان است چون یکی حلقه 
زره در بیابانهای روی زمین, که هیچ چیز نیافریدست خدای تعالی بیشستر از رحمت و هیچ چیز 
نیافریدست فراخ‌تر از سر عارف و هیچ چیز نیافریدست کمتر از معصیت بنده. اگر هفت طبق آسمان 
و زمین و عرش و کرسی اندر سر عارف بگنجد» آن مقدار گناه عارف اندر رحمت خدای تعالی بگنجد 
به صدهزار چندان دیگر.»۳ 
عطار نیز در اسرارنامه به این مسئله اشارتی دارد: 
چنین گفت آن عزیز با دیانت که تا حق عرضه دادست این امانت 
زمين و آسمان زان دررمیدست که بار عهدژ آن سخت دیدست 
تو تتنها آمدی تا آن کشی تو ‏ ازآن ترسم کمخط درجان کشی‌تو» 
جلال الاین محمّد مولوی. در منی حدیت. «ان رم فی ایام دخر کم تفحات آلاقتفرضوا 
لها که در جامع صفیر" با عباراتی متفاوت و اندکی افزونی آمده است. «نفحه الهمی» یا «دم بی 
متبها» با زديك به,«بار منت الهی» یا چیزی در ردیف و حد آن گرفته است: ح 
گفت پیغمبر که نفحتهای چب سبت للم مارد سبق 
گوش هش دارید این اوقات درربایید این چنین نقحات. را 
جان آتش یافت زان .آتش‌کشی جان مرده یافت از وی جنیشی 
گر درافند در زمین و آسمان زهره‌هاشان آب گردد در زمان 


۲۳«"_«««-«(۰۰ «۰ «<< 
۳۷ ۲ 

۳ بستان العارفین و تحفة‌المریدین, ص ۱۱۶ - ۱۱۵ 

> اسراز امه به اهتمام سید طاذق کوهرین. سل ۶۲ 

۵ حلیة الاولیاءء 6ص ٩۲۲۱‏ ۰۳ ص ۱0۷۲؛ آخیام الملوم: ج ص >۱۲؛ ج ۰۳.ص ۷؛ فتوحات مکیه, 
ج ۰۱ ص ۰۲ 

7 جامع صفیر, ص ٩۵‏ و ۳. 


۸۵ 2۳ 


خود ز بیم اين ذم, بی منتها ‏ باز خوان «فانین آن یتخملنها» 
ور نه خود «أشقْن منها» چون بُدی . گرنه از بیمش دل که خون شدی! 
نجم‌الدین رازی» در کتاب خود مرصادالعباد» مکرر از «بار امانت» سخن گفته و از وجوه مختلف 
به تجزیه و تحلیل آن پرداخته و آن را «معرفت» دانسته است. از جمله: 

«و معرفت حقیقی جز از انسان درست نیامد. زیرا که ملك و جن اگر چه در تعیّد با انسان شسريك 
بودند» اما انسان در تحمّل آعباء بار مات معرفت» از جملگی کاینات ممتاز گشت که رانا عرخنا 
الامانة... الایه» مراد از آسمان, اهل آسمان است یعنی ملائکه و از زمین» اهل زمین یعنی 
حیوانات و جن و شیاطین, و از کوه. اهل کوه یعنی وحوش و طیور. 

راز اینها هیچ درست نیامد بار امانت معرفت کشیدن الا از انسان» از بهر آن که از جملگی 
آفرینش, نفس انسان بود که آينة جمال نمای حضرت الوهیّت خواست بود و مظهر و مٌظهر جملگی 
صفات او. اشارت «و خلق دم ای صورته» بدین معنی باشد.»۸ 

رهمچنین درنبات» ارواح نورانی اندك حرارت بودکه مایةُ محبت باشد واندك کدورت که خمیر - 
مایهُ تواضع و عبودیّت بوده و لیکن چون این دو صفت در وی به کمال نبود» بار امانت مصرفت 
نتوانست کشیدن,» و در قطاره آب و گل حیوانی اند صفا و نورانیّت روحانّت بود. و لیکن چون به 
کمال نبود» هم بار امانت معرفت نتوانست کشید. 

«مجموعه‌ای می‌بایست از هر دو عالم روحانی و جسمانی که هم آلت محبّت و بندگی به کمال 
دارد و هم آلت علم و معرفت به کمال دارد تا بار امانت مردانه و عاشقانه در سُفت جان کشد. و این 
جز ولایت دو رنگ انسان نبود؛ چنان که فرمود: «اا عَرَضنا الامانة ... تا آن‌جا که ... و حملها 
الانسان اه کان ظلوماً جهولا» ظلومی و جهولی از لوازم حال انسان آمد. زیرا که بار امانت جز به 
قوّت ظلومی و جهولی نتوان کشید اگر چه جز به نور و صفای روحانی بار نتوان دید. ملایکه به نور 
و صفای روحانی بدیدند. اما وت صفات جسمانی نداشتند» بر نتوانستند گرفت. حیوانات قوت و 
استعداد صفات جسمانی داشتند, اما نور و صفای روحانی نداشتند» شرف بار امانت ندیدند» قبول 
نکردند. چون انسان مجموعهٌ دو عالم روحانی و جسمانی بود. او را به کرامت حمل امانت» مکزم 
گردانیدند. سیر رو لَقذ نا بنی آدم »* آن بود.» ۲ 





۷. مثنوی» دفتر اول» ص ۰۵۱ 
۸ مرصادالعباده ص ۲ - ۰۳ 
۷۰۹ 

۰ مرصادالعباد. ص ۱ - ۰۶۲ 











۳ فرهنگ اشعار حافظ 


«و حکمت در آن که قالب انسان از اسفل سافلین باشد و روحش از اعلی علیین آن اسست که 
چون انسان بار امانت معرفت خواهد کشیدن, می‌باید که قوت هر دو عالم به کمال او را باشد» 
چنان که در دو عالم هیچ چیز به قوت او نباشد تا تحمل بار امانت را بشایده و آن قوت از راه صفات 
می‌باید نه از راه صورت, لاجرم آن قوت که روح انسان دارد و چون از اعلی علبین است» هیچ چیز 
ندارد در عالم ارواح از ملك و شیاطین و غیر آن و آن قوت که نفس انسان راست چون از اسفل 
سافلین است. هیچ چیز را نیست در عالم نفوس, نه بهایم را نه سباع را نه غیر آن را:۱۱6 

«و اما از وجه تحقیق بدان که مقصود از آفریدن موجودات» وجود انسان بود و مقصود از وجود 
انسان, معرفت بود. و آنجه حق تعالی آن را امانت خوانده مصرفت است و قابل تحغل بار امانت, 
انسان آمد. و معرفت در دین تعبیه است. چندان که آدمی را از دین برخورداری بیش اسشت. او را 
معرفت زیادت است. و هر که را از دین نصیبه نیست از معرقت بی‌نصیب است» و آنچه بار کمال 
دین است» انسان, مطلق» متحمل آن توانست بود نه يك شسخص معیّن, چنان که شسجره تواند 
متحمل مره بودن نه يك شاخ, ابتدا که يك شاخ از زمین برآیده ثمره بر او پدید نیاید تا آنگنه که 
شجره شود» ثمره بر شجره پدید آید بر هر شاخ.»۱۲ 

حافظ فرماید: 

خراب‌تر ز دل من غم تو جای نیافت ۰ که ساخت در دل تنگم قرارگاه نزول۱۳ 
عرفا می‌گویند معرفت و ولایت همه از انوار عشقند. و حافظ در ابیات ذیل نیز تلویحاً به ای مزبور 





اشاره می‌کند: 
جلوه‌ای کرد رخت دید ملك عشق نداشت عین آتش شد از این غیرت و بر آدم زد 
» 
فرشته عشق نداند که چیست ای ساقی بخواه جام و گلابی به خاله آدم ریز 
ت 


آسمان بار امانت نتوانست کشید .۰ قرعهٌ کار به نام من دیوانه زدند۱ 


سس 


۱ همان » ص 11 - 1۷ 

۳ همان » ص ۰.۱۵ 

۳ دیوان حافظ, ص ۰۲۰۸ 

۶ همان» ص ۰۱۰۳ ۱۸۰ و ۰۱۲۵ 


پیر» پیشوای صوفیان 


پیر» در لغت» به معنی سپید موی است و ترکیب «پیر سر» و «پیران سر» و «پیرانه سر» به اين 
مناسبت است: 
فردوسی گوید: 
نبینی کزین بی هنر دخترم ‏ چه رسوایی آمد به پیران سرم 
(داستان بیژن و منیژه) 
که را آمد این پیش کامد مرا که فرزند کشتم به پیران سرا 
(از داستان رستم و سهراب) 
کس از مادران پیر هرگز نزاد . وزان کس که زاید نشاید نژاد 
(از داستان زال و رودابه) 
چنان شاد شد شاه کابلستان ز پیوند خورشید زابلستان 
که بیجان شده باز یابد روان . و یا پیرسر مرد گردد جوان؟ 
(از همان داستان) 
حافظ هم بدین معنی گوید: 
اگر آن طایر قدسی ز درم باز آید عمر بگذشته به پیرانه سرم باز آید 





۱ شاهنامه, بروخیم» ص ۰۱۰۸۹ 
۲ همان». ص ۰۵۱۰ 
۳ همان , ص ۰۱۵۵ 
> همان». ص ۰۲۱۵ 


۳ فرهنگ اشعار حافظ 





این که پیرانه سرم صحبت یوسف بنواخت اجر صبری است که در کلبهُ احزان کردم؟ 


آما پیر در اصطلاح صوفیان» به معنی بیشوا و رهبری است که سالك بی‌مدد آن به حسق واصل 
نمی‌شود. و الفاظ قطب و شیخ و مراد و ولیْ و غوث, نزد صوفیه همه به همین معنی استعمال شده 
است. 

به جز طایفهُ اویسیان که به نقل شیخ عطار چون اویس قرن در حجر نبوت پرورش یافته خود را 
محتاح به پیر نمی‌دانند." نزد سایر فرق صوفیه. پیر دارای اهمیت بسیار است» و خرقه پوشیدن از 
دست پیر است که قدم اول ورود به دایرة تصوف محسوب می‌شود و بودن شخص را در یکی از 
سلاسل صوفیه مشخص می‌سازد. 

پیر در تصوف؛ قطب دايرة امکان و متصدی تربیت و تهذیب سالك و ایصال او به حق است. از 
این روء دستور اوء بی‌چون و چرا در هر باب مطاع و متبع است. چنان‌که ابونصر سراج گوید: 

«المرا العارف ای مق له اراد و قذ وَصَل الی اه ایات و عیر الا خوال و المقامات و 
المَفَاصِدّ و الارادات فیه مراد رید به ما رید ولا برد د ال مایریذ.» ۷ 

همان گونه که در مبحث اکسیر اشاره شد» نظر مرشد کامل و پیر را سبب تبدیل ماهیّت مرید 
می‌داننده یعنی تحت تاثیر ترییت و به تصرف مشایخ و اولیای حق» روح انسانی تک‌امل می‌يابد و آن 
ولادت انویّه که خاص جانهای پا و درونهای تابناك است امکان‌پذیر می‌گردد. ولادت نخستین, 
خاص آدمیان نیست. . هر حیوانی يك بار به دنیا می‌آید و يك بار می‌میرد. اما از میان حیوانات» تنها 
انسان و از میان انبوه انسانها تنها عدهٌ معدودی به این درجه از کمال می‌رسند که تولدی دیگر یابند و 
از تیر گیهای حیوانی برهند. 

سهروردی» در این باره تحلیلی دارد که جالب است: 

«و بما هیا له تعالی من خئن. التالیف بین بین الصناجب و المصحوب یَصالمُرید جُزة لیخ کم 

ان اد فی الولادة بیع و تَصیرٌ طذه الولاحة نا ولاح له ما ورد غن عیسی صلوات ال 
علیه: آن لج ملکوت السْماء من لم یل مرتْن. 

«فبالولادة الاولی یَصير له ارتباط بعالم. التا و بهذه الولادة یْصیر له ارتباطٌ بالملکوت... 
صرف این عن الکمال یَحصل فی طذه الولادق و اتواو که مش مرا ید 





۵ دیوان حافظ. ص ۱۵۹ و ۰۲۱۸ 
1 تذکرةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۲۱ ذکر اویس قرن. 
۷ اللمع فی التصوف» ص ۳۲. 


و 


پیز 
له میراث الانبياء ما ولد و ان کان علی کمال, من الط و الذکاء لا لفط و الذکاء نتیجة 
المّل. وال اذا کان یابساً من نور الشترع. لایدخْلٌ لکوت ولا یزال مرفداًفی‌الملش.»" 

جلال الدّین محمد مولوی» جان اولیای حسق را به مقابةُآبی می‌داند که شسوینده و پاك کنندة 
پلیدیهاست. 

فضل حق؛ بدان را با همه آلودگیه | سرانجام پاك می‌کند» و این پاکی به وسیهٌ پیر انجام 
می‌گیرد» چون کار اولیای حق پیکار با ناپاکیه است. اما خود آنان نیز از این آلایشها بی‌بهسره 
نمی‌مانند. همان‌گونه که آب نیز چون آلودکیها را شست» رنگ و بويش دگرگون می‌شود. تا آن‌جا 
که شامه و ذایقه آن را رد می‌کند. ولی به مدد خورشید, از پلیدیها می‌رهد» بخار می‌شود و راه آسمان 
در پیش می‌گیرد به دریای خروشان راه می‌یابد. خلعت پاکی از حق می‌گیرد و دیگر به صورت باران 
(طیف حیات بخش باز می‌گردد» تشنه کامان را سیراب می‌سازد» به رستنیها جان می‌دهد» به صورت 
دریا در می‌آید و کشتیها را بر سر خود از اين‌جا بدان‌جا می‌برد. و در نقش دیگر خود همواره به زدودن 
تیرگیها و پلیدیها اهتمام می‌ورزد و بازش خدای در بحر صواب می‌شوید و طيّب و طاهر می‌سازد. 

اولیای حق نیز آنانند که بدیها را به نیکی باز آرند؛ پلیدیها و تیرگیها را تحمل کنند و به زدودن آنها 
از جان سالکان» مدد رسانند. به عبارت دیگر» در استحاله و دگرگون ساختن درون انسانها که مدمه 
تولد دوم است بکوشند. بدیهی است این کارها بی رنج صورت نمی‌گیرد. اما لطف حق همان‌طور که 
آب آلوده را پاك می‌کند. نمی‌گذارد که غبار تیرگیها درون پیر را مکدر داشته باشد. تمثیل زیبای 
مولوی را در اين باب» اگر چه اندکی از حد اختصار معهود در این کتاب افزون‌تر است, نمی‌توان 
گذاشت و گذشت: 


فضل حق با این که او کژ می‌تند .۰ ۰۰ عاقبت: زین" جمله ‏ پاکش, می‌کند 


آب بهر این ببارید از سماك 


آب چون پیکار کرد و شد نجس 
حق ببُردش باز در بحر صواب 
سال دیگر آمد او دامن کشان 
من نجس ز این‌جا شدم پاك آمدم 
هین بیایید ای پلیدان سوی من 


درپذیرم جمله 


زشتیت . را 


۳۳۳و 


۸. عوارقالمعارف» ص ۰۸۵ 


تا پلیدان را کند از خبث "پاك 


تا چنان شد کب را رد کرد حس 
تابهستض از کرم آن آب آب 
هی کجا بودی به دریای خوشان 
بستدم خلعت سوی خاك آمدم 
که گرفت از خوی یزدان خوی من 
چون ملك پاکی دهم عفریت را 


سس 


فرهنگ اشعار حافظط 


سس سس مت با ها و و ۳ ۳ انز 


چون شوم آلوده باز آن‌جا روم 
کار او اين است و کار من همین 


گر نبودی این پلیدیهای ما 
یا بریزد بر گیاه رسته‌ای 
یا بگیرد بر سر او حمّال‌وار 
صد هزاران دارو اندر وی نهان 
جان هر دذری دل هر دانه‌ای 
چون نماند مایه‌اش تیره شود 
ناله از باطن برارد کای خدا 
ریختم سرمایه بر پاك و پلید 
ابز "را گویده بیرجایخوشفن 
راههای مختلف می‌راندش 
خود غرض زین آب. جان, اولیاست 
چون شود تیره ز غدر اهل فرش 


سوی اصل اصل پاکیها روم 
عالم‌آرای . است. رب‌العالمین 


کی بُدی این بارنامه آب را 
یا بشوید روی روناشسته‌ای 
کشتی بی‌دست و پا را در بحار 
زان‌که هر دارو بروید زو چنان 
می‌رود در جو چو داروخانه‌ای 
همچو ما اندر زمین خیره شود 
آنچه دادی دادم و ماندم دا 
ای شه سرمایمده. هل مر مزید؟ 
هم تو خورشیدا به بالا برکشش 
تا رساند سوی بحر بی حدش 
کاو غسول تیرگیهای شماست 
بازگردد سوی یاکی بخش عرش؟ 


احمد جام نامقی معروف به ژنده‌پیل از مشایخ صوفیه؛ در جواب این سوّال که پیر کیست و پیری 
چیست و پیر را چه باید کرد تا شاید که بدو اقتدا کنی» می‌نویسد: 

«پیر را سیرت پینمبران باید داشت تا شاید که آواز پیری آرد و شاید که بدو اقتدا کنی» کما قال 
النبی علیه السلام: الشیخ فی قومه کالبی فی أمْته. پیری به نام و هیات» بسیار است. اما در معنی 
می‌جوی. بسیار باید جست تا بو که یابی و یا بوکه نیایی. ال باری پیر چنان باید که راهدان باشد و 
راه رفته» تا راه نداند, راه تتواندنمود. و پیر چنان بود که عالم باشد و ناصح باشد و نیکشواه باشد... 
حقگوی و حقپذیر بشد و از بدعت دور باشد و مقیباشد و متوگل باشد و مفوّض و راضی باشد و 
درویشی دوست‌تر دارد از توانگری» و ذلَ دوست‌تر دارد از عزء و گرسنگی دوست‌تر دارد از سیری؛ 
زاهد باشد و شاکر و صابر باشد. بصیرباشد به کار مرید و به کار آن جهان» و بهعیب دنا یا باشد و 
بمب تن تییتر یط باشد وب حیب مان کور بادسده وا خای مق فو باصن ورسمز پاش و 
محارب باشد با شیطان» و هوی را خداوند باند و خداوند را بنده. آنگه شاید که بدو اقتدا کنی. و هر 
سس ۳۲ 


۱1-۱۱ مثنوی» نیکلسونء دفتر پنجم. ص‎ ٩ 


٩۱_۲۲ 
که نه چنین باشد. پیری را نشاید و اقتدا را نشاید..‎ 

«پیر چنان باید که باز طبع باشد نه کرکس طبع. و ود یبد 
گردید که راه دین بر تو تباه کند و تو را در دین و شریعت چنان سبرگردان ن کند که ندانی که کجایی» 
از یس ظلمت هر گونه که بشنوی چنان شوی که گویی به جز از این راه نیست.» ۲ 

در ززدر سح مراد را چنین تعریف می‌کند: 

«العراة» عبارة عن, المجنوب عن اراذته مع یو الامور له جاور الوم کلها و المقامات من 
غیْر مکیَرَق.»۲ 

صاحب مصیاح الهدایه» شیخ را بعد از پیغمبر دارای بالاترین درجه می‌داند و می‌نویسد: 

«بعد از درچه نبوت. هیچ درجه فاضل‌تر از درجهٌنابت نبوت نیست در دعوت خلق با حق بر طریق 
متابعت رسول صلی‌اله علیه و سلم» و مراد از شیخی این نیابت است. پس درجه شیخی و تربیت؛ 
افضل درجات بود و مضمون این جدیث صحیح که: : و ای تفس محَمٍُ ده شنم لا فیمن 
کي اد آحب عباةانله الی الله لین یْحب ون ال ال عبادو و ییون عباة اثه الی له و یمْشونَ فی 
الازض بالْصِيحة دلیل است بر علو مرتبه شیخی. چه» این معنی» وصف حال مشایخ متصوفه 





است.» ۱۳ 

همچنین ابوعلی دقاق» از مشایخ صوفیه و پیر استاد ابوالقاسم قصیری» آن صوفی را که از 
تعلیمات پیری برخوردار نشده باشد» به درخت خودروی بی‌بار تشبیه می‌کند: 

درختی که خودرو باشد برگ می‌آورد» ولی میوه نمی‌دهد. و حسق همین است که اگر چسون 
درختان جنگل و کوه بری هم داشته باشد. طعم میوة باغ را نخواهد داشت. زیرا درخت باغ از جایی 
به جایی نقل می‌شود و از این‌رو» حال و میوه‌اش نیکوتر می‌گردد. 


مقام و اهمیت پیر 

در مورد اهمیت پیر و ولی» صوفیه به آیة آلا ان لام اثه لا وف عنم و لا هم یَخزئون»۳ و 
احادیشی که درباراولیاء اه و ارج آنان در پیشگاه خداوند آمده است نظر دارند و تکیه می‌کنند, واز 
جملهٌآنها حدیشی منقول از حضرت صادق (ع) است که فرمود: «قال سول اله: قال اه تصالی من 


۳ ۳ _ _- 


۰. ان س‌لتائبین و صراط اه المبینء باب دهم» ص ۱۲۲ - ۰۱۲۹ 
۱ جرجانی» اصطلاحات». ص ۰۲ 

۳ مصباح‌الهدایه. ص ۰۲۲۲۱ 

(۳ 


آهان لی ولا فد آرصند لمحارنتی.» 
این حدیث. در رسالهُ قشیریه. به عبارتی دیگر آمده است» بدین شرح: 
«َخبرنا حمزه بو" یوسف السْهْمیْ قال حدتنا یداه بر عدی الحافظ قال حَدتنا ابوبکر محمذیه" 
هرون بن‌حمید قالَ دنا محمذین هرون المقری قال دنا حماذالخیاط عن عبدالواحد بن میمون 
مولی عروة عن عانشتة زضی الله نها ان ال صلی‌الله َّه و سم قال: «یقول اف تعالی من آذید 
لی ولاف تخل محازیتی.:.۱0 
حدیث دیگری است منسوب به پیغمیر اکرم به این عبارت: «ان مين عبادلثه یادا بُط انیا 
والشهداء.»*۱ که برای نمایاندن اهمیت اولیا که پیامبران و شهدا بر آنان غبطه می‌خورند. شاهد و 
تکیه گاه خوبی است. از این روست که همه صوفیه و از جمله مولاناء در موارد متعدد» اهمیت ولی و 
پير و شیخ را متذکر شده‌اند: 
نقس چون با شیخ بیند گام تو از بندندان شود او رام تو 
خاك شو در پیش شیخ با صفا تا ز خاك تو بروید کیمیا 
کان دعای شیخ نی چون هردعاست فانی است و گفت او گفت خداست"۱ 


غیر پیر استاد .و سرلشکر میاد پیر گردون نی ولی "پیر .رشناد 
در زمان گر پیر ,را شند" زیردست ۲ روشتانی دیذ و از طلمت»برشست 
شرط تسلیم است نی کار دراز سود ندهد در ضلالت ترکتاز 
من نجویم زین سپس راه اثیر بر جویم پیر جویم پیر پیز۱۷ 


پس به‌هر دوری ولبّی قائم است تا قیامت آزمایش دائم است 

پس امام حی قائم آن ولی است خواه از نسل عمر خواه ازعلی است 

مغدی و هادی وی‌است ای راهجو هم نهان و هم نشسته پیش رو۱۸ 
« 


آن رهی که بارها تور رفته‌ای بی قلاووز اندر آن آشفته‌ای 
۳۳۳ 

۶ رساله قشیریه. ص ۱۲۸. 

۵ کشف‌المحجوب. ص ۲۷. 

متنوی, کلالهٌ خاور. ص ۱۷۷ 

۷ همان . ص 1۱۳ 

۸ همان ص ۰4۱ 


پیر 


شیخ عطار نیز در منطق‌الطیر به اهمیت مقام و لزوم پیر کارا اشاره کرده است. از جمله» در 


پس رهی را که نرفتستی تو هیچ 
هر که او بی مرشدی در راه شد 


۹۳ 


هین مرو تنها ز رهبر سرمییج 
او ز غولان گمره و در چاه شد۲ 


مقالت پانزدهم» در رفتن مرغان به جانب سیمرغ گوید: 


و در 


از طرف دیگر» با توجه به اصل وحدت وجود و اتحاد عاشق و معشوق؛ خواندن منطق‌/لطیر و 
نتیجه نهایی آن. انسان را به این فکر سوق می‌دهد که مراد عطار از ذکر این که تنها سی مرغ از 





برد سیمرغ از دل ایشان قرار 
عزم ره کردند عزمی بس درست 
جمله گفتند این زمان ما را به نقد 
تا بود در راه ما را رهبری 
در چنین ره حاکمی باید شگرف 
حاکم خود را به جان فرمان کنیم 


داستان شیخ صنعان» اطاعت مطلقه از پیر 


چون مرید شیخ آمد باز جای 
باز پرسید از مریدان حال شیخ 
کز قضا او را چه شاخ آمد به بر 
موی ترسایی به يك مویش ببست 
چون مرید این قصه بشنید از شگفت 
با مریدان گفت ای تردامنان 
شرمتان باد آخر این یاری بود 
چون نهاد آن شیخ بر زنار دست 
هر که یار خویش را یاور شود 


.همان ص ۰۵٩‏ 
۰ منطق‌الطیر, به تصحیح محمد جواد مشکور» ص ۰۱۰۷ 
۱ همان . ص ۹۸ - ۰۹۹ 


عشقشان در جان یکی شد صدهزار 
راه کردن را باستادند چست 
پیشوایی باید اندر حل و عقد 
زان که نتوان ساختن از خودسری 
بوکه بتوان رست‌ازاین دریای ژرف 
نيك و بد هرچ او بگوید آن کنیم۲ 


را بدین صورت بیان می‌کند: 

دید از شیخش تهی خلوت سرای 
یاز گفتندش همه احوال شیخ 
وز قدر او را چه کار آمد به سر 
راه بر ایمان به صد سویش ببست 
روی چون زر کرد و زاری در گرفت 
در وفاداری نه مردان نه زنان 
حق‌گزاری و وفاداری بود 
جمله را زنار می‌بایست بست 
یار باید بود اگر کافر شود!۲ 





۱ ۱ لس تن تس 
صدهزاران مرغ به حقیقت واصل شدند و سیمرغ را در خود یافتنده شاید این است که از هزاران 
سالك تنها چند نفر به حد کمال می‌رسند و به رویت حقیقت در درون خود موفق می‌گردند و به 
عبارت دیگر لایق پیشوایی می‌شوند. زیرا پیر باید خود از واصلان باشد و به این ترتیب» به تعییر 
دیگر» می‌توان «سیمرغ» را از القاب پیر و مرشد کامل نیز دانست. خود عطار در تذکرةالاولیا نیز 
ضمن بیان القاب مشایخ صوفیه. عناوینی از قبیل «شاهباز طریقت» و «شاهین حقیقت»» به کار 
برده است. 

توجه به معنی لغوی «سیمرغ» و تطور آن نیز خالی از فایده نیست: 

«در اصل: سین مرغ - پهلوی 5۵0-۳07۷ و نیز پهلوی 0۵۵1 ۹۵06 (یادگار زریران 
6 هندی باستان 6۷60 (باز). در فروردین یشت. بند ٩۷‏ آمده: « فروهر پاکدین - 526703 پسر 
اهوم ستوت را می‌ستاييم. نخستین کسی که با صد پیرو در این سرزمین ظهور کرد.» در کتاب 
هفتم دینکرد» فصل ششم؛ بند ۵ آمده: «در میان دستوران دربارٌ سئنه گفته شده است که او صد 
سال پس از ظهور دین (زرتشت) متولا شد و دویست سال پس از ظهور دین درگذشت...» و نیز در 
دینکرد» کتاب نهم, فصل ۰۲2 بند ۰۱۷ وی از شاگردان زرتشت معرفی شده. 

«محققان» کلمهٌ سثنه را در اوستاء به شاهین و عقاب ترجمه کرد‌ند. و بی شكث, بین دو مفهموم 
ستنه اوستایی و سیمرغ فارسی - یعنی اطلاق آن بر مرغ مشهور و نام حکیمی دانا - رابطه‌ای موجود 
است. می‌دانیم که در عهد کهن» روحانیان و موبدان» علاوه بر وظایف دینی» شغل پزشکی 
می‌ورزیدند. بنابراین» تصور می‌شود یکی از خردمندان روحانی عهد باستان که نام وی - سئنه - از 
نام پرندهٌ مزبور تا شده بود. سمت روحانی مهمی داشته که انعکاس آن به خوبی در اوستا اشکار 
است و از جانب دیگر وی به طبایت و مداوای بیماران شهرت یافته بود. بمدها سئنه (نام روحانی 
مذکور) را به معنی لغوی خود - نام مرغ - گرفتند و جنبهٌ پزشکی او را در اوستا به درختی که آشیانه 
مرغ سئنه است در خداینامه و شاهنامه به خود سیمرعغ دادند.» ۲۲ 

در آیین مهر پرستی نیزه چون هفت وادی سلولد صوفیه۲۳ مدارج روحانی هفت طبقه است و 
دارندهٌ بزرگ‌ترین مقام عقاب نامیده می‌شود.۲۶ 

نکتهُ دیگر نیز در کلم «سیمرغ» نهفته است و آن دور بودن از دسترس عامَهٌ مردم و لامکانی و 
بی نشانی اوست که در نتیجه» وصول یدان و خویشتن را مطهر او یافتن» آن‌چنان که سی مرغ 


سس سح 


۳۲ برهان قاطع, به اهتمام محمد ععین, ص ۰۱۲۱۱ دیل سیمرغ, با حذف و تلخیص. 
۳ منطق‌الطیر. ص ۲۲۷. 
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پیر ۹4۵ 


یافتند و به درجه کمال رسیدند» کار هر سالکی نیست. 


بحث در مسلك و پیر حافظ 

گروهی» عقیده دارند که بیر و ولی واقعی کسی است که بر ولایت خود آگاه باشد» یعنی بداند که 
از نجات یافتگان و رستگاران است. و هیچ کس را پیش از رستخیز چنین یقینی ممکن نیست 
حاصل شود. بنابراین» هرکه اظهار ولایت کند و خویشتن را پیر بداند و بنامد» مدعی است.۲۶ 

عده‌ای دیگر می‌گویند اگر ایمنی از عاقبت کار هم با عنایات ربنی و به نو ایمان برای کسسی 
دست دهدء آگاهی بر اين که به مرتبهٌ ولایت و پیری رسیده موجب عجب او خواهد شد» و عجب با 
ولایت منافات دارد. مخالفین این طرز تفکر» در مقام جواب. اظهار می‌دارند که فضل و عنایت حسق» 
پیر را به مقام و ارزش خود واقف و از عجب و لغزش مصون می‌دارد.۲۱ 

استاد ابوالقاسم قشیری» مسئلهٌ آگاهی یا ناآگاهی پیر بر ولایت خود را از دیدگاهی نزديك بدانچه 
آورده شد» تحلیل می‌کند و می‌نویسد: در آگاهی یا ناآگاهی ولیّْ بر ولایت خود» اختلاف است. 
گروهی می‌گویند روا نیست و دلیلشان این است که ولیْ خود را به چشم, خودی می‌بیند. اگر از او 
کرامتی ظاهر شود بیم خواهد داشت که مبادا مکر باشد. و این بیم که همواره با اوست» ممکن 
است او را به پرتگاه بکشاند و سرانجامش به خلاف حالش گردد. بدین سبب. این گروه شرط 
ولایت را پایان کار می‌دانند.۲۷ 

گروهی دیگر عقیده دارند که رواست ولیّ از ولایت خود آگاه باشد و شرط آن خاتمت کار نیست» 
و به فرض هم که باشده خدای او را با کرامتی بشناساند تا بداند که سرانجامی نيك خواهد داشت... 
چه. وقتی پیامبر خبر داد که ده تن از یاران او بهشتیانند (عشرة مبتره) آنان با آن که در راسستی 
گفتار پیامبر تردیدی نداشتند» این آگاهی از عاقبت کار» در رفتارشان اندك تغییری نداد.۲۸ 

در خلاصهٌ شرح تعرّف» بلا کشیدن را برای پیر در جنب کشفی که به او دست می‌دهد» اسان 
می‌شمارد: 





۲۵ . دردم نهفته به ز طیبان مدعی باشد که از خزانهٌ غیبم دوا کنند 


حافظ 
۷ تاریخ تصوف» ص ۲۳۷ - ۰۲۰ 
۷. .برو ای زاهد خودبین که زچشم من وتو راز اين پرده نهان است و نهان خواهد بود 
ناامیدم مکن ازسابقه لطف ازل 7 توبس پرده چه دانی که که خوب است و که زشت 


حافظ 


۲۸ رساله قشیریه. ص ۱۲۸ - ۰۱۲۹ 
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«و مراد نام آن کس باشد که حق تعالی ناگاه او را به قدرت جنبه کشد و از خلق برباید هیچ بلا 
نادیده و ناآزموده. احوالی اندر سر وی پدید آورد که او را غیب کشف گردد و قوت آن مشاهدت که 
مر او را اندر سر پدید آید از وی اجتهادی و نشاطی برانگیزد و دل او را روی بدان چیز گرداند که 
یافته است و بلای آن را کشیدن سازد و باك ندارد و بر وی سبك گردد. 

«همچون جادوان فرعون که مر ایشان را اندر باطن کشف حال به وقت پدید آمد» اسان گشت بر 
ایشان کشیدن آن بلا که فرعون مر ایشان را وعید کرد. قالوا: «ن نك غلی ما جاءنا من لیات 
والذی فطرنا فاقض ما نت قاض,*۲ گفتند: ما توانگر نیستیم بر آنچه ما را پدید آمد و بر آن کسی 
که ما را بیافرید؛ هر چه خواهی کردن» بکن. یعنی ایشان را کشف از بیش بود و بلا از پس. و لیکن 
کشیدن بلا اندر جنب کشف؛ ایشان را آسان گشت.»۳۰ 

به دلایل مزبوره و هم بر اثر فسادی که در قرن هشتم بر غالب ششون ایران حکمف رماست. و 
شاید به علل غیر معلوم دیگر. ظاهرا حافظ در عمر خویش پیری نيافته و جای به جای در دیوانش» 
به تاسف و اندوهی که از این رهگذر دارده می‌توان برخورد. از جمله در ابیات ذیل: 


رندان تشنه لب را آبی نمی‌دهد کس 
در این شب سیاهم گم گشت راه مقصود 
از هر طرف که رفتم جز وحشتم نیفزود 
ایض 

گداخت جان که شود کار دل تمام و نشد 
به کوی عشق منه بی دلیل راه قدم 
فغان که در طلب گنجنامه مقصود 
دریغ و دردکه در جست‌وجوی گنج حضور 


سر زحسرت به در میکده‌ها بر کردم 


ِ_ << 


۲۲۰ ۹ 

۰ خلاصهٌ شرح تعزف» ص ۷1 - ۶۷۷. 
۱ دیوان حافظ, ص 1۵. 

۳۲ همان» ص ۰۱۱ 

۳ همان » ص ۰۱۶۲ 


گویی ولی شناسان رفتند از این ولایت 
از گوشه‌ای برون آی ای کوکب هدایت 
زنهار ازین بیابان وین راه بی‌نهایت۳۱ 


بسوختيم درین اآرزوی خام و نشد 
که من به خویش نمودم صد اهتمام و نشد 
شدم خراب جهانی ز غم تمام و نشد 
بسی شدم به گدایی بر کرام و نشد۳ 


چون شناسای تو در صومعه يك پیر نبود۳ 


خر ۹۷ 


ای آن که ره به مشرب مقصود برده‌ای زین بحر قطره‌ای به من خاکسار بخش؟۲ 


نکتهٌ دیگری که باید در این مورد (یعنی پیر برنگزیدن حافظ) در نظر داشت» آن است که انتخاب 
مرشد و پیر و خانقاه نشینی و خرقه پوشی و ورزیدن معاملاتی را که خاص صوفیه است نمی‌توان از 
حافظ انتظار داشت. زیرا حافظ با صوفیةٌ ظاهرساز رياکار و پیران مرید طلب دکاندار زمان خود. 
مخالف بوده و همه جا در اشعار خویش بدانها تاخته و به بدی و زشتی یادشان کرده است»*۲ و 
هماهنگ این حملات به صوفیه. به خرق ظواهر و عادات و رسوم پرداخته به جای پیر طریقت پیر 
مغان و پیر باده فروش را نشانيده و نور خدا را در خرابات مغان دیده و از خانقاه به میخانه روی نهاده 
است. 

از طرف دیگر» غالب غزلیات او» به شیوهٌ صوفیان سروده شده و از مصطلحات خاص صوفیه 
مشحون است و سوز و گداز و رقت و حالی که در اشعار دیده می‌شود. مظهر سوز و حال گویندة 
آنهاست و نشانهٌ این که از دل برخاسته تا لاجرم بر دل نشسته است. بنابراین» تناقضی پیش می‌آید 
و چاره‌ای نمی‌ماند؛ مکر آن که حافظ را از صوفیه اما ملامتی یا متمایل بدین فرقه بخوانیم و حتی 
از راغبین به شيوهٌ قلندران ملامتی بدانیم. 

ملامتیّه. فرقه‌ای از صوفیه‌اند که قبل از قرن پنجم هجری نام گرفته‌اند. پیشوای این گروه» 
|بوصالح حمدون‌بن احمد بن عمارةالقصار است که به مذهب ثوری و در طریقت مرید ابوتراب 
نخشبی و علی نصر آبادی بود. گاهی این قوم را به لقب پیشوایشان قصارّه خوانه‌ند. 

صوفیان ملامتی» عقیده داشتند که قبول و توجه خلق» سالك را از راه باز می‌دارد و مغرور و به 
جلب خاطر مردم مشفول می‌سازد و در نتیجه, از توجه به حق و عنایات او محروم می‌ماند. پس 
طریق آن است که جز به اخلاص و محبّت خدای» به هیچ کس و هیچ چیز نیندیشد» به خوش آمد و 
بد آمد مردمان پشت پا بزند و به خاطر سلامت باطن تن به ملامت خلق بدهد و با تحمل تحقیر و 
استخفافی که به او روا می‌دارند غرور نفس را در هم بشکند. خلاصه آن که به جای توچه به خرقه و 
سجاده و خانقاه و سبحه» به تهذیب نفس و صفای درون بپردازد. 

هجویری, ملامت را بهرة خاصان حق می‌داند و می‌نویسد: 

«گروهی از مشایخ» طریق ملامت سپرده‌اند. و ملامت را اندر خلوص محیّت تاثیری عظیم است 
و مشربی تمام. و اهل حق مخصوصند به ملامت خلق از جملهٌ عالم» خاصه بزرگان این امت کنرهم 
ها هی یا 
۳ همان» ص. ۰۱۸۲ 
۵ رجوع شود به میحث «صوفی»۰ 
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لله. و رسول (عم) که مقتدا و امام اهل حقایق بود و بیشرو محبان» تا برهان حق بر وی پیدا 
نیامده بود و وحی بدو نپیوسته» به نزديك همه نیکنام بود و بزرگ. و چون خلعت دوستی در سر وی 
افکندند. خلق» زبان ملامت بدو دراز کردند. گروهی گفتند کاهن است و گروهی گفتند شاعر است 
و گروهی گفتند کاذب است و گروهی گفتند مجنون است و مانند اين. خدای ع و جل صفت 
موّمنان یاد کرد و گفت ایشان از ملامت ملامت کنندگان نترسند لقوله تعالی: دولا یخافون وم 
لانم. ذلك فضنل انله یُوتیه من یَشاء وال و اسع علیم »۳۱ و سنت بار خدای عالم جل جلاله 
همچنین رفته است که هر که حدیث وی کند» عالّم را به جمله ملامت کننده وی گرداند و سرّ وی را 
از مشغول گشتن به ملامت ایشان نگاه دارد. و اين غیرت حق باشد که دوستان خود را از ملاحظةٌ 
غیر نگاه دارد تا چشم کس بر جمال حال ایشان نیفتد و از ریت ایشان مر ایشان را نگاه دارد تا 
جمال خود نبینند و به خود مُعجب نشوند و به آفت عجب و تکیّر اندر نیفتند... 

«پس خلق را بر ایشان گماشتند تا زبان ملامت بر ایشان دراز کردند و نفس لوّامه را اندر ایشان 
مرب گردانیده تا مر ایشان را بر هر چه می‌کنند. اگر بد کننده به بدی و اگر نيك کننده به تقصیر 
کردن» و این اصلی قوی است اندر راه خدای عرّ و جلّ که هیچ افت و حجاب نیست اندرین طریق 
صعب‌تر از آن که کسی به خود مُمجب گردد. و اصل عجب از دو چیز خیزد: یکی از جاه خلق و مدح 
ایشان و آن‌که کردار بنده خلق را پسند افتد. بر خود مدح گوید و خود را شایسته داند» بدان مُعجب 
شود, و دیگر کردار کسی مر کسی را پسند افتد» بر وی مدح کنند» بدان مُعجب شود. خداوند تعالو» 
به فضل خود» این راه بر دوستان خود بربست تا معاملتشان اگر چه نيك بود» خلق نپسندیدند, از آنجه 
به حقیقت ندیدند و مجاهدتشان اگر چه بسیار بود. ایشان از حول و قوّت خود ندیدند و مر خود را 
نیسندیدند تا از عجب محفوظ بودند. پس آن‌که پسندیدهُ حق بود, خلق ورا نیسندند» و آن‌که گزیدة 
تن خود بوده حق ورا نگزیند... 

«لاجرم ملامت خلق, غذای دوستان, حق است. از آنجه اندر آن آثار قبول است و مشرب اولیای 
وی که آن علامت قرب است. و همچنان که همه خلق به قبول خلق خزم باشند. ایشان به رة خلق 
خرم باشند... 

«اما ملامت بر سه وجه است: یکی راست رفتن و دیگر قصد کردن و سدیگر ترك کردن. 

«صورت ملامت راست رفتن» آن بود که یکی کار خود می‌کند و دین را می‌برزد و مصاملت را 
مراعات می‌کند. خلق او را اندر آن ملامت می‌کنند و این راه خلق باشد اندر وی و وی از جمله 
فارغ... طریق وی راست رفتن بود و نا برزیدن نفاق و دست بداشتن ریا- وی را از ملامت خلق باله 
ی قاس مق سس ۳2۳ 


> 


یک 


پیر ۹۹ 


اس سس سس سس 
نباشد و اندر همه احوال بر سررشته خود باشد,به هر نام که خوانندش, وی را یکی باشد... 

«و صورت ملامت قصد کردن؛ آن بود که یکی را جاه بسیار از خلق پیدا ید و اندر مین ایشان 
نشانه گردد و دلش به جاه میل کند و طبعش اندر ایشان آویزده خواهد تا دل خود را از ایشان فارغ 
کند و به حق مشفول گردد,به تکلف راه ملامت خلق بر دست گیرد تا اندر چیزی که اندر شرع زیان 
ندارد و خلق از وی نفرت آرند» و اين راه او بود در خلق و خلق از وی فارغ..۰ 

«از ابو یزید می‌آید رضی‌الله عنه که از حجاز می‌آمد» اندر شهر بانگ درافتاد که بایزید آمد. 
مردمان شهر جمله پیش وی باز رفتند و به اکرام» وی را به شهر در آوردند. چون به مراعات ایشان 
مشغول شد» از حق بازماند و پراکنده گشت. چون به بازار در آمد» قرصی از آستین بیرون گرفت و 
خوردن گرفت» جمله از وی برگشتند و وی را تنها بگذاشتند» و اين اندر ماه رمضان بود تا۳" مریدی 
که با وی بود» مر مرید را گفت: ندیدی که يك مسئله از شریعت کار نبستم» همه خلق مرا رد کردند. 

«و من که علی‌بن عثمان الجلابی‌ام وفقنی الله. می‌گویم که اندر آن زمانه مر ملامت را فعلی 
می‌بایست مستنکر و پدید آمدن به چیزی یه خلاف عادت. اکنون اگر کسی خواهد که مر ورا ملامت 
کنند. گو دو رکعت نماز کن درازتر یا دین را به تمامی ببرزء همه خلق به يك بار ورا منافق و مُرایی 
خوانند... 

«و صورت ملامت ترك کردن» آن بود که یکی را کفر و ضلالت طبیعی گریبانگیر شود تا به ترك 
شریمت و متابمت آن بگوید و گوید: اين ملامتی است که من می‌کنم و اين راه او بود اندرو. آن 
ضلالتی واضح بود و آفتی ظاهر و هوسی صادق چنان که اندرین زمانه بسیار هستند و مقصود ایشان 
از رد خلق» قبول ایشان است؛ از آنچه نخست باید که کسی مقبول باشد تا قصد رد ایشان کند و به 
فعلی پدیدار آید که ایشان ورا رد کنند. قبول ناکرده را تکلف رد کردن بهانه باشد... 

«و مخصوصند این طایفه از ثقلین به اختیار کردن ملامت تن از برای سلامت دل. و هیچ کس 
را از خلایق از مقربان و کروبیان و روحانیان را این درجه نبوده است. و از امم پیشین نیز از غاد و 
ژفاد و اعیان حْق که بوده‌انده این مرتبه نه. به جز گروهی را ازین امّت که سالکان طریق انقطاع 
دلند.»۳۸ 





۷ عبارت از این جا چنان که ملاحظه می‌شود؛ اندکی مشوش است و اين گمان را در ذهن پا برجاتر می‌سازد که 
آنچه در نسخه بدل آمده. صحیح و راجح است؛ بدین صورت: «و این اندر ماه رمضان بود و او مسافر. با مریدی که 
وی را بود. گفت: ندیدی که يك مسئله از شریعت کار بستم» همه خلق مرا رد کردند.» اما در این صورت. از اعتیار 
داوری هجویری که بعد می‌آید, کاسته می‌شود. 

۳۸. کشفالمحجوب» ص 1۸ - ۰۷۵ 





1 فرهنگ اشعار حافظ 

حمدون قصنار» پیشوای ملامتیّه می‌گوید: 

«باید که تا علم حق تعالی به تو نیکوتر از آن باشد که علم خلق. یعنی باید که اندر خلاً بااحق 
تعالی معاملت نیکوتر از آن کنی که اندر ملاً با خلق» که حجاب اعظم از حق» شغل دل توست با 

«و از نوادر حکایات وی یکی آن است که گوید: روزی اندر جویبار حيره نیسابور می‌رفتم. نوح 
نام عیّاری بود به فتوت معروف و جمله عیّاران نیسابور در فرمان وی بودندی. وی را اندر راه بدیدم. 
گفتم: یا نوح! جوانمردی چه چیز است؟ گفت: جوانمردی من خواهی یا از آن تو؟ گفتم: هر دو 
بگوی. گفت: جوانمردی من آن است که این قبا بیرون کنم و مرقعه بیوشم و معاملات آن برزم تا 
صوفی شوم و از شرم خلق اندر آن جامه از معصیت بپرهیزم. و جوانمردی تو آن که مرقعه بیرون 
کنی تا تو به خلق و خلق به تو فتنه نگردید. پس جوانمردی من حفظ شریعت بود بر اظهار» و از آن. 
تو حفظ حقیقت بر آسرار و این اصلی قوی است.»٩۳‏ 

نجم رازی» پارا از اين حذ فراتر نهاده است و اوّل ملامتی را آدم و با توجیهی دیگر خدا می‌داند: 

«اوّل ملامتی که در جهان بود, آدم بود. و اگر حقیقت می‌خواهی» اول ملامتی حضرت جلّت بود. 
زیرا که اعتراضء اول بر حضرت جلت کردند: «َتجعل فیها من یی فیهاء »۲۰ عَجب اشارتی است 
این که بنای عشقبازی بر ملامت نهادند: 

عشق آن خوشتر که با ملامت باشد آن ژهد بود که با سلامت باشد 

«جان ادم به زبان حال با حضرت کبریایی می‌گفت: ما بار امانت به رس ملامت در شفت 
کشیده‌ايم و سلامت فروخته‌ايم و ملامت خریده‌ايم. از چنین نسبتها باك نداریم» هر چه گویند. غم 
نیست. بیت: 

پل تا بدرند پوستینم همه پاث ‏ از بهر تو ای یار عیار چالاله 

در عشق یکانه باش, از خلق چه باك . معشوقه تو را و بر سر عالم خال46 

هم نجم رازی» هنگام برشمردن صفات مرید» در صفت پانزدهم می‌نویسد: 

«باید که ملامتی صفت باشد و قلندر سیرت» نه چنان که بی‌شرمی کند و پندارد که ملامت است؛ 
حاشا و کل آن راه شیطان و دلالت اوست و اهل ایاحت را از این مزلهبه دوزخ برده‌ند.ملامتی به 
آن معنی باشد که نام و ننگ و مدح و ذم ورد و قبول. خلق به نزديك او یکسان باشد» و به دوستی و 
مخ ید م۳۳ 
۹ همان. ص ۰۲۲۸ 


۰ ۳۰/۲ 
مرصاد العباد. ص ۸۱ 


پیر ۱۰۱ 
دشمنی خلق» فربه و لاغر نشود» و اين اضداد را یکرنگ شمرد.»* 

احمد غزالی» هنگام بحث در عشق می‌تویسد: 

«کمالش ملامت است و ملامت سه روی دارد: يك روی در خلق و يك روی در عاشق و يك روی 
در معشوق. آن روک که در خلق دارد. صمصام غیرت معشوق است تا به اغیار ننگرد. و آن روی که 
در خود دارد» صمصام غیرت وقت است تا به خود باز ننگرد. و آن روی که در معشوق دارده صمصام 
غیرت عشق است تا قوت هم از عشق خورد و بستهٌ طبع نگردد و از بیرونش هیچ چیز در نیلید: 

«ملامت خلق برای آن بود تا اگر يك سر موی از درون او یا از برون تنشسی دارد یا متعلقی 
منقطع شود... 

این گوی ملامت است و میدان هلالك ‏ وین راه مقامران بازندة پاك 
مردی باید ‏ قلندری ‏ دامن‌چاك ‏ تا برگنرد عیاروار "و چللاك 

«به طمع کار از اغیار برگردد و روی در کار آرد و باك ندارد.»؟* 

شیخ‌الاسلام سهروردی» در باب هشتم کتاب خود که اختصاص به ذکر ملامتیه دارد» در تصریف 
ملامتی چنین می‌نویسد: 

ات الیل نطو خر و انز وه و نز هن ون التلاتی تفت رو 
طنم الاخلاص و تحقَ بالصدق فلا یب آن یلع آحَُ علی حاله و آغماله»* 

ملامتیّه, ظاهراً مقیّد به لباس خاص نبودهاند. و از هر وضع و گفتار و کرداری که توجه مردم را 
به حال آنان جلب کند یا بوی ریا دهد» حذر می‌کرده‌ند. حتّی بعضی از حضور در مجلس سماع 
خودداری کرده‌اند تا مبادا از وجد و حالشان مردم پی به احوالشان ببرند؛ چنا که سهروردی آورده 
است: 
«خکر رم بنض القلاتيةامتذعی الی منماع قات»فقیل له فی لك ققال لائی ٍن حضتزت 
یهرز علی وَجدْ و لا اوثز آن یلم َحٌَ حالی:»*؟ 

بنابر آنچه سهروردی در تعریف ملامتی آورده است اخلاص و صدق پا عقیده و رفتار کسی 
است که این شیوه را برای وصول به حق برگزیده است» و هم او محبوب حق تعالی است» تا آن‌جا 
که در حدیثی قدسی در معنی اخلاص آمده است: 









۲ همان » ص ۰۲۲۱ 

۳ سوانح» ص ۵ - 1 

6 عوارفالمعارف» ص ۰۷۱ 
0 همان . ص ۰۷۳ 





9 فرهنگ اشعار حافظط 





«هو سر من سیزی اسنتوعته قَلبا من آخیّت مرن عبادی,»۱٩‏ 

ذوالنون» سه چیز را علامت اخلاص می‌داند: استواء الم و المَدح. من العامَة» و نشیان رویة 
الاعمال. فی‌الاعمال » و تركث اقتضاء ثواب العمّل, فی الاخَرة. 

امّا شرط اخلاص: آن است که دارندهاش به وجود آن غرّه نشود, که ابویعقوب سوسی گفت: 
«مّتی شنهدوا فی اخلاصعم الاخلاص احتاج اخلاصنیم الی اخلاص,۰» و ابوبکر زقاق گفته است: 
«نقصان کل مُخلص, فی اخلاصه روية اخلاصه فاذا آراذ اه آن یْخلص اخلاصنه معط عد؛ 
اخلاصه وی لاخلاصه» فیکون مُخلصأً لا مُخلصا.» 

در فرق بین صدق و اخلاص, جنید گفته است که صدق اصل و اوّل است و اخلاص, فرع و تابع 
آن. اخلاص, مصداق نمی‌یابد مگر پس از ورود به عمل» اما مخالصت اخلاص و آن جوهر خلوصی 
که در مخالصه وجود دارد. درجات سه‌گانه اخلاصند. بنابراین: اخلاص» حال ملامتی است. و 
مخالصت اخلاص, حال صوفی» و آن جوهر خلوص و ثمرٌ مخالصت اخللاص که فانی شدن بنده از 
رسوم و استغراق در ذات حق و در آن پرده باریافتن است» فقّد حال صوفی است. 

به عبارت ساد‌تر و به بیانی دیگر, بین ملامتی و متصوف و صوفی فرق است: ملامتی اگر چچه 
بساط صدق گسترده و به تکیه‌گاه اخلاص پشت نهاده است. ولی هنوز برايش مسئله روّیت خلق 
مطرح است و سعی او بر این که کاری کند تا از نظر خلق بیفتد و مورد ملامت قرار گیرد تا تنها روی- 
دل به چانب خدا داشته باشد. 

اما صوفی؛ از این موضوع ریت خلق به کلی فارغ است. چه, او جز خدای در دو جهن نمی‌بیند. 
و توجیدی که بدان پایبند است سیب می‌شود که همه کس و همه چیز را به دید قنا و زوال بنگرد و 
راز سخن, «کل شیء هالك الا وَجْیه» را دریابد. بنابراین» ملامتی از متصوّف پیشتر است و پس از 
صوفی کامل قرار دارد.۲٩‏ 

بر اساس اصولی که ملامتیان بر آن استوارند. ذکر بر چهارگونه است: ذکر زبان ذکر قلب. ذکر 
سرّ» ذکر روح. 

چون ذکر روح آغاز شود. زبان و قلب و سرء از ذکر خاموش شوند» و این ذکر مشاهدت است. و 
چون ذکر سرٌ درست گرد زبان و قلب از ذکر فرومانند. و این ذکر حیبت است. و چون قلب به ذکر 
پردازد» زبان از ذکر سستی گیرد» و این ذکر آلا و نعمتهاست. و چون قلب از ذکر غافل ماند» زبان 
۱[ 
۲ در عوارف‌المعارف (ص ۷۱) به پانزده واسطه تقل شده است. نخستین» ابوزرعه طاهر ین ابی الفضل مقدسی 
است و آخرین چبرائیل. 
۷ ترجمه و نقل به معنی از: عوارف‌المعارف» ص 2 ۷. 


دح 
پیر .۱ 


اب سس تسس که 
ذکر در پیش گیرد» و اين ذکر عادت است. 

اما هر يك از این ذکرها را آفتی است: آفت ذکر روح» اطلاع سر بر آن است. و آفت ذکر سر. 
آگمی قلب از آن» و آفت ذکر قلب» پی بردن نس است بر آن» و آفت ذکرنشن» ریت آن و 
بزرگداشت آن یا طلب ثواب آن یا گمان. آن است که به مقامی رسیده است. چه. نزد ملامتیّه. 
بی‌ارزش‌ترین آدمیان کسی است که قصد خودنمایی داشته باشد تا بدان وسیلت مردمان بدو روی 
آورند. 

گروهی از ملامتیان که بی‌باك‌تر و تندروترند و قلندریّه نامیده می‌شوند ۸* پا را فراتر نهاده نه تنها 
حالات و عبادات خود را چون سایر ملامتیّه از خلق پنهان می‌دارند» بلکه پشت پا به تمام رسوم زده 
به تخریب بنیان عادات و آداب می‌پردازند و در حالی که در دل جز صفا و اخلاص و عشق به حق 
چیز دیگر ندارند. الفاظ را در معانی و منظورهایی که خلاف دلالت ظاهری آنهاست به کار می‌برند. و 
با تعبیرات خاصٌ خودء ترکیبات و عبارات را برای رساندن معانی باريكک و لطیف آن چنان اسستخدام 
و استعمال می‌کنند که اگر کسی آشنا به شیوه آنان نباشد» به تحیّر و تعجب دچار می‌شود و از درك 
مراد عاجز می‌ماند. و بر حسب استعداد خود» زمام مطلب را به دست تخیّل می‌سپرد تا آنچه راعقل و 
بصیرت از ادراکش عاجز مانده‌انده وهم و خیال به صورتی حلٌ و فصل کنند. تعبیرات عجیب و 
غریبی که از اشعار حافظ بعضی ایرانیان» به خصوص هندنشینان کرده‌اند» ساختهٌ این کارگاه اشت. 
حتّی حملاتی که اخیرً پاره‌ای از دین‌سازان و پیروان کم مطالعه و پرمذعای آنان به مضامین اشعار 
حافظ برده‌اند» ناشی از عدم آشنابی انشان به شیوة بیان لسان‌الغیب است که بر اساس خنرق آرای 
عامّه در بسیاری از عقاید و آداب (به رسم قلندریّه) تکیه دارد. 

عم مردم و پیشسوایان دینی آنان» نور خدا را در کعبه می‌داننده و صوفی طریق تجلی آن را 
صومعه و خانقاه می‌پندارد. اما حافظ» با قبرت و شهامت به جای کعبه و خانقاه. خرابات مغان را 
برمی‌گزیند و نور خدا را در آن‌جا می‌یابد. و حتی تاکید می‌کند که این چنین نوری را از آن چنان جانی 
می‌بسنا: 

در خرابات مفان نور خدا می‌بينم این عجب بین که چه نوری ز کجامی‌بینم؟؟ 


برای خود خانهٌ کعبه و زیارت آن اهمیتی قایل نیست دیدار صاحب خانه را ولو در جای دیگر مهم 
می‌داند: 





۸ برای اطلاع بیشتر» رجوع شود به کلمهٌ «قلندر». 
٩‏ دیوان حافظ» ص ۰۲۵ 


1۳ 
5 
۳۳۲۲۰۰۰۳۳. 


جلوه بر من مفروش ای مكك‌الحاج که تو خانه می‌بینی و من خانه خدا می‌بینم* 


وصال را مقصود غایی» و مسجد و میخانه را دو راه بی‌تفاوت معرّفی می‌کند: 
غرض ز مسجد و میخانه‌ام وصال شماست جز این خیال ندارم خدا گواه من است* 


مسجد و کنشت هر دو را خانهُ عشق می‌داند و هشیار و مست را طالب یار می‌خواند: 
همه کس طالب یارند چه هشیار و چه مست همه جا خانه عشق است چه مسجد چه کنشت۰۲ 


آستانه پیر مفان را مامن وفا و وجود او را کانون عشق و صفا می‌داند. و در این که مرشد کسی, 
پیرمفان باشد یا پیر دیگری» تفاوتی و اشکالی نمی‌بیند: 
حافظ جناب پیرمنان ,.مامن ‏ وفاست " . درس حدیث عشق بُرو خوان و زو شنو۳ه 
‌_ 
گر پیر مفان مرشد من شد چه تفاوت ۰۰ در هیچ سری نیست که سری ز خدا نیست؟* 


اشعاری که آورده شد. نمونه کوچکی از تعییرات حافظ بر شیوة قلندران ملامتی است که نمودار 
گرایش او به آرای این فرقه نیز می‌تواند بود. برای ملاحظهٌ شواهد دیگر باید به دیوان خواجه 
مراجعه کرد. زیراغالب اشعار عمیق حافظ؛ بدین شیوه سروده شده؛ و اگر کسسی بخواهد تمام 
شواهد را ذکر کند. حقاً باید قسمت اعظم دیوان حافظ را به شهادت بطلید. 

از بحثی که گذشت» چند نکته نمودار می‌شود: 

نخست این که حافظ, صوفی واقعی است و با ناصوفیان ظاهرساز مخالف است و همهجا آنانرا 
ملامت می‌کند. 

دوم اين که به آرا و عقاید ملامتیّه» خاصه قلندران ملامتی» گرایشی دارد و اساس کارش بر 
تخریب بنیان قیود و فروعی است که اصول را تحت‌الشعاع قرار داده است و بدین‌جهت: 

الا تعبیراتش خاص و بر شیوة قلندریه است به شرحی که گذشت. 
بو ها دیا #فای. سط خی کین 
۰ همان ۰ ص ۰۲۵ 
ان . ص ۰۳۲۸ 
.همان ». ص ۵1. 
۳ همان » ص ۲۸۱ 
> همان , ص .٩‏ 


۱ 


۲ ۰ ۳ 0 9 

ژانیًء چون ناشناخته ماندن و تظاهر نکردن» از اصول مسمه عقاید صوفی ملامتی است» ظاهر 
حافظ پیری را نشناخته. و اگر هم خود به درجهٌ مرادی رسیده بوده است» ممکن است به دلیل مزبور 
آشکار نکرده باشد. 

در اشعار حافظ, ترکیبات مختلفی از «پیر» به کار رفته که بیش از همه «پیر مغان» است و جز 
آن «پیر می‌فروش» و «پیر خرابات» و «بیر خرابات پرور» و «پیر پیمان‌کش» که غالب این 
ترکیبات» چنان که گذشت به شیوه ملامتیّه و به اسلوب مصطلحات قلندری است که برای نمونه» از 
هر ترکیب» بیتی آورده می‌شود و بقیّه را به اصل دیوان حوالت می‌دهد: 

پیر مغان 

بندهٌ پیر مغانم که ز جهلم برهاند پیر ما هر چه کند عین عنایت باشد** 


پیر می‌فروش 
هر گز به یمن عاطفت پیر می‌فروش ساغر تهی نشد ز می صاف روشنم"* 


پیر گلرنگ 
پیر گلرنگ من اندر حق ازرق پوشان رخصت خبث نداد ارنه حکایتها بود۷* 


پیر طریقت 
نصیحتی کنمت یادگیر و در عمل آر که این حدیث ز پیر طریقتم یاد است* 
پیر صحبت 


نخست موعظهٌ پیر صحبت این حرف است که از مصاحب ناجنس احتراز کنید"* 


سا ۳ سس 


همان ۰ ص ۰۸ ۱ همچنین در صفحات ۰۲ ۰۹۲ ۰۲۱۹ ۰۲۳۵ ۰۲۳ ۰۲ ۲۸۱ و غزلیات دیگر. 
7 همان». ص ۲۳۵ همچنین در صفحات 1٩‏ و ۰۱۱۸ 

۷ .همان » ص ۰۱۳۸ 

۸ همان . ص ۰۲۷ 

همان , ص ۰۱۳۵ 


بح ۰ب مرگ۱۳۳ 
فرهنگ اشعار حافط 


۱۰ 








پیر دردی کش ۱ 
پیر دردی کش ما گر چه ندارد زر و زور خوش عطابخش و خطا پوش خدایی دارد 


پیر خرابات 
به جان پیر خرابات و حق صحبت او که نیست در سر من جز هوای خدمت و1۱ 


پیر پیمانه کش 
پیر پیمانه‌ کش من که روانش خوش باد گفت پرهیز کن از صحبت پیمان‌شکنان۲" 


انواع پیر و نسبت در طریقت ۱ 

نزد صوفیّه که همه را جلوه‌ای از ذات حق می‌دانند. رنگ پوست و نسب و نژاد» مطلقتا لاله 
اعتبار نیست, و نسبتی که در طریقت معتبر است.نسبتی است که صوفی زا به پیری و مرشدی مسلّم 
برساند. و این پیر» یا پیر خرقه است یا پیر صحبت. 

پیر خرقه. کسی است که سالك» نخستین‌بار از دست او خرقه پوشیده و به وسئیله او لیاقتش 
برای ورود به جرگه صوقیان پا این عمل تصدیق شده است. پیر خرقه, نزد صوفیان» ذارای اهمیت 
بسیار» و خرقه پوشیدن از دست پیران بزرگ» نشانهٌ اعتبار و موجب افتخار است؛ چنان که پاره‌ای از 
بزرگان صوفیه» برای مزید افتخار و تبرك. از دست چند پیر خرقه پوشیده و آن‌را خرقه تبرلك نام 
نهاده‌اند. 

در طرائق الحقاثق و ذیل مصیاح‌الهدایه, در بارة انواع خرقه و انتساب مریدان به مشضایخ» چنین 
آمده است: 

«باید دانست که انتساب مریدان به مشایخ, به سه طریق است: 

۱ خرقه. 

۲ تلقین ذکر. 

۳ خدمت و صحبت و تادیب. 

اما خرقه بر دو قسم است: 
۳۳۳ 


۰ همان » ص >۸. 
۱ همان » ص ۰۲۸۰ 
۳ همان . ص ۰۲۲۷ 


۱ خرقهٌ ارادت که جز از يك شیخ ستدن روا نباشد. 
۲ خرقه تبزك که ممکن است از مشایخ بسیار برای تبرّك بگیرند.»۲ 
سهروردی» در اين باره» چنین می‌نویسد: 
«المْ ان الحِرقة برد. و الاصنل الذی فص المشایخ للمُریدین 
خرقَة ابو تغنبیه بخرقَة الارادق» قح رقة الاراقة لزید الحقیقی و خرقة البرك 
یه بقوم, فیو منم.»7۴ 

شیخ آذری*" در کتاب جواهر /اسرار» در معرفت خرقه و اقسام آن, چنین گوید: 

«معنی خرقه؛ ظل ولایت است» و الباس او علامت قبول شیخ, و قبول شیخ علامت قبول حق. 
و اقسام خرقه پنج است: اول خرقهٌ توبه دوم خرقهٌ ارادت» و آن بعد از تاکید اعتقاد مرید است که 










ن» خرْقَه الارادة و خرْقَة 





خرْقَةٌ الارادة» و 
متشه و من 5 


شیخ به نور بصیرت حسن ظن مرید را دریابد و صدق ارادت او را در طلب حق مشاهده نماید. سیّم 
خرقه تبزك» و آن لازم نیست که دوخته باشد. چهارم خرقه تصرف و آن خرقه‌ای است به جهت 
مرید به رنگی و هیئتی که حاکی احوال او باشد در خشونت و نعومت. پنجم خرقهٌ ایمان؛ چون شسیخ 
در مرید» آثار تکمیل مشاهده نماید. او را خلعت پوشاند. علامت آن که تو را در تربیت و هدایت و 
ارشاد خلق ماذون گردانیدیم. و از فواید خرقه. یکی تغییر عادت است. چه» معنی خرقه» احاطهٌ ظَلَ 
ولایت است مر اطفال را حفظًعن ثتیاطین. الجن و الانس ؛ چنان که مرغ» بچگان خود را در زیر 
بال گیرد.»"7 

عر الدّین محمود کاشانی, در انواع خرقه» چنین می‌نویسد: 

«و خرقه بر دو نوع است: خرقه ارادت و خرقه تبزك. خرقه ارادت» آن است که چون شخ به 
نفوذ نور بصیرت و حسن فراست» در یاطن احوال مرید نگرد و در او آثار حسن سابقت تفس کند و 
صدق ارادت او در طلب حق مشاهدت نماید. وی را خرقه پوشاند تا مبشر او گردد به حسن عنایت 
الهی در حقَ او و ديد دلش به استنشاق نسیم هدایت رانی که خرقه متحمّل آن بود روشین گردد, 
همچنان که دیدهٌ یعقوب از نسیم قمیص یوسف بینا گشت. 

«و اما حرقة تبولد» آن است که کسی بر سبیل حسن الفن و نیت تبزلك به خرقه مشایخ آن را 





۳. نفحاتالانس, به نقل از مناهج الباد الی المعاد شیخ سعید فرغانی؛ طرائق الحقائق» ص ۱۳۱ - ۱۳۵؛ 
مصیاح الهدایهء ص ۰۲۱ 

6 عوارفالمعارف» ص ۰۲۱۱ 

۵ تورالاین حمزه‌ین علی بن عیدالملك طوسی بیهقی متخلص به آذری است که در اواخر عمر تصوف اختیار 
کرده و در ۸۲ وفات یافته است. 

۰17 حاشيةٌ طرائق الحقاثق» ص ۰۱۳۱ 





فرهنگ اشعار حافظ 


طلب دارد... و وصیت آن مرید به دو چیز کنند: یکی ملازمت احکام شریعت» دوم مخالطت اهل 
طریت. چه. ممکن بود که به مخالطت ایشان» جنسییتی دیگر حاصل کند و قابل خرقة ارادت گردد. 
پس خرقه ارادت, ممنوع بود الا از اصل ارادت و ارباب صدق عزیمت. و خرقه تبزك مبذول باشد در 
حق هر که با مشایخ حسن‌الظنی دارد. 

«و بعضی بر این دوء خرقه ولایت زیاد کرده‌اند. و آن» آن است که چون شسیخ در مرید» آثار 
ولایت و علامت وصول به درجهُ تکمیل و تربیت مشاهده کند. و خواهد که او را به نیابت و خلافت 
خود نصب کرده به طرفی فرستد و او را در تصرف و تربیت خلق ماذون گرداند. وی را خلست ولایت 
و تشریف عنایت خود پوشاند تا مدد تفلذ امر او و موجب سرعت مطاوعت خلق گردد.» 7۷ 

«اگر کسی از پیری خرقه پوشد آن را خرقهٌ اصیل دانند. و دیگران را خرقه تبرك نام کنند. و 
چون از راه معنی درنگری, چون همه یکی‌اند. همه دستها یکی باشد و همه نظرها یکی» و خرقه‌ها 
همین حکم دارد.»7۸ 

حافظ نیز به این رسم خرقه گرفتن از دست پیر» در بیت ذیل» اشاره کرده است: 

چندان بمان که خرقه ازرق کند قبول . بخت جوانت از فلك پیر ژنده بوش؟: 
ما پیر صحبت. عبارت از بیری است که عهدمدار تربیت و تیم و تلقین ذکر و ایصال صوفی بد 
حق است, و همواره با سالك مصاحیت و اقسوال و افصالش را تحت مراقبت دارد. در اصطلاح 
متاخران» پیر دلیل آمده است به اعتبار دلالت به خیر و حسق و راهتمایی و رهیری او "۳ و پیر 
طریقت در مطلق پیر استعمال می‌شود. 
حافظ, از هر دو پیر» در ابیات زیر نام برده است: 





نخست موعظهٌ پیر صحبت این حرف است که از مصاحب ناجنس احتراز کنید۷۱ 
‌ 
نصیحتی کنمت یاد گیر و در عمل ار که این حدیث ز پیر طریقتم یاد است۷۲ 


۳ 


۷ مصیاحالهدایه. ص ۰۱۵۰ 
۸ اسرار التوحید. ص ۵. 

۰۱٩۳ دیوان حافظ» ص‎ ٩ 

۶۰ راجع به پیر و انواع آن و کیفیت قبول افراد در سلك صوقیان و اداب بلکه بدعتهایی که امروز پاره‌ای از 
متصوفان در این باره مقزر داشته‌اند و غالبا بی‌اساس و بر مینای سودجویی است. رجوع شود به کتاب استوار از 
کیوان قزوینی. 

۱ دیوان حافظ, ص ۰۱1۵ 

۲ همان » ص ۰۲۷ 


اسرارالتوحید» در اهمیت انتساب به پیران» چنین می‌نویسد: 

«و از این است که صوفیان» چون درویشی را ندانند چون در خانقاهی آید یا خواهد که با جمعی از 
درویشان همصحبت شودء از وی پرسند که پیر صحبت تو که بوده است و خرقه از دست که داری. و 
این دو نسبت» در میان این طایفه» نيك معتبر بود, و خود در طریقت نسب این هر دو بیش نیست» و 
هر که را این دو نسب به پیری که مقتدا بود درست نشود او را از خود ندانند و به خود راه ندهند.» ۳ 

بنابراین» ساسلهٌ طریقت نزد صوفیه اعتباری تمام دارد» و اين امر به روش اخباریون و ارباب 
حدیث بسیار شبیه است که در اخبار و احادیث» نظم و ربط سلسلهٌ اسناد و متتهمی شدن آن را به 
وسیله ثقات به صاحب حدیث معتبر می‌دانند. شك نیست که صوفیه, در برقراری این رسم هم به 
روش ارباب حدیث و تقلید از آنان نظر داشته‌اند. و هم بدین وسیله خواسته‌اند از ورود مردمان ناباب 
و فاقد اهلیّت» ممائعت کنند. 


سند خرقه پاره‌ای از سلاسل صوفیه 

چنان که ذکر شد. هر سالکی, پس از طیّ مراحل دشوار به پوشیدن خرقه از دست پیر» نایل 
می‌آید. لذا برای حفظ این آداب و رعایت شروط مقرّر» همواره سلسله ارتباط مریدی و مرادی باید 
معلوم و متصل باشد تا به مرشد نخستین که بنا به حدیث ام خالد؟۷ حضرت رسول اکرم و یا به 
روایت دیگر حضرت امیرالموّمنین یا حضرت رضا(ع) يا انس بن‌مالك‌اند برسد.۲۶ 

طرائقالحقائی. در اين باره. مفصلا بحت کرده و رشته ارتباط خرقة چهارده سلسلةً مختلفه 
صوفیه را به تفصیل ذکر کرده است. حاصل آن» این است که تمام سلاسل چهارده گانه, به معروف 
گزخی منتهی می‌شود» و معروف» از دست حضرت علی‌بن موسی‌الرضا(ع) امام هشتم خرقه پوشیده 
و به تکمیل سالکان طریق و نشر حقایق, ماذون گردیده است. و از این جهت, سلسلةٌ مصروفیه» به 
امالسللاسل اشتهار یافته است. ولی این موضوع» محلٌ اختلاف و در آن گفت و گو بسیار است که 
مجال ذکر آنها نیست. فقط برای مختصر اطلاع» شرحی را که آقای همایی استاد دانشگاه تهران» 
در مه مصباحلهدایه دربارة سلسلٌ طریقت شیخ شهاب الاین سهروردی نگاشته‌اند ذیلاً تقل 
می‌کند: 


دح 


۳ اسرار التوحید. ص ۰۵۲ 

۷۶ رجوع شود به کیفیت خرقه پوشی, در کلمهٌ «خرقه». 

۵ طرائق الحقائق» ۰۱ ص ۱۳۲ به بعد! مقدمهٌ مصیاحالهدایه ص ٩۳۰‏ مقتمه ابن خلاون؛ چاب مصر؛ 
ص ۰۳۲۲ 


,,عع__عع حسعسسع م۳ ۲۲*۳ 
فرهنگ اشعار حافظ 





«امّا معروف کرخی, موافق عقیدهٌ جمعی از صوفیّه, تربیت شده حضرت علی‌بن موسی‌الرضا 
علیه‌السلام بوده و در اين موضوع این نکته به خاطر نگارنده رسیده است که محققان صوفیه, دربارة 
معروف» معتقد به خلافت و جانشینی از حضرت رضا علیه‌السلام نیستند. زیرا که وفات مصروف 
کرخی, به اصح اقوال» در سنهُ ۲۰۰ یا ۲۰۱ هجری در زمان حضرت رضا علیه السنلام اتفاق افتاد. 
چه» رحلت آن حضرت. به اجمع و اشهر اقوال در سال ۲۰۳ هجری اتفاق افتاده است, و به اعتقاد 
همه محتقان صوفیه, انتقال منصب قطبیت و مقام خلافت به قطب بعد» در زمان حیات امام و قطب 
وقت و به عبارت دیگر, وجود دو قطب ناطق بالفعل نایب و منوبٌ عنه در يك زمان» ممکن نیست. 
گروهی از سلاسل صوفیه, نسبت خرقه معروف کرخی را به داود طایی (متوفی ۲/۱7۵ از حبیب 
عجمی (متوفی ۱۶۱ به نقل طرائق و ۱۵۲ به نقل خزیتة/لاصفیاه) از حسن بصری (متوفی ۱۱۰) 
از سرحلقه اولیا حضرت علی‌بن ابی‌طالب علیه‌السنلام می‌دانند. و طایفه‌ ای برآنند که معروف کرخی» 
در تصوف شاگرد فرقد سَبخی است۲۲ و فرقد. شاگرد حسن بصری و او شاگرد انس‌بن‌مالك 
(متوفی ٩۱‏ یا )٩۳‏ که آخرین صحابی بصره بود. 

«ابن‌ندیم» در کتاب الفهرست"" از روی خط ابو محمد جعفر خلدی (متوفی ۳۸) که از روسا و 
مشایخ متصوفه بغداد و از اصحاب معروف جنید بغدادی است اتصال رشته تصوف معروف کرخی را 
به انس مالك با همین وسایط که ذکر کردیم نقل می‌کند: قال مُحَمدین اسحق قَرّات بخط آبی 
محَمٍَ جعفر الخلدی"۲ و کان زئیساً من روساء اتَصَوفة و ورعاً زاهداً و سوفته یَقول ما قرائه بحطه 
نت عَن آبی القامیم. الجنید:۸ بن مُحمدٍ و ال لی آخذت عن آبی الحسن السری بن ملس 
اسقطی!۸ و قال ََذ لسری غن معروف خی و آخ ععروف الکَرخی عن فرقد السبضی و لد 
فرقد غن الختن, البطری وخ الحَسن غنن آنس, بن, مالك و قی لسن مین من البذرئین: ۸۲ 

ابوعلی دقاق» بیست سال بعد, سلسله ارتباط را به همین طریق ذکر کرده» جز این که نام داود 
طانی رلامقذم بر الومحقوط کرخی ورده است. 





۷7 صفهالصفوه؛ ج ۰۳ص ۰۷ ولی این خلکان» وقات او رااسال ۱3۰ تا ۱76 می‌داند. 

۷ ابویعقوب فرقد ابن یعقوب متوقی به ۰۱۳۱ (صفةالصفوه, چ ۰۳ ص ۱۹۲) 

۸ ابن‌ندیم» الفهرست» چاپ مصر. ص ۰۲7۲۰ 

ابومحمد جعفر بن محمد بن تصیر خلدی» وفاتش روز یکشنبه نهم رمضان ۳2۸ (صغةالصفوه» ج ۰۲ ص 
۵ و سال 2۰۵ به نقل قشیری در رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۵۸ 

۰ متوفی به ۲۹۷ یا ۰۲۹۸ 

۱ متوفی به ۰۲۵۷ 

۳ مصباح‌الهدایه. ص ۳۰ - ۰۳۱ 


۱۳۱ 1 


اما غالب صوفیان» به خصوص شیعی مذهبان» این سلسه را با مختصر اختلافی تأحسن بصری 
برده» ولی به جای انس بن مالك» سرحلقة اولیا علی بن ابی‌طالب را ذکر می‌کنند. و به این ترتیب» 
دنب مشهورترین اسناد سلسلهٌ تصوف تا نیم قرن پنجم به دست می‌آید» و از آن به بعد» تقسیمات 
سلاسل روشن است: ‏ ۱.علی علیه‌السّلام ۲.حسن بصری ‏ ۳. حبیب عجمی .داود 
طایی ‏ ۵. معروف کرخی ۰ ۰1 سری سقطی ۰ ۷. جنید بفدادی ‏ ۸. ابوعلی رودباری (متوفی 
٩ ۳۲‏ ابوعلی کاتب (به نقل رسالهٌ قمیریه متوفی به سیصدوچهل‌واندی و به نقل 
نفحات/لانس ۳۵۳) ۰ ۱۰ ابوعشمان مغربی (متوفی به  )۳۷۳‏ ۰۱۱ شخ ابوالقاسم گرگانی 
(متوفی به 2۵۰ به نقل خزینهالاصفیام). 

اسرار التوحید» در باب خرقه پوشی شیخ ابوسعید. چنین می‌نویسد: 

«پس پیر بوالفضل» شیخ را خرقه پوشید» و اين روایت ضعیف است. روایت درست آن است که 
شیخ قس الله روحه‌العزیز» در منت حیات پیر بوالفضل حسن, به ریاضت و مجاهدت مشغول بود. 
خرقه فرا نگرفت. و چون پیر بوالفضل به رحمت خدای پیوست. شیخ ما پیش عبدالزحمن سلْمی شد 
و خرقه از وی فرا گرفت» و شیخ عبدالرَحمن سلّمی از دست ابوالقاسم نصر آبادی و او از دست 
شبلی و او از دست جنید و او از دست سری سقطی و او از دست معروف کرخی و او از دست جعفر 
صادق و او از دست پدر خویش محمد باقر و او از دست پدر خویش علی زین العایدین و او از دست 
پدر خویش امیرالموْمنین حسین و او از دست پدر خویش امیرالموٌمنین علی بن ابی‌طالب رضیی اه 
عنم آَخْمّعین و او از دست مصطفی صلوات اه و سللامه علیه.»۸۳ 


رفتار و آداب مشایخ و محبت و شفقت آنان نسبت به پیروان 

مشایخ صوفیّه» تربیت مریدان را نوعی وظیفه و رسالت بلکه تکلیف شسرعی و عبادت 
می‌دانسته‌اند. تا آن‌جا که جْید - مرمی که به مراعات جانب شرع سخت پایبند است - به پیروان 
خود می‌گوید: اگر می‌دانستم که خواندن دو رکعت نماز از نشستن با شما برتر و بهتر است. در کنار 
شما نمی‌نشستم. و بشر حافی در روزی سخت سرد جامه از تن برمی‌گیرد» و چون می‌لرزد» یارانش 
بدو می‌گویند: چرا چنین می‌کنی؟ جواب می‌دهد: به یاد فقرا افتادم که در این سرما چیزی ندارند و 
مرا هم چیزی نیست که به آنان یاری رسانم» پس خواستم که به تن خویش با آنان همدردی و یاری 
کرده باشم. 

چریری می‌گوید: از حج که باز گشتم» نخست به دیدار جُنید رفتم. بر او سللام کردم و سسخن 





۳ اسرار التوحید» ص ۳۵ - ۰۳۱ 





فرهنگ اشعار حافظ 


گفتم. توجهی نکرد. به خانه رفتم. پس از نماز صبح به راه افتادم؛ ناگهان جنید را دیدم که پشت سر 
من است. بدو گفتم: ای بزرگمرد! من خود به دیدار تو شتافتم» به من اعتنایی نکردی و اکنون چنین 
می‌کنی؟! گفت: این حق توست و آن فضل تو بود.۸۶ 

احساس مسئولیت پیران را دربارهُ تربیت مریدان, از نامه‌ای که ابوالخیر تیناتی به جعفر بن محمّد 
ابن نصیر می‌نویسد می‌توان دریافت. او می‌نویسد که گناه نادانی فقرا بر عهده شماست که به جای 
تادیب آنان به خود پرداختید و در نتبحه. آنان نادانان ماندند. 

ابراهیم ادهم. درو گری و باغبانی و مزدوری می‌کرد و درآمد خود را صرف پیروان می‌نمود. گویند 
خرح جمعی را بر عهده گرفته بود و همه شب در جایی فراهم می‌آمدند و با هم نان می‌خوردند. شبی 
باز گشت ابراهیم از کار روزانه به طول انجامید. آنان گفتند: امشب بی او غذا بخوریم تا بعد از این 
زودتر بیاید. بر این انديشه خوردند و خفتند. چون ابراهیم باز گشت و آنان را خفته بافت, با خود 
گفت: شاید بیچار گان طعامی در کار نکرده باشند. پس اندکی آرد بر جای مانده را خمیر کرد و آتش 
برافروخت. یاران بیدار شدند و او را دیدند که چهره و ریش را بر خاك نهاده و در آتش می‌دمد. علّت 
را پرسیدند. گفت: اندیشیدم که مبادا خوردنی نیافته و خفته باشید. خواستم چون برمی‌خیزید» فطیر 
آماده باشد. آنگاه برخی از آنان به هم گفتند: کار ما و رفتار او دیذنی است.۸۶ 

حمدون قصنار. پیشوای ملامتیان» گوید: اگر مستی را دیدی که کژ و مر راه می‌رود» بانگ برمدار 
و آبرویش مریز که ممکن است روزی به آن حال گرفتار آبی: 

«اذا رآفت سکُرانً فمایل» ثلا تلمی علنه» فتیتلی بمفل ذلل»"۸ 

و هم او به پیروان خویش دو چیز را سفارش کرده است: همنشینی با عالمان و تحمل رنج از 

«أوصیکم ب 

شان و آداب پیر. 

«و مراد. نام آن کس باشند که حق تعالی ناگاه او را به قدرت جذبه کشد و از خلق برباید» هیچ 
بلا نادیده و ناآزموده. احوالی اندر سر وی پدید آرد که او را غیب کشف گردد و قوت آن مشاهدت که 
مر او را اندر سر پدید آید. از وی اجتهادی و تشاطی بر انگیزد و دل او را روی بدان چیز کرذاند که 





: صحبةٌ العلماء و الاختمال. عّن الحمال ,»۸۷ 





۶ ترجمه از: اللمع فی التصوق, ص >۲۰ - ۰۲۰۵ 

۵ رسالهً قشیریه. ص ۱6۱ - ۰۱2۷ 

:۱۲۲ ابوعبدالرحمان سلمی. طبقاتالصوفیه. (مصر: دارالتالیف» ۱۹6): ص‎ ٩ 
۰۱۲۷ همان ۰ ص‎ ۷ 


_ سح 


پیر ۱۳۳ 


۳ ند بط کشف ال به وقتپدی اد ی ن بلا که فرعون 
مر ایشان را وعید کرد» قالوا ن نز رف علی ما جاء نا من البینات والْذی فطرزنا فاقض. ما نت 
قاض .۸۸ گفتند: ما توانگر نیستیم بر آنچه ما را پدید آمد و بر آن کسی که ما را بیافرید» هر چسه 
خواهی کردن» بکن. یعنی ایشان را کشف از پیش بود و بلا از پس. و لیکن کشیدن بلا آندر جنب 
انشا راااسان کشت 

رباز گفت: این جذبة قدرت حق تعالی مر بنده را چنین باشد» اوّل ایشان را احوال باطن کشسف 
گردد و از نفوس و از اموال ساقط گردند. . یعنی مرید تا همه مرادها از خویشتن ساقط نکند» ء ارادت 
وی به حق تعالی درست نگردد. . و مراد» چون حق تعالی او را کشف افتد. خود همه | ارادتها از وی 
ساقط گردد. پس هر که بت ی . هر که حق تعالی 
او را باید» حق تعالی خود. او را با هیچ چیز نگذارد که آرام یابد.»*۸ 

شیخ الاسللام عمر سهروردی» , در باب پنجاه و دوم» شرحی در آداب شیخ با یاران و شاگردان 
می‌تویسد و از جمله می‌آورد که: پیر چون بیند که خدای تعالی مریدان و راه‌جویندگانی با خسن, ظن 
و ارادت راستین به سوی او برانگيخته و روانه ساخته است» از امتحان خداوندی بر حثر باشد و 
بداند که نفس انسان» محیّت و توجّه مردم و شسهرت را دوست می‌دارد. در حالی که سلامت در 
گمنامی است. با این همه, چون پیر برای خود رسالتی در تعلیم مریدان شسناسد, باید که همانند 
پدری دلسوز که به فرزند خود سخن می‌گوید؛ با مریدان در آنچه برای دین و دنیاشان سود دارده 
گفت و گو کند, و کلمه‌ای نگوید با مرید مگر آن‌که داش متوجّه حق و یاری خواهنده از او باشسد 
برای گفتاری که هدایت به راه راست کند... 

پیر ما ابو الجیب سهروردی» به پیروان خود سفارش می‌کرد که با رهروان این طریق سخن 
نگویید مگر در بهترین اوقات و حالاتتان» و این وصیّت سودمندی است. چه. کلمه‌ای که به گوش 
مرید در می‌شود» چون دانه‌ای که برزمین می‌افشانند. اگر دانه‌ای فاسد باشد, نابودی و تباهی در پی 
دارد. و فساد سخن از هوای نفس است که قطره‌ای از آن» دریایی از علم را تیره و آلوده می‌سازد... 

سزاوار است که شیخ» حال مرید را نيك بداند و به نور ایمان و نیروی علم و معرفت» صلاحیت و 
استعداد و ح توانایی و ظرفیت او را دریابد. چه» پاره‌ای از مریدان برای تعّد محض و اعمال قوالب 
شایستگی دارند» و برخی صلاحیّت قرب و سلوك خاص دارند و صاحبدلند. و هر يك از هر درجه که 





۳۲۰۸۸ 
8 خلاصه شرح تعزف» ص ۶۷۷ - ۰۶۷۸ 
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باشند, در تربیت و رشد, بدایت و نهایتی دارند» و پیر باشد که از درون آنان آگاه باشد و هر که را هر 
چه لایق است مقرّر دارد... 

رسول خدای (ص) با هر کس به اندازهُ خر او سخن می‌گفت و به هر کس آنچه را شایستگی 
داشت فرمان می‌داد؛ کسی را به انفاق و دیگری را به امساك» برخی را به کسب و بعضی را - چون 
اصحاب صفه - به ترك کسب امر می‌فرمود, و تنها دعوت به حق بود که عمومیت داشت و هدایت 
یافتن یا عدم هدایت افراد در آن نمی‌توانست تاثیری داشته باشد... 

و از ادب پیر» اختصاص اوقاتی است برای خلوت و کسب و درك فیوضات ریّانی» که پیغمبر اکرم 
با وجود کمال حال, قائم الیل بود و ذاکر اللّسان,» و اوقاتی را به خلوت با خدای اختصاص داده 
بود,.. 

و از وظایف شیخ» خوش خوبی است با اهل ارادت و طلب و فرود آمدن از درجتی که حقٌ اوست 
برای بزرگداشت و احترام مشایخ و فروتنی نسبت به همه, همچنین پیر باید که نسبت به پیروان» 
مهربان باشد و حقوق آنان را در تندرستی و بیماری رعایت کند و به سیب ارادت و صدق» جانب آنان 
را فرو نگذارد. و باید که از مال و خدمت مرید و بهره بردن از جانب او به هر صورت که باشد» کناره 
گیرد و ارشاد و سود رسانی به او را خالصاً در راه خدای بر عهده داشته باشد؛ آن گونه که خدای 
فرموده است: اما نطیمکم لوچه الثم لاثرید منکم جَزاء و لا شکورا"*... 

دیگر از آداب شیخ» آن است که اگر از مریدی؛ ناپسندی و خلافی بیند یا احساس اذعا و عغجبی 
از جانب او کند. آشکار با وی در میان نگذارد, بلکه با پیروان سخن گوید و در ضمن» زشتی آن گونه 
کار ناپسند را گوشزد کند. و اگر از مرید. در انجام خدمتی که به عهدة او نهاده است تقصیری بیند. 
تحمل کند و از آن در گذرد و با ملایمت و مهربانی او را بر خدمت تشویق کند» که کسی از پیامبر 
علیه‌السلام پرسید: تا چه حد از خطای خادم درگذرم؟ فرمود: روزی هفتادبار(٩...‏ 

و از جملهٌ داب بسیار مهم» حفظ اسرار مریدان است که پیر از آنها آگاه است.۲٩‏ 

صاحب مصیاح‌الهدایه» در این‌باره» چنین آورده است: 

«آداب و وظایف شیخ نسبت به مرید: و همچنان که مرید را با شیخ ادبی است که آن حق ارادت 
است. شیخ را با مرید هم ادیی است که آن حق تربیت است. و آداب شیخیء آنچه فهم بدان محیط 





۷ ۰ 

۱ این خبر. به یازده واسطه. در عوارف‌المعارف (ص ۶ نقل شنده است که اوّلین آها: ضیاء‌الاین 
عبدالوهاب بن علی است و آخرین» عبدالله بن عمر. 

۳ ترجمه و نقل به معنی و تلخیص از: عوارقالمعارف ص ۱۵ - 4۲۰ 
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شد هم پانزده است: اول» تخلیص نیت و تفقّد سبب. ادب دوم معرفت استعداد است. باید که پیش 
از تصرف» در استعداد مرید نگرد. اگر در وی استعداد سلوك طریق مقربان بیند. او را به طسریق 
حکمت و تلویح احوال اهل قرب دعوت کند. و اگر بیند که استعداد طریق ابرار بیش ندارد» او را به 
موعظت حسنه و ترغیب و ترهیب و ذکر بهشت و دوزخ دعوت کند. ادب سوم. تنژه است از مال 
مرید. ادب چهارم. ایثار است. ادب پنجم. موافقت فعل است با قول در دعوت. ادب ششم» رفق با 
ضعفاست. هر گاه که در مریدی مشاهدهٌ ضعف عزیمت و ارادت کند و داند که در مخالفت نفس و 
ترك مالوفات صدق عزیمتی ندارد» باید که با وی مدارات نماید و بر حد رخصتش اختصار فرماید تا 
زود متنقر نگردد و به طول منت و کثرت مخالطت با فقرا جنسیتی بيابد. ادب هفتم» تصفی کلام 
است. باید که کلام خود را از شوایب هوس صافی دارد تا در مرید اثر منفست آن پدید آید. ادب 
هشتم» رفع قلب است به حضرت الهی در حال کلام. باید که چون با مرید سخنی خواهد گفت اول 
دل به حضرت الهی پردازد و از وی طلب معنی که مهم وقت و متضمّن فایده و صلاح حال مستمع 
بود کند تا زبان او به حق ناطق باشد و کلامش در افادت صادق. ادب نهم» کلام به تعریض است. 
هر گاه که در مرید. چیزی مکروه یا مُستنکر معلوم کند و خواهد که او را بر آن تقریعی و توبیخی 
نماید تا در ازالت آن کوشد. باید که آن سخن به تعیین و تصریح با او نگوید» بل به طریق تعریض و 
کنایت با جماعتی که حاضر باشند سخن در اندازد که مفهوم آن بر مراد دلالت کند. ادب دهم حفظ 
اسرار مرید است. ادب یازدهم» عفو است از زلأت مرید. ادب دوازدهم» نزول است از حق خود. باید 
که از مرید. توقع تعظیم و تبجیل ندارد» اگر چه حق او آن است و مرید را قیام نمودن بر آن از اهم 
آداب. ادب سیزدهم, قضای حقوق مرید است. باید که در حال صحت و مرض, از قضای حقوق» 
تقاعد ننماید. و به سبب اعتماد بر صدق ارادت ایشان» اهمال آن جایز نشمرد. ادب چهاردهم» توزیع 
اوقات است بر خلوت و جلوت. ادب پانزدهم» اکثار نوافل است که رسول صلی‌الله علیه وسلم با 
کمال حال» بر نوافقل طاعات مواظبت نموده است.» ۳* 


دوش از مسجد سوی میخانه آمد پیر ما چیست یاران طریقت بعد از این تدبیر ما 


ما مریدان روی سوی قبله چون آریم چون روی سوی خانه خمّار دارد پیر ما** 





۳ مصیاحالهدایه. ص ۲۲۷ - ۰۲۳۳ 
۶ دیوان حافظ. ص ۸ 






































تجلی. جلوةٌ حق بر دل صوفی 


تجلی, در لغت» به معنی جلوه‌گری کردن و آشکار شدن است» و در اصطلاح صوفیه, عبارت از جلوة 
انوار حق است بر دل صوفی. . ولی محبی‌الذّین بن عربی و صدر الدین قونیوی» تجلی را به معنی 
کلی‌تر استعمال می‌کنند و آن را مبدا آفرینش می‌دانند. 

«سهل می‌گوید: تجلی بر سه حال است: یکی تجلی ذات است» و آن مکاشفه است. و معنی این 
نه آن است که ذات حق سبحانه امروز بنده را کشف افتد تا عیان به وی نگرده لکن چون سلطان بر 
سر او غالب گردد تا در سر او جز حق چیزی نماند و از غلبةٌ سلطنت حق چنان گردد که گوبی حق را 
می‌بیند. و این میان خلق متعارف است که چون کسی از کسی غایب باشد» از فرط محبت» حالش 
چنان گردد که گویی او را م‌بیند وا با دوست خویش همچنان ملاطفت و معاملت کند که گونی 
حاضراستی. و هر که این بیند و شنود. او را دیوانه و هذیان گوی خوانند؛ از بهر آن که ایشان نظارة 
به چشم می‌کنند و او نظاره به سرّ می‌کند» و چشم ایشان از حال سر او خبر نمی‌دارد. 

«در جمله» بباید دانست که حق سبحانه» از خلق محجوب نیست. خلق از حق محجوبند. و حجاب 
بو کون ات یکی حجاب ظاهر است بر عین» و دیگر حجاب باطن است بر قلب. و حجاب 
ظاهر, در دنیا بر نخیزده در قیامت بر خیزد. چون حق سبحانه خواهد که بنده او را بیند, حجاب از 
پیش چشم بنده بردارد تا بنده به حق ناظر گردد. و در دنیا نیز چون خواهد که دل بنده او را بیند. 
حجاب از پیش دل او بردارد تا بنده به دل به حق ناظر گردد... 

«دیگر تجلی می‌گوید: + صفات ذات است» و آن جای نور است. و آن معنی صفات علم و قدرت و 
دیگر صفات باشد که چون بنده را کمال صفت حق گشاده گردد و هر صفتی از صفات حسق او را 
کشف گردد, به آن معنی نور ظلمات خلق منقطع شود و به نور صفات حق مور گردد: . و این چنان 
است که حق سبحانه می‌گوید: من شنرخ له صَنره للاسلام فهُو علی نور من ره. . تا سرش به 
صفات خلق مشغول است» در ظلمت مستتر است. و چون صفات حق برو گشاده گشت, روشتایی بر 





فرهنگ اشعار حافظ 
۱۸ ۶ دِ 


او پدید آید و تجلی و کشف پیدا شود... 

«سیوم تجلی می‌گوید: حکم ذات باشد در آخرت و آنجه در آخرت باشد امروز خبر است. و حکم 
این خبر آن است که فردا گشاده گردد. 

«تجلی ذات» مکاشفه باشد. یعنی پیدا گشتن نه منازعت کردن, نه آن خواهد که خدا را عیان 
بینند. لکن يك معنی از صفات خدا بر بنده غالب گردد, چنان که خوف یا تعظیم یا محبّت یا منت. 

«تجلی صفات ذات, موضع نور باشد. معنی موضع نور» آن باشد که قدرت حق تعالی بر او گشاده 
گردد و جز از حق نترسد, و داند که از علم و دیدار او غاب نیست» و هر جایی که باشد از قبضه 
قدرت او بیرون نباشد» و هر جایی که رود از مملکت و سلطنت حق بیرون نرود. و هر چه کند از او 
نتواند گریختن» و هر چه کسی با او کند خدا دفع تواند کردن... 

«و تجلی, حکم ذات به آن جهان باشد که میان شقی و سعید تمیز کند و ایشان را از یکدیگر جدا 
گرداند. 

«علامت تجلّی حق سرا آن بود که سر چیزی نبیند که عبارت بر او مسلط گردد یا فهم او را 
دریابد. و معنی این سخن آن است که هر وقت سر را تجلی حق افتد. درستی آن تجلی که از حق 
است, آن باشد که فهم او را در نیابد که چه می‌بینم و عبارت بیان نتواند کردن که سرّ چه دید. و هر 
که به سر فهم کندیا به زبان عبارت کند که من چه دیدم» آن خاطر استدلال باشد نه نظر جللال و 
هنوز او را تمامی تجلی حق پدید نیامده است ,که مقام مشاهده» مقام فنا باشد» و فانی را صفت و 





عبارت نباشد. 

«معنی این سخن آن است که چیزی بیند که از آن جا عبارت نتواند کردن» از بهر آن‌که او جز 
تعظیم و هیبت چیزی دیگر نبیند و آن تعظیم و هیبت, او را ساقط گرداند از حاصل کردن آنجه دیده 
بود در این حال؛ یعنی عظمت و جلال حق بر سر او غالب گردد و لو را از صفات او چنان نیست 
گرداند که عبارت نتواند کرد که چه دیدم... 

«بعضی گویند: تجلی؛ برخاستن حجاب بشریّت باشد, نه آن‌که ذات حق متلون گردد. 

«و استتار» آن باشد که بشریّت مانع گردد میان تو و میان دیدن غیب. از گشاده گشتن و پوشیده 
گشتن» مراد نه آن است که ذات حق متلون گرددهگاهی گشاده گردد و گاهی پوشیده گردد. از بهر 
آنکه تلون از صفات محدثات است و حق تعالی قدیم است. و بر قدیم تفیر و تلون روا نباشد. و این 
تغیر و تلون بر بشر روا باشد که از جمل محدثات است. چون به حالی گردد که به بشسریّت مشغول 
گردد تا غیب نبیند. گویند حق از او پنهان گشت یا بز او پوشیده گست. و چون به صفات بشریّت 
مشغول نگردد تا به سر غیبت بیند» گویند حق بر او روشن گشت. می‌گوید: این انستتار که پس این 
تجلی آید. آن باشد که چیزها از تو مستتر گردد تا ایشنان را نبینی. و معنی این سخن آن است که 


تجلی ۱۹ 
چون خجب برخاست تا غیب او را مشاهده گشت, تجلی به حاصل آمد. و استتار نه آن باشد که اين 
تجلی برخیزد لکن تجلی حق او را از غیر حق سپر گردد تا غیر حق نبیند, و تجلّی و استتار هر دو به 
يك حال قائم گردد» تجلی به حق و استتار به غیر حق.»۲ 

سهروردی» در عوارف‌المعارف» به استناد قول چُنید» تجلی و استتار را تادیب و تهذیب و تذویب 
می‌نامد: تادیب محل استتار و برای عوام است, تهذیب تجلی و برای خواص است. و تذویب 
مشاهده و برای اولیاست. و حاصل اشارات در استتار و تجلی» راجع به ظهور صفات نفس است: 
استتار» اشاره به غیبت صفات نفس است به سبب کمال قوت صفات قلب. و تجلی می‌تواند افعالی یا 
صفاتی یا ذاتی باشد.۲ 

سایر سخنان سهروردی در این باره. ماخوذ از پیشینیان است و تکرار آنچه قبلاً ذکر شد. 

نجم الاین رازی» فصل نوزدهم مرصاد العباد را به بیان تجلی ذات و صفات خداوندی اختصاص 
داده است و از قول رسول اکرم حدیثی آورده بدین عبارت: «اِن الق دم قتجلی فیه و قال اذ 
تحلی له لشیء ضَع ل.» 

«بدان که تجلی عبارت از ظهور ذات و صفات الوهیّت است جلٌ و علا چنان‌که شرح آن بیاید. 

«و روح را نیز تجلی باشد» و در اين معنی سالکان را غلط بسیار افتد. گاه بود که صفات روح یا 
ذات روح تجلی کند, سالك را ذوق تجلی حق نماید. و بسی روندگان که در این مقام مغرور شوند و 
پندارند که تجلی حق یافتند. و اگر شیخی کامل صاحب تصوف نباشد, از این ورطه, خلاص دشوار 
توان یافت... 

«و باشد که در ابتدا چون آینه دل از صفات بشریّت و زنگار طبیعت صافی شود. بضی صفات 
روحانی بر دل تجلی کند و آن از غلبات انوار روحانّت بود. و باشد که نور ذکر و تور طاعت بر انوار 
روح غبه کند و دریای روحانیت در تموج آید و فوج موچی به ساحل دل تاختن آرد. بر صفای اه دل 
تجلی پدید آند. 

رو گاه بود که با نور ذکر ذاکر» نور ذکر مذکور آمیخته شسود» ذوق تجلی مذکور بخشد و نه آن 
بود. و گاه بود که روح به جملگی صفات در تجلی آید و اين از محو کلی آثار صفات بشری بود. و گاه 
بود که ذات روح که خلیفهٌ حق است» در تجلّی آید و به خلافت حق دعوی «آنا الحق» کردن گیرد. 
و گاه بود که جملهٌ موجودات را پیش تخت خلافت روح در سجود یابد. در غلط افتد که مگر حضرت 
حق است» قیاس بر این حدیث که: «اذا تجلی اه لشتیء خضع ل» 
تن 


۱ شرح تعرف» ج ۰۶ ص ۷۲- ۰۸۰ 
۲ عوارف‌المعارف» ص ۰۵۲۲۱ 
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«از این جنس غلطها بسیار افتد. و نفس از بهر شرب خویش آن غرور بخورد» و هر رونده فرق و 
تمییز نتواند کرد میان حق و باطل» جز منظوران نظر عنایت که محفوظند از کید نفس و مکر حق. 

«اما فرق میان تجلی روحانی و تجلی ربانی: اوّل» آن است که تجلی روحانی وصمت حدوث 
دارد» آن را قوّت افنا نباشده اگر چه در وقت ظهور ازالت صفات بشری کند اما افنا نتواند کرد. چون 
تجلی در حجاب شد صفات بشری معاودت کند:«عادَ المیشوم الی طبْیه» 

«دیگر آن‌که با حصول تجلی روحانی» طمانینه دل پدید نياید و از شوایب شك و ریبت خلاص 
نیابد و ذوق معرفت تمام ندهد» و تجلی حق به خلاف و ضد این باشد. 

«دیگر آن‌که از تجلی روحانی غرور پندار پدید آید و غجب و هستی بیفزاید و درد طلب نقصان 
پذیرد و خوف و نیاز کم شود. و از تجلی حق. این جمله برخیزد و هستی به نیستی مبذل شود و درد 
طلب بیفزاید و تشنگی زیادت شود. 

«و اما تجلی حضرت خداوندی بر دو نوع است: تجلی ذات و تجلی صفات. و تجلی ذات هم بر 
دو نوع است: تجلی ربوبیّت و تجلی الوهیّت. 

«تجلی ربویّت, موسی را بود علیه السّلام؛ کوه طفیلی او بود نه او طفیلی کوه که: «فما تج 
رب بلجبل جفلهُ دک وخ موسی صتمقًم۲ چون حق تعالی به ربوبیّت تجلی کرد. هستی موسی و 
کوه بماند. اگر چه کوه پارهپاره شد و موسی بی‌هوش بیفتاده و لیکن حضرت ربوبیّت پرورنده و 
دارنده بود. وجود ایشان باقی گذاشت 

«و تجلی الوهیّت. محمّد را بود علیه الصلوة تا جملگی هستی محمّدی به تاراج داد و عوض وجود 
محمّدی» وجود ذات الوهیّت اثبات فرمود که: « ان ان اْذین یبایهُوتك ۳ یبایعون الله ید الله فطوق 
آندیهم» ج کمال این سعادت به هیچ کس دیگر از انبیا علیهم السّلام ندادند» اما خوشه‌چینان این 
خرمن را بدین تشریف مشرّف گردانیدند و از اين خرمن بدین خوشه رسانیدند... 

«و اما تجلی صفات هم بر دو نوع است: تجلی صفات جمال و تجلی صفات جلال... 

«و به حقیقت بدان که انسان ن آینه ذات و صفات حق است. . چون آینه صافی گشت. به هر صفت 
که حضرت بر او تجلی کند. بدان صفت در او متجلی شود. .هر صفت که از آینه ظاهر شود. تصرف 
صاحب تجلی بود نه از ز آن آینه. او را پذیرای عکس آن بیش نیست چون صافی بود» سر خلافت این 
است که او مٌظهر و مّظهر ذات و صفات خداوندی باشد. 

«و اگر به صفت حیات متجلی شود چنا چنان بود که خضر و الیاس را هست حیات باقی» و اگر به 





۷ ۰۲ 
4 


ااا ‏ اس سس 
صفت کلام متجلی شود. چنان بود که موسی را بود علیه الستلام» و اگر به صفت بقا متجلی شود؛ 
اقتضای رفع اثانیّت انسانی و ثبوت صفات ریّانی کند. 

«اما صفات فعلی چون خالقی و رازقی و احیا و اماتت: چون به صفت رازقی متجلی شود چنان 
بود که مریم را بود» و چون به صفت خالقی متجلی شود, چنان بود که عیسی را بود» و چون به صفت 
احیا متجلی شود. چنان بود که ابراهیم را بود. همچنین عیسی را بود.»* 

نجم الذّین رازی» در جزئیات نیز قایل به تقسیمهایی شده که غالب آنها را می‌توان در یکدیگر 
ادغام کرد و به اظهار فضل و اطلاع و لفاظی» بیشتر ماننده است تا توضیح و تحلیل مطلب؛ از 
قبیل آن‌ که تجلی صفات جمال را هم بر دو نوع تقسیم کرده: صفات ذاتی و صفات فعلی. و باز تجلی 
صفات ذاتی را بر دو نوع دیگر: صفات نفسی و صفات معنوی. صفات جلال را هم گوید دو نوع 
است: صفات ذات و صفات فعل. اما صفات ذات هم بر دو نوع است: صفات جبروت و صفات 
عظموت. و تجلی صفات عظموت هم بر دو نوع است: صفت حیّی و قیومی. 

اپونصر سراج» درباره تجلی» می‌نویسد: 

«احلی اشراق آنوار اقبال الحق غلی قلوب لین علیه. و قال الُوری رَحمهٌ اه تجلی ِخلقه 
و اسر عنن خلقه بخَلقه. و قال الواسطی رَحمَهُ لك فی قوله تعالی ذلك یوم لغاْن. قال تن هل 
الحق علی مقادیر لقاء و ال و المّجلی. و قال الثوری رَجمهُ اه بتجلیه حسّت المحاسن و جَْلّت 
و باستتاره قبّحت و سَمُخت.»7 

و نزديك است به گفتهٌ سراج» سخن هجویری: 

«تجلی, تاثیر انوار حق باشد به حکم اقبال بر دل مقبلان که بدان شایستهٌ آن شوند که به دل» 
مر حق را ببینند. و فرق میان این روّیت و رژیت عیان» آن بود که متجلی اگر خواهد بیند و اگر 
خواهد نبیند یا وقتی بیند و وقتی نبیند. باز اهل عیان اندر بهشت اگر خواهند که نبینند تتواند که نبینند 
که بر تجلی ستر جایز بود و بر رویت حجاب روا نباشد.»۲ 

«مراد از تجلی, انکشاف شمس حقیقت حق است تعالی و تقذس از غیوم صفات بشری به غیبت 
آن. و تجلی بر سه قسم است: یکی تجلی ذات* و علامتش اگر از بقایای وجود سالك چیزی مانده 
بود فنای ذات و تلاشی صفات است در سطوات انوار آن. 





۵ مرصادالعباده ص ۳۱ - ۱۳۲۳ با حذف و تلخیص. 
7 اللمع فی التصوف» ص ۰۲۳۰۲۱۲ 
۷ کشفالمحجوب» ص ۵۰ - ۰۵۰۵ 





۰ فرهنگ اشعار حافظ 


«قسم دوم از تجلیات. تجلی صفات است * و علامت آن اگر ذات قدیم به صفات جلال تجلی 
کند از عظمت و قدرت و کبریا و جبروت» خشوع و خضوع بود. و اگر به صفات جمال تجلی کند از 
رافت و مرحمت و لطف و کرامت» سرور و انس بود. 

«قسم سوم تجلی افعال است. و علامت آن قطع نظر از افعال خلق و اسقاط اضافت خیر و شر و 
نفع و ضرر بدیشان و استوای مدح و ذم قبول و رد خلق. و اوّل تجلی که بر سالك آید در مقامات 
سلوك» تجلی افعال بود و آنگاه تجلی صفات و بعد از آن تجلی ذات. زیرا که افعال آثار صفاتند و 
صفات مندرج در تحت ذات. و شهود تجلی افعال را محاضره خوانند و شهود تجلی صفات را مکاشفه 
و شهود تجلی ذات را مشاهده. 

«مشاهده, حال ارواح است و مکاشفه حال اسرار و محاضره حال قلوب.»۱۰ 

ابن خلاون» در مقتمه خود» دربارهُ تجلی چنین می‌نویسد: 

«و ول اتب اجلیات عم تجلی الذات علی نضیه و و تن کم بافاضتهالایجاد و 
الطهوزلقولهفیالخدیت الذی یله نت کنر من قخیبت آن آغرف فتلفت الق لیثرفونی و 
هذا الکُمال فی‌الایجاد المُنژل فی‌الوجود و تفصیل الحقائق و هو عندهم عالمْ المّمانی و الحَضرة 
الکَماليِةُ و الحقیقه المحمَيةٌ و فیها ام ق الصفات و اللوخ و القلَم و خقائق الانبياء و الشل 
آخشین و الکتل من آفل. الم الیو ها کل تسیل الحیتة لمحة و تصتزعن طذو 
حقانق أخ ثال. ثم عنها الزش ثم الخُرسی نم 
الافلاك نم الم الترکیب هذا فی عالّم. الق فاذا تجلّت فمی فی عالم الق و یسم هذا 
لمذهب مَذخب آهل اجلی و التظاهر و الحضرات و هو کلام لا یر هل الئظرعلین تحصیل. 
مُتضاهُ لغموضه و انفلاقه و بّعد ما بین کلام. صاحب المشاهَدة و الوجدان. و صاحب الیل و ریما 
نکر بظاهر الشترع. هذا الرتیبُ.۱۱ 

جامی, در بیان احد و واحدیت. راجع به تجلی چنین نگاشته است: 

«اگر تجلی حق مر جمیع اشیا را نباشد. حقیقت اشیا ظاهر نشوده قال له تعالی: اقا لشتیء 












۸ بی خود از شعشعهٌ پرتو ذاتم کردند باده از جام تجلی صفاتم دادند 
بعد از این روی من و آينة وصف جمال که در آن جا خبر از جلوةٌ ذاتم دادند 

(دیوان حافظ. ص ۱۲) 

ز نور افشان ز نور افشان نتانی دید ذاتش را ببین باری بین باری تجلّی صفاتی را 


(کلیات شمس, چاپ دانشگاه» ج ۰۱ ص ٩ع)‏ 
۰ مصباح‌الهدایه. ص ۱۳۰ - ۱۳۱ 
مقدمه, ص ۰۳۲۰ 


اک ۸: 


تجلی 


شح ح ‏ جع ۳۳۳ 


اذا ناه آن تقول له کن فیکون. مراد از ارادت توجّه الهی است ایجاد چیزی راء و مراد از تکون آن 
چیز سماع اوست مر خطاب حق را . پس تجلی حق مر اشیا راء همچون سریان واحد است در اعداد. 

«چون عالم از تجلّی خالی ماند. در حال فانی گردد. و چون تجلی خدای تعالی در عالم ساری 
گرد عالم باقی ماند. پس عالم به ظهور و تجلی حق ق۲ باقی است.»۲ 

استاد ابوالقاسم قشیری» در باب ستّر و تجلی» می‌نویسد: 

«العَوامٌ فی غطاء اسر و الخواصٌ فی دوام. امّجلی, و فی‌الخبر: ان اه اذا تجلی شیم خشنح 
له . فصاحب الستر بوطف شهوده و صاحبْ الجلی آبداً مت خشنوعه. 

«و [ للعوام_ عقو و واص ول( علخ ما یکاهفم ب اضرا 2 
سلطان الحقيقة و لکثه کما هر لم یَستر علنهم.»*۱ 


در ازل پرتو حسنت ز تجلی دم زد عشق پیدا شد و آتش به همه عالم زد؟! 


سک ی تحت 
۲ عالم چو کوه طور دان ما همچو موسی طالبان هر دم تجلی می‌رسد برمی‌شکافد کوه را 
يك پاره اخضر می‌شود يك پاره عبهر می‌شود يك پاره 2 می‌شود يك پاره لعل و کهربا 
(کلیات شمس, چاپ دانشگاه» ج ۰۱ ص ۱۳) 
۳. لمعات, حاشیهُ اشمةاللمعات. ص ۰۸۸ 
6 رسالهٌ قشیریه. ص ۰۶۲ 
۵ دیوان حافظ» ص ۰۱۰۳ 
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توب بازکشت؟ وا پشیمانی از معصیی 


توبه» در لغت» به معنی پشیمانی و باز گشت از نافرمانی و باز آمدن به راه راست است. و در اصطلاح 
صوفیان» بیداری روح است از بی‌خبری و غفلت که مبدا تحول و سر منشاً تغییر راه زندگانی طالب 
است. بنابراین» توبه یعنی توجّه به خطای گذشته و بازگشت از آن با علاقه به تدارك و جبران خطا در 
آینده, قدم اوّل در پاك گردانیدن دل و روح از آلایشهاست تا سستعد قبول فیض حق گردد. بدین 
جهت است که امام جعقر صادق (ع) فرمود: 

«عبادت» جز به توبه راست نیاید که حق تعالی توبه مقذّم گردانید کما قال اه تعالی التاثبون 
العابدون۱»۰ 

پاره‌ای از بزرگان صوفیه, توبه را نتیجهٌ توجه و کشش حق می‌دانند نه کوشش بنده؛ چنان که 
شخصی به رابعهُ عدویه گفت: «کسی گناه بسیار دارد اگر توبه کند درگذارد؟ گفت چگونه توبه کند 
مگر خداش توبه دهد و درگنرد.»۲ 

و هم از اوست: 

«گفت اگر ما به خود توبه کنیم به توبهٌ دیگر محتاج باشیم.»۲ 

«ابوحفص حذاد گوید: لیس لد فی ال شیء لا التوبةَ الیه لا مِ. از توبه به بنده هیچ چیز 
نیست؛ از آنجه توبه از حق به بنده است نه از بنده به حق.»* 


برای توبه» آیاتی در قرآن مجید آمده» و هم سوره‌ای بدین نام است که صوفیه» آن چنان که 





۱ تذکرةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۱۳ 

۲ رسالهٌ قشیریه؛ ص ۰۵۲ 

۳ تذکرةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۰1۰ 

>. کشفالمحجوب, ص ۳۸۵؛ رسالهٌ قشیریه. ص ۵۱ - ۰۵۲ 





4 فرهنگ اشعار حافظ 


روش آنان است. بدان آیات استشهاد می‌جویند» و از جمله آنهاست: 
«توبوا الی الله جمیعاً ها نون لعلکم تلحون.»< 
«یا مها لین منوا توبوا الی اه توب تصوخه»1 
«فتاب عَلیه ائه هو التواب الرحیم.»۷ 
«و استففروا کم ثم توبوا اه آن نی رحیم ودوذ.»۸ 
اخباری هم دربار توبه از رسول اکرم روایت شده که ترجمه بعضی از آنها از کیمیای سعادت نقل 





می‌شودا: : 

«و رسول علیه‌السلام گفت: هر که توبه کند. پیش از آن‌که آفتاب از جانب مغرب برآید» توبهٌ وی 
پذیرفته است.» 

«و گفت: هر روز هفتاد بار توبه کنم و استففار کنم.» 

«و گفت: هر که از گناهان توبه کند. گناه وی فراموش گرداند بردست و پای وی و بر آن جاکه 
اندر وی معصیت کرده باشد تا چون حق را بیند بر وی هیچ گواه نباشد.» 

«و گفت: حق تعالی» دست کرم گشاده است کسی را که به روز گناه کرده است تا به شب تویه 
کند و بپذیرد و کسی را که به شب گناه کند و تا روز توبه کند و بپذیرد تا آنگاه که آفتاب از مضرب 
برآید.» 

«و گفت: هیچ آدمی نیست که نه گناهکار است. و لیکن بهترین گناهکاران» تایبانند.» 

«و گفت: توبه از گناه آن است که هرگز با سر آن نشوی.» 

۱ 

حجهالاسلام غزّالی» در باب توبه. چنین می‌نویسد: 

«بدان که توبه و باز گشتن به حق تعالی. اوّل قدم مریدان است و بدایت راه سالکان است. و هیچ 
آدمی را از اين چاره نیست. چه. باك بودن از گناه از اوّل آفرینش تا به آخر» کار فرشتگان است, و 





۳۳۶ ۰ 
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۳۷/۲۰۷ 

۰/۱۰۸ 

٩‏ برای ملاحظهٌ عين اخبار و سلسلهُراویان. رجوع شود به: سل قشیریه, ص 2٩‏ - 0۲؛ احياءعلومالدین» 


ج ۰ ص ۳ به بعد؛ کشف‌المحجوب. ص ۳۷۹ و ۰۳۸۳ 
۰. احیاء علوم الاین» چ ۶. ص . 


توبه ۳۷ 
مستغرق بودن در معصیت و مخالفت همه عمره پیشهٌ شیطان است. و باز گشتن از راه معصیت با راه 
طاعت به حکم توبه و ندامت» کار آدم و آدمیان است. 

ره رکه به توبه گذشته را تدارك کند. تسب خویش با آدم درست کرد. اما همه عمر اندر طاعت 
گذاشتن» خود آدمی را ممکن نیست. چه» وی را که بیافریدند. اندر ابتداناقص آفریدند و بی‌عقل» و 
اّل شهوت را بر وی مسلط کردند که آلت شیطان است. و آن عقل که خصم شوت و نور جودر 
فرشتگان است پس از آن آفریدند که شهوت مستولی شده بود و قلعة سینهبه تغلب فرو گرفته بود و 
نفس با وی الفت گرفته و خوکرده. پس به ضرورت عقل که پیدا آمد. به توبه و مجاهده حاجت افتاا 
تا این قلعه فتح افتد و از دست شیطان بیرون آید. پس توبه» ضرورت آدمیان است و اول قنم. 
سالکان است پس از بیداری که حاصل آید از نور شرع و عقل تا بدان» راه از بی‌راهی بشناسد. هیچ 
فریضه نیست جز توبه که معنی وی بازگشتن است از بی راهی و آمدن باز راه... 

«وجوب توبه برای هر کس: اما آن‌که توبه واجب است بر همه کس و در همه وقست به آن 
شناسی که ه رکه بالغ شد و کافر است؛ واجب است بر وی که از کفر توبه کند. و اگر مسلمان است 
و مسلمانی به تقلید مادر و پدر است و بر زبان همی گوید و به دل از آن غافل است, واجب بود که از 
آن غفلت توبه کند و چنان کند که دل وی از حقیقت ایمان آگاه شود و خبریابد و وی را حکسم آن 
وقت بود که هر چه رود اندر مملکت تن» همه به فرمان ایمان بود نه به فرمان شیطان... 

«پس بدانستی که اول توبه واجب است از کفر» و اگر کافر نبود, از ایمان عادتی و تقلیدی. پس 
اگر این نیز بود غالب آن بود که از معصیتی خالی نبود. از آن نیز توبه واجب بود. و اگر همه ظاهر از 
معصیت خالی بکرد» باطن وی از حسد و ریا و امثال اين مُهلکات خالی نیست. این همه, جنایت دل 
است و اصول معاصی است و از اين همه توبه واجب است تا هر یکی از اين با حذ اعتدال برد. و 
اگر از این نیز خالی باشد» از وسواس و حدیث تفس و اندیشه‌های ناکردنی خالی نبود. و از این همه 
توبه واجب است. و اگر از اين نیز خالی باشد هم از غفلت از ذکر حق تعالی اندر بعضی احوال خالی 
نبود و اصل همه نقصانها فراموش کردن حق تعالی است. اگر همه اندر يك لحظه بود و از اين توبه 
کردن واجب است. 

«اگر چنان شد بهمَنّل که هميشه بر سر ذکر و فکر است و خالی تیست. اندر ذکر و فکر مقامات 
متفاوت است که هر یکی از آن درجات نقصان است به اضافت با آن‌که فوق آن است و قناعت کردن 
به درجهُ نقصان باز آن که تمام‌تر از آن ممکن است» عین خسران است و تویه از آن واجب بوده از آن 
بود که رسول علیه‌السنلام گفت: «من اندر هر روز هفتد با تیه کنم و استففارکنم.» این بوده باشد 
که کار مهتر (ع) اندر دوام در تری و زیادت بود و به هر قدمگاه که رسیدی کمالی دیدی که آن 
قدمگاه پیشین اندر وی مختصر بودی» از آن قدمگاه گذشته توبه کردی و استغفار کردی.-. 


هنگ اشمار حافظ 
۱۳۸ فر ِ 





«قبول توبه: بدان که چون توبه به شرط خویش بود به ضرورت مقبول بود. چون توبه بکردی» 
اندر قبول به شك مباش تا توبه به شرط هست یا نه. و هر که حقیقت دل آدمی بشناخت که چیست و 
علاقهُ وی با تن بشناخت که بر چه وجه است و مناسبت وی با حضرت الوهیّت که چگونه است و 
حجاب وی از آن به چیست. اندر شك نباشد؛ از آن که گناه سبب حجاب است و توبه سبب قبول- 
چه» دل آدمی اندر اصل خویش گوهر پاك است از جنس گوهر فرشتگان و چون آینه‌ای که حضرت 
الهیّت اندر وی بنماید. چون از این عالم بیرون شود زنگار نگرفته و به هر معصیتی که می‌کند. 
ظلمتی بر روی آینه می‌نشیند و به هر طاعتی که می‌کند. نوری به دل می‌پیوندد و آن ظلمت معصیت 
را از دل دور می‌کند» و آن همه آثار انوار طاعات و ظلمت معاصی بر این دل متعاقب همی باشد: 
چون ظلمت بسیار شد و توبه کرد انوار طاعات. آن ظلمت را هزیمت کند و دل, با صفا و پاکی 
خویش شود. 

«در بیان توبهٌ درست و علامت آن: بدان که اصل توبه پشیمانی است و نتيجه آن ارادتی است که 
پدید آید... اما ارادتی که از این پشیمانی خیزد, به سه چیز تعلّق دارد: اندر حال و ماضی و مستقبل. 

«امّا حال» آن که به ترك همه معصیتها بگوید و هرچه بر وی فرض است بدان مشغول شود. اما 
مستقبل» آن که عزم کند که تا آخر عمر بر این صبر کند و با حق تغالی به ظاهر و باطن عهدی محکم 
بکند که هرگز با سر معصیت نشود و اندر فرایض تقصیر نکند. 

«اما ارادت به ماضی خلق از آن تعلّق دارد که گذشته را تدارك کند بدان که نظر کند تا چیست بر 
وی از حقوق خدای عزوجل و از حقوق بندگان که اندر این تقصیر کرده است.»۱۱ 

ابوطالب محمد حارثی مکی نیز در معنی «توبهُ نصوح» یعنی توبه‌ای که خالص به خاطر خدا و 
برای خدا باشد» از قول سهل‌بن عبدالله می‌نویسد که: پشیمانی است به دل و استغفار است به زبان 
و ترك عمل خلاف به وسیلهٌ اعضای بدن و در دل داشتن که دیگر برنگردد و توبه نشکند. 

و هم او گوید که هیچ چیز بر مردمان واجب‌تر از توبه نیست و کسی که بگوید توبه واجب نیست, 
کافر است» و آن‌که به سخنش راضی شود او نیز کافر است. و توبه کننده کسی است که از غفلتش 
در طاعت هر تفس و هر لحظه در توبه باشد. 

علی علیهالسنلام» ترك تویه را مرحله‌ای از کوری قرار داده و آن را با پیروی از ظن و فراموش 
کردن یاد خداوند برابر دانسته است. 

بر بنده در توبه و آنچه بدان پیوسته است؛ رعایت ده خصلت لازم است: اوّل» واجب است که 





۱ کیمیای سمادت, به تصحیح احمد آرام. چایخانه مرکزی» با حذف و تلخیص از صفحات ,٩‏ 1۶2۷ 
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توبه ۱۳۹ 


خدای را نافرمانی نکند. دوم اين‌که اگر معصیتی از او سر زد» تکرار نکند و ادامه ندهد. سوم» 
شناختن توبه است از جانب خدای و باز گشتن به سوی او. چهارم» پشیمانی است از کوتاهی گذشته. 
پنجم» تصمیم استوار بر طاعت تا هنگام مرگ. ششم, ترس از مجازات. هفتم» امید آمرزش. 
هشتم اعتراف به گناه. نهم. اعتقاد به این که خدای تعالی او را نیکی خواسته بوده و او عدول کرده 
است. دهم» پیروی مدام از نیک وکاری تا کقاره‌ای برای خطاهای پیشین باشد به فرمودةٌ پیامبر 
(ص) که گفت: بعد از گناه. عمل نیکی انجام دهید تا آن را محو کند.۳ 

استاد ابوالقاسم قشتیری, نقل می‌کند که شرط صحّت توبه سه چیز است: پشیمانی از کارهای 
خلافی که از او سرزده است» دوری از هرگونه لغزشی در زمان حال» و عزم قاطع به بازنکشستن بر 
سر نظیر گناهانی که از او سر زده است. 

ابوعلی دقّاق» می‌گوید که توبه بر سه قسم است: اولش توبه است و وسطش [نابه و آخرش 
اوبه. هر کس از بیم عقوبت توبه کند. در مرحلُ اول است و آن‌که به طمع ثواب توبه کندء صاحب 
انابت است؛ و آن کس که برای رعایت فرمان نه ترس از عقاب و نه به خاطر ثواب توبه کند. صاحب 
اوبه است. 

اما ابن‌عطا می‌گوید: توبه دو نوع است: توب انابت و توبهٌ استجابت. توب انابت» آن است که بنده 
از بیم عقوبت به جای آورد» و توبهٌ استجابت آن است که به خاطر شرمندگی از کرم حق انجام 
گیرد۱۳۰ 

هجویری می‌تویسد: 

«توبه اندر لغت» به معنی رجوع باشد؛ چنان‌که گوید: تاب آی رَجِعٌ. بس بازگشتن از نهی خداوند 
تعالی بدانجه خوب است از امر خداوند تعالی» حقیقت توبه بود. 

«پیغمبر گفت: پشیمانی» توبه باشد. و این لفظی است که شرایط توبه به جمله اندر این مودع 
است از آنچه يك شرط توبه را آستف است بر مخالفت و دیگر اندرحال ترك زأت و سدیگر» عزم 
ناکردن به معاودت به معصیت و این هر سه شرط اندر ندامت بسته است.که چون ندامت به حاصل 
آمد اندر دل» این دو شرط دیگر تبع آن باشد.»؟۲ 

«خلق اندر توبه بر سه مقامند: عام و خاص و خاص خاص. تویهٌ عام» رجوع است از مصاصی یه 
معنی استغفار به زبان و ندامت به دل: امّا ندامت بی‌استغفار سود ندارد و استغفار بی‌ندامت سود ندارد 





۲ قوت‌انقلوب» ج ۰۱ ص ۳۹۵ - ۰۳۹۷ 
۳ رسالةً قشیریه». ص ٩‏ - ۰۵۱ 
۶ کشفالمحجوب. ص ۰۳۷۹ 





فرهنگ اشعار حافظط 
۱۳۰ ِ ِ 


کما قال ای صنلی اله عَلَیّه و سلم: الصنتغفر بلسانه و المصر علی ذنبه کالسنتّفزی, بربه. 
۳ اما توبهٌ خاصء رجوع است از طاعت به معنی تقصیر دیدن و منت خدای تعالی نظاره کردن که 
هر طاعت که بیارد» آن را سزای خدای عرّ و جل نبیند؛ از آن طاعت همان عذر خواهد که عاصی از 





معط 

«اما توبه خاص الخاص» رجوع است از خلق به حق به معنی نادیدن منفعت و مضرت از خلق و 
با ایشان آرام ناگرفتن و بر ایشان اعتماد ناکردن و از عجز و فقر و لوم خلق سوی قدرت و غنا و کرم 
حق تعالی بازگشتن. پس حقیقت توبه. رجوع آمد. و لیکن صفت رجوع مختلف است... 

«ابتدای توبه. رجوع است از ذنوب و سیّثات. باز رجوع است از زلأت و غفلات باز رجوع است 
از دیدن حسنات و طاعات باز رجوع است از سکون آوردن با چیزی از مکونات؛ باز ارام گرفتن است 
با عالم اسر و الخفیات. و هر مقامی که اوّل بدان مقام رسیدن» طاعت و رب و مشساهدت است, 
چون از آن مقام گذشت و بیشتر رفت. بازگشتن بدان مقام» حجاب و معصیت است.»*۱ 

در منتخب رونق المجالس» حکایتی است از امکان توبه برای هر کس و باز بودن در توبه در همه 
زمانها که عبرت‌انگیز است و هم طرز تفر و طریقه ارشاد واعظان پیشین را نشان می‌دهد در قالب 
نشری استوار و جاندار: 

«زنی بوده است در شهر بصره, نام وی شموانه که چنان نوحه‌گر دیگر نبود و کنیزکان داشست 
طرب» در مجلس شراب بنشستندی و هیچ کس زهره نداشتی که در هیچ ماتمی یا در شادی بی وی 
و کنیزکان وی بنشستندی. روزی در محله‌ای فرود همی آمد. آواز گریستن شنید. با کنیزکان گفت: 
بروید و بنگرید تا کیست که زهره دارد که بی ما نوحه کند و بی ما نوحه گر خواند؟ کنیزکی در شد و 
بیرون نیامد. یکی دیگر را فرستاد. بیرون نیامد. گفت: دو کنيزك را در این سرای فرستادم» کس 
بیرون نیامد. گفت: این عجب کار است! خویشتن" از یس ایشان در شد و نگاه کرد صالح ری 
بوده مجلس همی داشت و مردمان همی گرستند. آن کنیزکان گفتند با کدبانو: ما به مجلس فسق 
نشستیم» يك زمان ما را دستوری ده تا در این مجلس بنشینیم. صالح» این آیت را تفسیر همی کرد: 
دسَمعوا لها تفیظاً و زفیر ۱۷؛ صفت دوزخ همی کرد و عذاب او. شعوانه آواز داد گفت: یا استاد! 
اگر باز آیم فاپذیرد؟ گفت: نهمار پذیرد که کریم است. گفت: بنده بس خاطی است. صالح گفت: 
خداوند بس رحیم است فاپذیرد و اگر چه شعوانه بود. شعوانه آواز داد گفت: منم شعوانه. گوا باش 
1۳ 
۵ خلاصهٌ شرح تعرّف» ص ۲۷ - ۲۷ 
کذا... 
۳/۲۰۷ 


توبه ۱۳۱ 
)پیب متس 
که توبه کردم که نیز نیازارمش. 

«پس آن کنیزکان همه آزاد کرد و مال خویش به صدقه داد و از خداوند تعالی چهل سال عمر 
یافت بعد از توبه, و عبادت همی کرد و هر شبی در میان سرای آمدی و مقتع از سر باز کردی و بر 
میان بستی و تا روز همی گفتی: «الهی نز ال تظرة مك رَحیم» تا از جمل آبدالان کشست و در 
عالم مَّل کردند که شعوانه کذا کذا فعلت.»۱۸ 

شیخ الاسلام احمد نامقی جامی؛ در مفتاح الجات» باب سوم» بحت مفصّلی در باب توبه و طریق 
تیان و روش نشست و برخاست با ایشان کرده است, و هم در باب شش از کتاب انس الائیین» 
که اندکی از اهم مطالب آورده می‌شود. در مفتاح النجات» می‌نویسد: 

وتوبه کاری است بزرگ و هر که عاقل است از هر نوع مردم که هست, چه از مسلمانان و چه از 
جهود و تزسا و گیر وامشرلك و بت‌پزست. هیچ کس نیست که نه او را بهتوبه حاجت است. زیرا که 
در هر کیشی و در هر راهی که هست؛ هیچ کس نباشد که نه او را در آن راه و در آن طریق خللها 
باشد و او را از آن خبر تباشد. هر که کاری می‌کند. چون خلل آن بدید, توبه بر وی واجب آمدء و اگر 
توبه نکند بر خویشتن ستم کرده باشد.. 

رو توبه نه چنین خُرد بضاعتی است که هر کسی قدر آن بداند. توبه تجات مردان است و حیات 
دل و پرورش جان است و پل آخرت و تخم موّت است و راحت روح است و سرور مومن است و 
شفای درد گناهان است و مرهم ریش دردمندان است و حبل افتادگان است و دلیل گمشدگان است 
و تور بصیرت روندگان است و مفتاح سمع مستمعان است و صدق نطق ناطقان است و قدم 
استقامت مستقیمان است و استراحت خوف خایفان است و مبشتر امید راجیان است... 

۳۳ اول باری بباید دانست که در هر مقامی جداگانه توبه باید کرد: عاصی را از گناه توبه باید کرد 
و مطیع را از طاعت دیدن و قزاء را از پنداشت و عالم را از حسد و مستقیم را از خویشتن دیدن و از 
این بسیار است... 

«تایب را و ناتایب را هیچ بهتر از علم آموختن نیست. زیرا که همةٌ کارها به علم راست است. و 
بی علم هیچ کار راست نتوان کرد؛ چنان که رسول علیه‌السلام را پرسیدند که: ای الاغمال آفضل؟ 
قال: العلم. تا سه بار» همین می‌پرسیدند» جواب می‌داد که: العلم. گفتند: یا رسول الله! ما از کار 
می‌پرسیم» تو از علم جواب می‌دهی؟ گفت: زیرا که کار بی علم» هیچ قیمت ندارد.»* 
سح 
۸ منتخب رونق‌المجالس و بستان‌العارفین و تحفةالمریدین» ص ۵ - ۰۶۱ 
۹ مفتاحالنجات» ص ۰۹۷ ۰۱۰۲ ۰۱۰۳ ۱۰۶ و ۰۱۰۹ نیز رك: انس التائبین و صراط الله المبین» ص 
٩‏ - ۸۰ که تقریباً عين مطالب مفتاح النجات را در بر دارد. 





رن فرهنگ اشعار حافنا 


صوفی‌نامه نیز فصلی را به توبه اختصاص داده است. در رکن سوم که راجع به اعمال است. 
ضمن مهم دوم می‌تویسد: 

«مرید را توبه باید کرد از جملهٌ معاصی از صغایر و کبایره که گناه کردن» تیره گردانیدن این دل 
است. و چون آینه تاريك باشد, در وی هیچ‌چیز نشاید دید. و مراد از این طریقت, آن است که دلها 
بر مثال آینه گردد صافی و منورء تا در وی عکس عالم خلق و امر را ببیند تا از زمر عوام به صفف 
خواص اید. و چون دل تاريك شود به ظلمات معاصی, قسوتی در وی پدید آید و الب القاسی بَعید 
من له بمید من الجنة قریب من الشتیطان.. دل سنگ صفت. خانةُ شیطان است و دل آبگینه صفت: 
زجاجه مصباح ایمان اسست... و توبه, هم به زبان باید و هم به دل و هم به تن. نه چنان که به دل 
انديشه فساد دارد و به زبان گوید توبه کردم,که این خیانت باشد» و چنان نه که به زبان گوید توبه 
کردم و به تن در معاصی باشد» این ضعف و عجز و کاهلی باشد» که چنان باید که تن را در قید توبه 
دارد» و دل را در زینت توبه دارد» و به زبان, ذکر توبه راند تا از جملهٌ تایبان شود. و توبه طهارت 
مردان است از لوث معاصی» و تایب متطیر گردد» حق تعالی وی را در حرم محبّت خود راه دهد که 
ان الله یب التوابین و یْجب الهتطفرین.»۲۰ 

نجم‌الاین رازی» اول مقامی را که برای مرید ذکر می‌کند. توبه است از جملگی مخالفات 
شریعت: 

«و این اساس محکم نهد که بنای جملهٌ اعمال بر اين اصل خواهد بود. و اگر اين اساس بهخال 
باشد» در نهایت کار خلل آن ظاهر شود و جمله باطل گردد. و توبه را در جمله مقامات کار فرماید. 
زیرا که در هر مقام از مقامات سلوك گناهی است مناسب آن مقام» در آن مقام» از آن نوع گناه توبه 
می‌کند.»۲۱ 

سهروردی» توبه را اصل و قوام هر مقام و مفتاح تمام حالات و به مثابهُ زمین برای بنا می‌داند که 
هیچ بنابی‌زمین ممکن نگردد و کسی را که توبه باشد, در حال و مقامی سیر نتواند داشست, و بعد 
تحقیق جالبی عرضه می‌دارد و می‌گوید: 

من در حذ توانایی و کوششم و به اندازة دانشم, در مقامات و احوال و نتایج آنها بررسی کردم» 
مجموع همه را با ایمان چهار چیز یافتم. و همان گونه که طبایع چهار گانه مایهٌ حیات و سیب ولادت 
طبیعی هستند. کسی که به این حقایق چهارگانه آراسته باشد» در ملکوت آسمانها سیر می‌کند و به 
کشف سرنوشت و نشانه‌های حق موفْق می‌گردد و ذوق و دریافت کلمات الهی» او را نصیب می‌افتد. 
ت بر 
۰ التصفیه فی احوال المتصوفهء ص ۵۰ - ۵۱. 
مرصاد المباد. ص ۰۲۵۷ 





سح سس 


توبه ۱1 


پبه ( . «م سسحسسسس ۳۹ 
و آن چهار عبارتند از: درستی ایمان با عهد و پیمانهای مربوط به آن» توب نصوح, زهد در دنیا و 
تحقیق مقام بندگی به وسیلٌ دوام انجام دادن اعمال درون و برون بی‌فتور و قصور در ظاهر و باطن. 
و این چهار صفت. با چهار دیگر قوام و اتمام می‌پذیرد. و آنها عبارتند از کم سخن گفتن و کم 
خوردن و کم خفتن و از مردمان دوری جستن. بنابراین» ملاحظه می‌شود که نخستین مقام پس از 
ایمان» توبه است . ۲۲ 

دربارُ چگونگی و درستی توبه» بین پیران صوفیه اختلاف اسست.۲۲ گروهی و از جمله آنان» 
سهل‌بن عبدالله تستری و سری سقطی, بر آنند که توبهُ کامل» در صورتی است که گناه گذشسته 
هرگز فراموش نشود و پشیمانی بر انجام دادن آن دایم باشد. فایدهٌ این‌گونه توبه» آن است که 
انسان به کردار نيك خود مغرور نمی‌شود. 

اما عدّه‌ای از مشایخ» و از جمله جنید» عقیده دارند که توبه آن است که گناه گذشته را فراموش 
زک چه» توبه نشانهُ محیّت است و محب.در حال مشاهده و هنگام دیدار» جای به یاد آوردن بدیها 
و زشتیها نیست» و ذکر جفا در این مورد» حجاب وفا و صفاست. 

هجویری» عقیده دارد*۳ که اصل اختلاف» میتی بر علّتی دیگر است. بدین معنی که سهل و 
پیروانش» چون تایب را قایم به خود می‌دانند. فراموش کردن گناه گذشته را غفلت محسوب 
می‌دارند. و جنید و همفکرانش» چون توبه کننده را قایم به حق می‌دانند. یادآوری گناه را شرك و 
نشان هستی در برایر حق می‌شمارند. 

ابونصر سراج» دربار این اختلاف نظرء عقیده دیگری دارد*" و می‌گوید: گفتار سهل‌بن عبدالله. 
ناظر به توبهٌ مریدان و طالبان است و سخن جنید راجع به توب محققان و منتهیان که دلهایشان از 
یاد خدا و بزرگی او آکنده است و جایی و موردی برای تذکر گناهان گذشته نمانده است. و اين مانند 
آن است که از رویم بن احمد» از توبه سوّال کردند» جواب داد: لت من الب .. و از ذوالنون» از 
توبه پرسیدند. گفت: توبهٌ عوام از گناهان و توبهٌ خواص از غفلت است. 

مولانا جلال‌الاین محمد مولوی هم از سویی با جنید در لزوم استغراق در حال توبه» و از طرفی 
با رویم در توبه از توبه‌ای که نه آن‌چنان است همداستان است؛ چنان که در داستان پیرچنگی"" گوید 





۲ عوارف المعارف» ص 2۷۵ - ۷7؛ نیز رجوع شود به ص 2۸۷ و ۰1۸۸ 
۳ ر: قوت القلوب» ج ۰۱ ص ۰۳۷۱ 

کشف‌المحجوب» ص ۰۳۸۲ 

۵ اللمع فی التصوف» ص ۰۳ 

۰۲۲ متنوی» نیکلسن, دفتر اول ص ۱۱۲ - ۰۱۳۵ 


۳ فرهنگ اشفار حافظط 





که پیر در آخر عمر و عین بیتوایی و درماندگی» روزی برای خدا در گورستتان چنگ می‌نوازد و همان 
دم عمر در خواب می‌بیند که هقتصد دینار برای بندهٌ خاص ما از بیت‌المال به فلان گورستان به 
عنوان ابریشم‌بها بر و معذرت بخواه. هنگامی که عمر چنین می‌کند» پیر چنگی از شنیدن بخشایش و 
عنایت حق به رقّت درمی‌آید. چنگ درهم می‌شکند و با گریه و زاری توبه غاز می‌کند: 


پس عمر گفتش که این زاری تو 
راه فانی گشته راهی دیگر است 
هست هشیاری زیاد ما مضی 
آتش اندر زن به هر دو تا به‌کی 
تا گره با نی بود همراز نیست 
ای خبرهات از خبرده بی خبر 
ای تو از حال گذشته توبه جو 
چون که فاروق اينه اسرار شد 
همچو جان بی گریه و بی خنده شد 
جست و جویی از ورای جست و جو 
قال و حالی از ورای حال و قال 


هست هم انار هتتار 9 
زان که هشیاری گناهی دیگر است 
ماضی و مستقبلت پرده خدا 


پر گره باشی از اين هر دو چو نی 
همنشین آن لب و آواز نیست 
توب تو از گناه " توا بتر 
کی کنی توبه از این توبه بگو 
جان پیر از اندرون بیدار شد 
جانش رفت و جان دیگر زنده شد 
من نمی‌دانم تو می‌دانی بگو 
غرقه گشته در جمال خوالجلال۳ 


مرحوم دکتر غنی» در این باره» چنین اظهار عقیده کرد‌اند: 

«البته در هر یکی از فرق صوفیه» خواص و عوامی هست. و این اصل ف-راموش کردن گناه 
ممکن است در بین خواص؛ مصداق پیدا کند و اصل مفیدی هم باشد» در حالی که در بین عوام و 
میتدیان» مصداق پیدا تمی‌کند و فایده‌ای هم ندارد. و بر عکس شاید تذکر به گناهی که قبلاً داشته و 
شکر بر خلاصی یافتن از آن» مفید باشد.»۲۸ 


گفتار مشایخ در توبه 

ابوالحسین نوری» صوفی سرمست پاکدل, دربار توبه. سخنی دارد که صاحب اللمع آن را از 
سختان اهل معرفت و وجد و خصوص الخصوص خوانده و آن این است: 

«التوّه آن تتوب من کل شیم سوی اه تعالی» و الی هذا آشاز ای آشاز بقوله ذنوب اشوین 





۷ همان », ص ۱۳ - ۰۱۳۵ 
۸ قاسم غنی» تاریخ تصوف در اسلام, ج ۰۲ ص ۰۲۲ 


توبه ۱۳۵ 
خسنات الابرار»۲۹ 

استاد ابوالقاسم قشیری» به چند واسطه. از یحبی بن معاذ آورده است که: 

«تقول له واحتةٌ بعة ال آقیحٌ من سبعین قیها.» :۳ 

هم او» به چند واسطه. از عبداه بن علی بن محمد تمیمی, می‌آورد که: 

رشان ما بین تانب یتوبٌ من اللاأت و تانب یتوبٌ من القفلات و تانب یتوبا من 
رویةالحسنات۲۱»۰ 

رابوعمرو تجید (رض) گفت من ابتدا توبه کردم اندر مجلس بو عثمان حیری, و يك چند گاه بر 
آن ببودم. آنگاه اندر دلم معصیت را متقاضی پدیدار آمده مر آن را متایع شدم و از صحبت این پیر 
اعراض کردم هر جا که ورا از دور بدیدمی» از تشویر بگریختمی تا مرا نبیند. روزی ناگاه بدو 
رسیدم. مرا گفت ای پسر با دشمنان خود صحبت مکن مگر آنگاه که معصوم باشی, از آنچه دشمن 
عیب تو ببیند» و چون معیوب باشی» دشمن شاد گردد و چون معصوم باشسی اندوهگین گردد. و اگر 
تو را م‌باید که معصیت کنی, به نزديك ما آی تا ما بلای تو بکشیم و تو دشمن‌کام نگردی» گفت 
دلم از گناه سیر شد و توبه درست گشت.»۲۲ 


حدیث توبه در اين بزمگه مگو حافظ که ساقیان کمان ابرویت زنند به تیر"۲ 





۰ اللمع فی التصوف» ص‎ ۲٩ 

۰ رسالهً قشیریه. ص ۰۵۲ 

۱ همان ص ۰۵۱ 

۲ کشف المحجوب» ص ۳۸6 رسالهً قشیریه, ص ۵۰. مرحوم دکتر غنی, در تاریخ تصوف, ضمن فصل 
توبه, تتّه و انقلابی را که برای بعضی دست داده و از عالم ظاهر روی گرداندهاند. چون ابراهیم ادهم و بایزید 
و مولوی» نقل کرده‌اند. ولی چون به نظر این جانب این شوریدگیها را نمی‌توان با عنوان توبه که یکی از 
مقامات صوفیه است منطبق کرد و توبهای که در مصطلحات صوفیان به کار می‌رود حتی با وضع مالك دینار و 
فضیل عیاض و سنایی و عطار هم که قبل از ورود به جرگهٌ صوفیه تغییر حالی به آنان دست داده است شاید 
قابل انطباق نباشد» از آوردن نظایر آن وقایع خودداری شد, و خواننده می‌تواند به تراجم صوفیه» چون 
تذکرالاولیاءه و اسرارالتوحید و نفحات‌الاتس و مناقب‌العارفین» رجوع کند. 


۳ دیوان حافظ» ص ۰۱۷ 








# ی ۳ 


۸۲۶ ۱۸8۶۱ 























توکل» تکیه بر خدا کردن و واگذاردن همه چیز به او 


توکل, در لغت» به معنی تکیه و اعتماد کردن است» و مشتق است از وکالت که موکول الیه» وکیل» 
و واگذارنده کار بدو متو کل نامیده می‌شود» و در اصطلاح صوفیان» عبارت از واگذاردن امور است 
به خداوند و تکیه کردن بر او و آرام گرفتن دل با او در همه حال؛ آن‌سان که جنید گفت: توکل» 
اعتماد دل است بر خدای تعالی در همه احوال.۱ 

توکل» نزد صوفیه» اعتبار تام و تمام دارد و از مقامات مقرّبان است. و به درجات عالیة آن تنها 
متتهیان توانند رسید. چه توکل نتیجه ایمان به کمال لطف حق و ایمان به حقیقت توحید است. 
۳ » درك و عمل به آن مشکل است. . چه اگر کسی, جز خدای» عامل دیگری را در امور 

ثر داند. در توحیدش نقصان است و اگر به کی وسایط و اسباب را منکر شود. در شریعت طعن 

9 است که: «آبی اد آر: پُجری الامور الا بأسبابها.» توکّل بر اسباب نیز نشانه نقص توحید 
است. از این روست که بزرگان تصوّف» توکل را بسیار دقیق و دشوار می‌دانند۳۰ 

در قرآن کریم» آیاتی راجع به توکّل است که صوفیه بدانها استناد می‌جویند. . از جمله آنها این 
آیات است: 

«و علی اله فووا ان کُنتم وین .»۲ 

«ار" له یُجب امتوکلین.»؟ 





۱ اللمع فی التصوف» ص ۰۵۲ 

۲ ر: احیاء‌علوم‌الاین» ج ۰۳ ص ۱۷۲؛ کیمیای سعادت» ص ۰۷۹۸ 
۳۳/۵۰« 

(۲ ۶ 





3 حافظط 
1 فرهنگ اشعار 


«ألیْس ال بکاف عَبْده.»7 

«و من یتوکل غلی اه فان ال عزیژ حکیم.»۲ 

«ان. الحکم الا ثه علیه توکلت و علیه فلیتوکل. المتوکلون.»۸ 0 

«و ما لا ول علی ال و قذ هدن ماو لعژّن علی ما ینوا و علی هقی 
ات کلون.»٩‏ 

مستملی» شارح التعزف» می‌نویسد: ۰ 

«هرکه راایمان درست است به تو کل ماموراست چنان که خدا گفت: و علی اه فتَو لوا ان کنشم 
ُونینّ. و نیز جای دیگر گفت: و علی اه فلت کل المُوْمنون. توکّل را به ایمان مقیّد کرد» و هر 
چه به چیزی مقیّد بود» زوال او زوال آن چیز واجب کند. اما متوکّلان را مکافاتی داد که آن برترین 
همه طاعتهاست و آن محبّت است» گفت: ان الله یُْجب الم کلین. 

«اصل توکُل» کار خویش به حق سپردن است» چنان که توکیل کار خویش به کسی سپردن 
است. و چون حق بندگان را توکل فرمود و شرط مقرون کرد که بنده را معلوم گشت که بر غیر حسق 
توکل روا نیست و گفت: و تک علی الحی ال لایّموت» می‌گوید توکّل بر آن زنده کن که نمیرد. 
که آن زنده که بمیرد» چون توکل بر او کنی باشد که آنگاه که تو را باید» مرده یابی» امّا من زنده‌ام 
که هرگز نمیرم و هرگاه که تو را باید. مرا یایی.»۲ 

سوای آیاتی که بدانها اشاره شد. در قرآن مجید» آیات دیگری وجود دارد که مفهوم و فضیلت 
توکل از آنها استنباط می‌شود. و آیاتی هم که بر توحید دلالت می‌کند» آن‌چنان که ذکر شد» چون 
توگل حاصل توحید است و بر آن تکیه دارد. نشانه لزوم قطع نظر از اغیار و توکّل بر خدای واحد 
قهّار است. 

علاوه بر آیات, اخباری هم در باب توکّل نقل شده است که تفصیل آنها از حوصله این کتاب 





۰ 


۳/۵۰ 
۹۰ 

2۹/۸۰ 
۲ ۰ 


مسر تک 2 هر 


۰ درآیات ذیل نیز به فضیلت توکّل صریحاً اشاره شله است: ۶ ۲ ۰۱/۷۱۶ 
22/۱2 و ۰۷ ۰۳۹/۳۹ ۳6/6۲ 
۰ شرح تعرف» ج ۰۲ ص ۰۱۰ 


۱۳۹ 199 


۳۰۰۳۰ << 
بیرون است و تنها ترجمهٌ چند خبر» بی ذکر سلسله راویان» از کیمیای سعادت» نقل می‌شود: 

«و رسول صلوات الله علیه گفت: امتها را به من نمودند. اّت خویش را دیدم که کوه و بیابان از 
ایشان پر بود. عجب داشتم, از بسیاری ایشان شاد شدم. مرا گفتند خشنود شدی؟ گفتم شدم. گفتند 
با این به هم هفتاد هزار در بهشت شوند بی حساب. گفتند آن کیند؟ گفت آنها که کارها را بر افسون 
و داغ و فال نکنند و لکن جز بر خدای تعالی اعتماد و توکل نکنند. پپس عکاشه برخاست و گفت یا 
رسول الله دعا کن تا مرا از ایشان کند. گفت بار خدایا وی را از ایشان کن. دیگری برپای خاست و 
همین دعا خواست. گفت: سَقَكَ بها عکاشه؛ یعنی عکاشه سبق برد. و گفت: هر که پناه به خدای 
تعالی دهد. خدای همه مئونتهای وی را کفایت کند و روزی وی از جایی که امید ندارد به وی رساند. 
و هر که پناه با دنیا دهد» خدای تعالی وی را با دنیا گذارد.»۱۱ 


رابطهٌ توکل و توحید 

به طوری که اشاره شد توکل بر اساس دركك حقیقت توحید مبتنی است. به عبارت دیگر» متوکل 
واقعی, آن کس می‌تواند باشد که به توحید نه فقط به زبان و نه تنها با دل, بلکه به مشاهده برسد» و 
به قول امام غزالی» از پوست به مغز راه یافته باشد. 

«للتوحید آرَعْ مراتب و هو شیم الی لب و الی لب الب و الی قشنر و ابی قشنر القشنر...»۱۳ 

توضیح و ترجمهٌ این مطلب را در کیمیای سعادت چنین آورده است: 

«باید بدانی که توحید» بر چهار درجه است: وی را مغزی است. و آن مغز را مغزی است» و وی 
را پوستی است و آن پوست را پوستی. پس دو مغز دارد و دو پوست. در مثل» وی چون گوز تر بود 
که مغز و دو پوست وی معلوم است و روغن» مغز مفز وی است. 

«درجهٌ اول» آن است که به زبان لاله الالثه بگوید و به دل اعتقاد ندارد. و اين توحید منافق 
است. 

«درجهٌ دوم» آن که معنی این به دل اعتقاد کند چون عامی» یا به نوعی از دلیل چون متکلم. 

«درجهٌ سوم» آن که به مشاهده ببیند که همه از يك اصل می‌رود و فاعل یکی بیش نیست و هیچ 
کس دیگر را فعل نیست» و اين نوری بود که در دل پیدا آید و در آن نور این مشاهده حاصل آید و 





۱ کیمیای سعادت. ص ۷۹۸ - ۰۷۹۹ برای ملاحظهٌ اخبار و سلسلهٌ رواة. رجوع شود به: احیاء علوم‌الاین» 
چاپ مصر. ص ۱۷۲ - ۱۷۳؛ رسالهٌ قشیریه, چاپ مصرء ص ۸۲ - ۸۳؛ کیمیای سعادت. شرکت مرکزی 
تهران» ص ۷۹۸ - ۷۹۹؛ شرح تعرف, چاپ لکنهو» ج ۰۳ ص ۰۱2۰ 

۳۲ احیاء علوم‌الاین» ج ۰۳ ص ۰۱۷۲ 








01 فرهنگ اشعار حافظ 





این نه چون اعتقاد عامی و متکلم بود,که اعتقاد ایشان بندی باشد که بر دل افکنند به حیلت تقلید یا 
به حیلت دلیل, و این مشاهده شرح دل بود و بند همه برگیرد. و فرق بود میان کسی که خویشتن را 
بر آن دارد و یا اعتقاد کند که فلان خواجه در سرای است به سبب آن که فلان کس می‌گوید که وی 
در سرای است و این تقلید عامی بود که از مادر و پدر شنیده باشد» و میان آن که استدلال کند که 
وی در سرای است به دلیل آن که اسب و غلام بر در سرای است و این نظیر اعتقاد متکلم بود. و 
میان آن که وی را در سرای به مشاهده ببیند و این مثل توحید عارفان است. و این توحید اگر چه به 
درجه بزرگ است, و لکن در وی خلق را می‌بیند و خالق را می‌بیند و می‌داند. پس در این بسیار 
کثرت هست. تا دو می‌بیند در تفرقه باشد و جمع نبود. 

«کمال توحید درجه چهارم است که جز یکی را نبیند و همه را خود یکی بیند و یکی شناسد و 
تفرقه را بدین هیچ راز نبود. و اين را صوفیان, فنا گویند در توحید.» ۱۳ 

یب 

اکنون درجات چهارگانه توحید را در ارتباط با توگل باید مورد مطالعه قرار داد. بدیهمی است که 
توحید درجه اول» یعنی توحید منافق که زبانی است اصولاً از حساب بیرون و غیرقابل اعتناست. 

توحید عامی نیز صرفاتعّدِی است و تقلیدی» و تعد و تقلید را با اخلاص و ایمان باطنی کاری و 
راهی نیست. همچنین است توحیدی که با بند دلیل و به نیروی کلام و منطق, نه به سائقة ارادت و 
کشش دل, حاصل شود. ارزش این توحید استدلالی تنها وابسته به الفاظ است. چه, ذات متناهی 
چگونه می‌تواند نامتناهی را دریابده آن‌چنان که شیخ شبستری .در گلشن راز گوید: 

ندارد واجب از ممکن نمونه چگونه دانیش آخر چگونه 
زهی نادان که او خورشید تابان ‏ یه نور شمع جوید در بیابان 

شیخ محمد لاهیجی» از عرفای قرن نهم» شارح گلشن راز چنین می‌نویسد: 

«واجب وجود مطلق است و ذات ممکن عدم» و دانستن چیزی بی آن‌که نمونه آن چیز در نفن 
داننده باشد» محال است و هستی ممکن» مجزد اضافه بیش نیست و ذات و صفات و افعال اشنیا 
همه معکوس ذات و صفات و افصال الهی‌اند که در مزایای تعینات جوه‌گری نموده و هر آینه در هر 
آینه به رنگ دیگر بر آمده. و چون به عینالمیان تظر کنی» آنچه تو دلیل تصور کرده‌ای؛ عین مدلول 
است و چیزی را عین دلیل نفس خود گردانیدن غیر جهل نیست» چون دلیل می‌باید که آجل و اظهر 
از مدلول باشد. و عارف به حق» کسی تواند بود که وجود اضاقی و مجازی وی در سطوت نور وحدت 
آلهی فانی مطلق شده باشد و باقی به بقای حق گشته و حق را به حق دیده و دانسته که: لا ری ال 
یمیت رب له 6 ۳ 


۳ کیمیای سعادت. ص ۷۹۹ - ۸۰۰. 


توکل ۱۱ 
9 اه و لا یرف اه الا الل... 

«پس واجب را به ممکن به حقیقت نتوان شناخت. چه» دانستن چیزی به آن چیز بود که بینهما 
مشترك باشد» و الا معرفت آن چیز به صفات سلبی تواند بود و یقین که موجب معرفت تام نخواهد 
بود. و از این سخن معلوم می‌شود که دانش ارباب استدلال نه دانشی است که منجر به یقین 
گردد؛۱ و فی هذا قال الامام الرازی: 

نهايةٌ ادراكٍ العقول عقال . و غايةٌ سعی العالمین ضنلال.»* 

آنچه لاهیجی در مفاتیح |/اعجاز دربار عدم امکان شناخت خدا (واجب) با خود انسانی (ممکن) 
آورد» و در حقیقت اشاره به نارسایی عقل بشری برای دریافت فلسفهٌ اولی است» بحث کهن و دشوار 
فلسفی است که تفصیل آن را مبحث توکل و بلکه فرهنگ اشعار حافظ که از نامش پیداست هدقی 
دیگر را مورد نظر دارد بر نمی‌تابد. اما برای آن که مطلب به کلی در پرد ابهام نمانده به اجمال اشاره 
می‌شود که جامع‌ترین استدلال و بحث در این باره سخن کانت فیلسوف قرن هیجدهم آلمان است. 

تکیه گاه اصلی سخن کانت, این است که ذهن آدمی» آنچه را که به نوعی با حواس او ملامسه 
نداشته باشد و در قالب زمان و مکان در نگنجد, نمی‌تواند دریابد. پس مسائل نفس الامری و ذات و 
حقیقت فی نفسه, که ممکن است علل احساسهای ما باشند» غیر قابل شناختنند» و شناخت ذات 
خداوند که در زمان و مان قرار نمی‌گیرد و نمی‌توان آن را با هیچ يك از تصورات کلی و به قول 
کانت ارتباط «مقولات» وصف و تعریف کرد از اين زمره است. 

برای روشن شدن موضوع, باید در آغاز دید که شناسایی چگونه حاصل می‌شود؟ به نظر کانت در 
مرحله اوّل» دنیای خارج» در حسٌ ما تأثیر می‌کند و دستگاه ذهنی ما این مواد و موّثرات خارجی را در 
قالب زمان و مکان می‌ریزد تا مایهٌ دریافت «وجدان» را فراهم سازد. به عبارت دیگرء «ماده» این 
دریافت» حسّ است که امری است «بعدی» و وقتی «صورت» می‌پذیرد که در ظرف زمان و مکان 
که ساختهٌ ذهن ما و «قلی» است. ریخته شود» و به مدد فهم که دریافتهای پراکنده حس را منظم 
می‌کند و کارکرد عقل» از آن مفهوم به دست آید. 

بنابر آنچه گذشت» وقتی حسٌ که رکن نخستین و میدا علم است. وظیفه خود را انجام داد و 





6. . این‌همه چون و چگونه چون زید بر سر دریای بی‌چون می‌طبد 
بی‌چگونه بین تو برد و مات بحر چون چگونه گنجد اندر ذات بحر 
کی بگنجد در مضیق چند و چون عقل کل آن جاست از لایعلمون 

مولوی 

۵. مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن رازه ص ٩‏ - ۰۷۰ 











موضوع علم را در اختیار دریافت «وجدان» ما گذارد» رکن دوم علم که فهعم باشد, پا به میدان 
می‌نهد و به آن مواده صورت می‌بخشد؛ یعنی به مدد عقل از دریافتهای پراکنده و ذخیره‌های وجدان 
حسّی تصویر کلی و مفیوم می‌سازد» در حالی که هیچ معلوم نیست بدون سازندگیهای ذهن ما هم 
واقعاً آن گونه می‌بود یا نه. یا حتی اصلاً وجود می‌داشت یا نمی‌داشت.۱ 

به هر حال, در مرحلهٌ نهایی» سر و کار این معلومات تجربی, با عقل است که اگر بتواند صور 
معقول از آنها می‌سازد. مشکل فلسفه اولی که علم به مجزدات است. در حقیقت از همین جا آغاز 
می‌شود. زیرا چگونه می‌توان به وسیله معلوماتی که خود دستاورد تجربه و حس است به آنچه مجرد 
از تجربه و حس است آگاهی یافت و از عالم تجربی گام آن‌سوتر نهاد؟ 

کانت. بعد راههای چهار گانه‌ای را که عقل می‌تواند بین موضوع و محمول ارتباط برقرار کند» 
یعنی کمیّت و کیفیت و نسبت (اضافه) و جهت (ماذه) و اقسام سه کانه هر يك را شسرح و ثابت 
می‌کند که علم بهذات خداء در قالب هیچ يك از ان مه وماث دوازده گانه نمی گنجد (مقولات) 
بنابراین قابل دریافت نیست. آنگاه به رة برهان وجودی (بودشناسی) و جهان شناسی و پُرهان علت 
غائی در اثبات خدا می‌پردزد"۱ و سرانجام به این نکته می‌رسد که با فلسفه و استدلال عقلانی, 
ایمان درست نمی‌شود. و خدا را و میدا و معادرا با درون و احساس باطنی و گرایش و گروش دل و 
خضوع و حضور قلب می‌توان باور کرد و شناخت و به او پناه برد و در دشواریها از او مدد جست, که 
سعادت فرد و جامعه در این است و حاصل آن که وجود و برستش حق, از مقولهٌ مسائل قلی و 
ایمانی است, نه میدانگاه چون و چرای فلسفی. و همین گونه امست مسائل مربوط به زیبایی و 
خوشایندی که استدلال بر نمی‌تابد و حدیث دل است و گرایش او. 

فیلسوف ایرانی صدر الدین شیرازی مشهور بهملأصدرا و ملقب به صدرالمالهین نیز که قبل از 
کانت می‌زیسته. در اصل چهارم از مقاله چهارم اسفار نیز که بحث دربارهٌ و جوب و امکان و امتناع 
است و با بحث درباره واجب الوجود ملازمه دارد. روشن و آشکار می‌گوید که علم ما به حدود وجود 
است و علم به حقیقت هر وجودی از عهدة فهم ما خارج است. و این است ترجمة خلاصه عبارت 
اصل چهارم: چون حقایق وجودات عیناً شئون و تجلیات وجود حق و مجرد ربط و تعلّق به اویند» و 


دس 


مذهب «اصالت تصورء‌ی که به کانت نسبت می‌دهند. بدین معنی است. 

۷ برای ملاحظه تمام بحث. رجوع شود به «سخن کانت دربارة نقد خرد محض» در کتاب سیرحکمت 
درارویا؛ ج ۰۲ ص ۲۵۸ - ۰۲۱۳ تالیف محمدعلی فروغی؛ و کتاب عصرایدئولژی اثر هنری ایکن .7.1 
(۸۵60 ترجمة ابوطالب صارمی» ص ۲۰ - 6ع؛ و مقاله «سخن فردوسی دربارهٌ فلسقه اولی پیش از 
کانت» از احمدعلی رجایی در مجموعهٌ سخنرانیهای دومین جشن طوس. ص۱۵ - ۲۷: 


در حقیقت چون شعله‌های نورند که از ذات او به اطراف و نواحی جلوه‌گرند لذا وجود حق مقوم 
وجودات خاصته امکانیه بوده هویّت هر وجودی از وجودات خاصَه امکانیه متقوم به هویّت اوست. و 
چون به حکم عقل, علم به حقیقت معلوم» تابع علم به علّت و مقوم ذاتی اوسست, بنابراین علم به 
حقیقت هر وجودی» موقوف بر علم به کته ات وجود و درك حقیقت اوست. و چون کنه ذات وجود از 
حیطهٌ فهم و ادراك ما بیرون است» علم به حقیقت هر وجودی نیز نیز از عهدة فهم ما خارج و به جز 
ماهیّات که حدود وجودند» بر ما چیزی معلوم نخواهد بوده و مااآوتتم می‌الیلم الا فلیلا .۱۸ 
و همان است که فردوسی, قرتها پیش از کانت و ملاصدرا» به بیان شاعرانه بدان اشارت کرده 
است: 
خداوند کیهان و گردان سپهر. فروزنده "ماه و ناهید و مهر 
زنام و نشان و گمان برتر است ‏ نگارنده ‏ برشده گوهر است 
به " یینندگان .۰ افریننده ۰ را ۰ ثبینی مرنجان ‏ دو "بیننده " را 
تاید نو نی انديشه رام" که او پرتر از.نام؟ و" از" جایگاه 
سخن هر چه زین گوهران بگذرد نیابد بدو راه. جان و خرد 
خرد. گر سخن برگزیند همی " همان را گزیند که بیند همی 
ستودن نداند کس او را چو هست میان بندگی را ببایّذت بست 
خرد راو جان را همی سنجد او "در انديشهٌ سخته کی گنجد او 
بدین الت و رای و جان و زبان ‏ ستود ‏ آفریننده را کی تون 
درجه سوم توحید. نصیب عارفان است که از مرحلهة شنیدن» برسیدن و دیدن گذشته‌انده جز 
خدای نمی‌بینند و هیچ چیز را جز از خدای نمی‌خواهند و نمی‌دانند در این جا هر کثرتی به وحدت 
می‌گراید و موجودات با همه کثرت و تنوعی که دارند به منزلةٌ آینه‌های متعتدند که يك چیز «واحد 
حقیقی» یعنی خدا در همه آن آینه‌ها جلوه‌گر شده و به حسب تعّد آینه‌های گوناگون و رنگارنگ آن 
يك چیز یعنی آن واحد حقیقی صورت عالم کثرت و تعّد را به وجود آورده است» ولی در حقیقت و 
واقع» با همه این کثرتها يك چیز است و بس: 
قما اوه لا واجد غیرّ اه الذا آنت عتَفت المرایا تقئدا 
و به عبارت دیگر: 





۸ تلخیص و ترجمه قسمت امور عامّه و الهیات کتاب اسفارء ج ۱ -۰۲ نگارش جواد مصلح, چاپ دوم» 
انتشارات دانشگاه تهران. 
۹ شاهنامه. بروخیم» ص ۱ - ۲؛ چاپ مسکو» ص ۱۲ - ۰۱۳ 





۱: 





يك روی در صد اینه کر می‌کند ظهور 


و همین مطلب است که مولوی فرموده: 


صنع بیند مرد محجوب از صفات 
واصلان چون غرق ذاتند ای پسر 
شيشه چندین رنگ و نور او یکی است 
عامه را با شیشه و سنگ است کار 
گر نظر در شيشه داری گم شوی 
ور نظر بر نور داری وارهی 


فرهنگ اشعار حافظ 


آبینه‌ها صد است ولی رو همان یکی است"۳ 


در صفات آن است کو گم کرد ذات 
کم کنند اندر صفات او نظر 
که از او این رنگ ظاهر بی شکی است 
خاصه را با روشنی باشد قرار 
زان که از شيشه است اعداد دوبی 


از دویی و اعداد جسم منتهی 


۳ 


توگل حقیقی, در اين مرتبه از توحید, نصیب می‌شود. زیرا وقتی سالك به چشم دل مر حول و 
قوتی را از حق مشاهده کرد و جز حق چیز دیگر موثر در وجود ندید» تکیه و اعتماد نیز جز به او 
نتواند کرد. و حال او در توکُل چون حال مرده‌ای خواهد بود که تسلیم مرده وی باشد» یا کودکی 
که داند مادر او را می‌نگرد و در هر حال صللاح کار او را به از خودش می‌داند و نیازی به تقاضا 
ندارد, ۲۳ 

اما درجه چهارم توحید. درجهُ کمال آن است که رسیدن به آن مقام» تتها خنواص عارفان و 
مقرّبان و منتهیان را از راه ذوق و حال و کشف ممکن تواند بود. در این حال» عارف خود را نیز 
نمی‌بیند و در دیدار حق فانی می‌شود, همه رایکی می‌بیند و یکی می‌شناسد و مشاهده و شاهد و 
مشهود هر سه یکی می‌شود و رنگها همه جای خود را به بی‌رنگی می‌دهند که مرحله فنام فی‌التوحید 
و سر الاسرار و غیر قابل شرح و بیان است. 

بدیهی است توکل» در این مرحله» قابل تصور نیست. زیرا عارف را وجودی بر جای نیست که 
توگل کند یا نکنده بلکه در اين مرحله. توکّل نقص و نشانةُ هستی و منافی با قنای محض است: 
رنگ «اخم سوام »لیب آیکرنکا کم کزجد نش |ندرو 


صیغةالله هست 





چون در آن خم افتد و گوییش قم 
آن منم خم خود انا الحق گفتن است 
رنگ آهن محو رنگ آتش است 
چون به سرخی گشت همچون ززکان 


۰ تاریخ تصوف در اسلام» ج ۰۲ ص ۰۲۸۷ 
همان ج ۰۲ ص ۰۲۸۸ 
۲ برای ملاحظهٌ درجات توکُل» رك: کیمیای سعادت. ص ۸۰۹. 


از طرب گوید منم خم لام 
رنگ آتش دارد الا آهن است 
ز آتشی می‌لاقد و خامش‌وش است 
پس انا النار است لافش بی‌زبان 


22 ۳۳777۳77۳7۳7۳۳77 ۳۳ سح 


توکل ۱:۵ 
شد ز رنگ و طبع آتش محتشم . گوید او .من تشم من آتشم 
اتشم من گر تورا شك است و ظن . آزمون کن دست را بر من بزن 
آتشم من گر تو را شد مشتبه روی خود بر روی من يك دم بنه 
ادمی چون نور گیرد از "خدا . ۰ هست مسجود ملايك ‏ ز اجتبا 
آتش چه ااهن . چه لب" ییند " ۰ «ریش «تشییه" ,و« مشیّه زرا ,بخند۳ 


در اشعار بالاء مولوی برای نمایاندن استحالهٌ وجودی» مثال بسیار زیبا و گویای «حديدة محماة» 
را پیش کشیده است. در مثال حديدهٌ محماة که آهن تفته و سرخ شده باشد» انسان آن آهن است: 
سیاه» دارای جرم و وزن» تاريك و بی‌نور» سرد و سخت. ولی وقتی به خدا نزديك شد» گرمی و نور 
زب و عنایت حق در او اثر می‌کند, اکثر خواص آهنی از او دور می‌شود. دیگر تیره و تاريك نیست» 
سرخ و روشن است؛ سرد نیست. سوزان است؛ و سخت نیست. نرم است. نمی‌توان گفت آهن 
ست؛ چون آهن, نرم و سوزنده و نورانی نیست. و نمی‌توان گفت آتش است؛ چون هنوز جچرم و 
وزن دارد. و آدمی هم که از پرتو عنایات حق بهره‌مند شود, همان گونه خواهد بود: نور الهفی» 
وجودش را روشن می‌کند. و سوزندگی» آلایشهای او را پاك می‌سازد. و به قول مولاناء در خم. رنگ 
حق؛ همه دو رنگی و چند رنگی‌هایش,» رنگ واحد» رنگ خدا می‌پذیرد و از صفات خود فانی می‌گردد 
و برگزید حق و مسجود فرشتگان می‌شود. 

می‌بینيم که مولوی» با همه قدرت بیان و لطافت طبع و رسایی تشبیه, باز هم مثال آهن تفته را 
برای آدمی که استحالهٌ وجودی می‌یابد. کافی و وافی نمی‌شمارد و ریش تشبیه و مشبّه را لایق خنده 
و سخره می‌داند. با اين همه» وقتی به دشواری تحلیل مسئله توجّه کنیم» دریافته می‌شود که مثال 
حدیدهٌ محماة» بار مطلب را خوب به دوش کشیده است. 

دربارة انواع توکّل» بحث بسیار است و تنها اشاره می‌شود به قسول صاحب قوت القلوب که 
می‌تویسد: توکل خاصان» در صبر بر آزار مردمان است؛ چه گفتاری و چه کرداری. چه, خدا به 
پیامیر فرمان دادرقَامخِنه وکیلاً و اصبر علی ما یَقولُونَ۲۹»۰ و پیامبران به خدا قول دادند که در برابر 
آزار مردمان شکیبا باشسند و بر خدا توکل کنند: «و نضیرَن علی ما آدیتمونا و علی له فلیتوّل 
لمتوکون.»*۲ و هم خدای فرمود: «و ذغ أذاهم و توکل علی اللع,»۳۳... دیگر توگل است در صبر 





۳ متنوی» دفتر دوم. ص ۰۳۲۰ 
۶6 ۳ و ۰۱۰ 

۰۱۳/۱۶ ۵ 

۰۸/۳۳ 





فرهتگ اشعار حافظظ 
۱ فرهنگ اشعار 





بر نيك‌رفتاری و ترك طلب به سبب حیا و ترس از خدا و محیّت نسبت بدو و بزرگداشت وی. دیگر 
توگل است بر او در تسلیم بودن به فرمان وی و رضا دادن بدان:.. چه» اکر کسی خدای را وکیل 
خویش شمرد باید که هر چه او اراده می‌کند خوش دارد. دیگر توکل بر او در روزی و تسنلیم بودن 
بدانچه تعیین کرده است از تلخ و شیرین و نيك و بد.۲۷ 

باب چهل و چهارم خلاصهُ شرح تعرف» به توکّل اختصاص دارد و در آغاز می‌نویسد که: 

«هر که را ایمان درست است, به توکّل مامور است؛ چنان که فرمود: و علی اه فتوکلوا ان کنتم 
مومنین. و نیز فرمود: و علی الله فلیتول ات کلون. مر توکل را به ایمان مقیّد کرد؛ و هر چه به 
چیزی مقیّد بود. زوال وی زوال آن چیز واجب کند یا هن وی. 

«سری سقطی گفت: توکل آن است که بیرون آبی از حول و قوّت خویش. یعنی نه هر چه از تو 
ممنوع گردد, منع آن از خویشتن بینی» و نه هر چه بیابی, يافته به قوّت خویش بینی و اصل توکلء 
کار خویش به حق سپردن است. 

«باز ابو عبدالله القرشی گفت که تو کل آن است که خویشتن را به خدای عژ و جلّ رها کنی» یعنی 
همواره باید که او را باشی تا از اندخشیدن!۲ بی‌نیاز گردی» که آن که او را باشد» از اغیار ایمن باشد 
که کسی را بر آن. وی دست نیست.»٩۲‏ 

حمدون قصار گفته است که تقوی و یقین» همانند دو کف ترازوست. و توکل به منزلة زبانة 
ترازوست که به وسیلهٌ آن. کاهش و افزایش دریافته می‌شود.۳۰ 

قطب الدین عبّادی» درجهٌ اول از هفت درجه‌ای را که برای اعمال مُنتهیان برشمرده است توکل 
می‌داند: 

«خداوند تعالی» بر احوال بندگان» عالم‌تر از ایشان است. و مهمّات بندگان بهتر از ایشان داند و 
کریم است. هر گه که بنده بر وی توکل کند و تصنك نماید. خداوند تحالی» به کمال کرم خویشء 
مهمّات او کفایت کند. من نیح و جَفل همومه ها واجداً کفاه اه هموم انیا و الاخرة؛ مهتر انیا 
چنین خبرداده است که هر بنده‌ای که بامداد از خواب برخیزد و جمله آندیشه‌های خود به يك انديشه 
باز آرد و از جمله اعراض کند و بر خداوند خود توکّل کندء پادشاه جل و علا آن يك انديشه بنده. 
جملهٌ مهمات او را کفایت کند... 
ییات۳ 
۷ قوت القلوب. ج ۰۲ ص ۱۷ - ۰۱۸ 
۸ اندخشیدن و اندخسیدن, به معنی پناه جستن و پناه بردن است. 
خلاصهٌ شرح تعزف» ص ۳۰۲ - ۳۰۸. 
۰ عوارف المعارف» ص 0۰۰. 


.«___ << س< « ح عجص 
توکل ۱:۷ 


«و توکل» اعتماد کردن است بر قضاء و تمسنك کردن به فضل خداوند.آن مقدار که بنده در طلب 
معیشت خود و کسب مهمّات خود روزگار برد از لوازم دین و مهمات اوامر الهی محروم شود هرگز 
تدارك نپذیرد و آن ثلمه هرگز منسد نگردد. پس شرط بندگی آن است که چون به حکم ارادت» 
سالك طریقت گردد و طالب حقیقت شود که دست از آمال خود بدارد و روی از نصیب خود جستن» 
بگرداند و يك باره اعتماد و اعتصام از خلق برد و بداند که جملهٌ خلایق در قید عجز اسیرند و در 
دریلی تحیّر غرقه‌اند. توکل بر درگاه خداوند کند و اعتصام به فضل او کند که بنده را خداوند کفایت 


است۲۱»۰ 


گفتار مشایخ در توگل 
«سیل آبو عبدافه القرشی عن, الوکل. فقال الق بائه تالی فی کل حال.. فقال السایل زذنی» 
فقال نك کل سب یُوصلٌ الی سیب حتّی یِکون الخق هو التولی لذلك.»۳ 
«حقیقت ایمان» حفظ توکُل باشد با خداوند َر و جَلّ.» ابراهیم خواص"۲ 
«علامةٌ اس کل ثلاث لایسنال و لا یرد و لا یَخسٌ.» سهل بن عبدالله*۳ 
«و قیل الک الق بما فی یدالله تعالی و الاس عَمّا فی آیدی الثاس..»۲۳ 
«توکّل, آن است که در حضرت خداوند مسترسل باشی. و مسترسل آن باشد که هر جا که برند 
برود.» سهل بن عبدالله تستری"۳ 
«قال الجتیث: کل آن تکون شه کما لم تن فیَکون ال لك کما لم یرلٌ.» 
«قال حمدور؛ الَصَاژ: لول هو الاعتصام باله.»۳ 
«توکل» آن است که از حول و قوت خویش بیرون آی.»۲۹ 
«از یوسف اسباط آورد‌اند که گفت: عمل کن» عمل مردی که او معاینه می‌بیند که او را نجات 
8 ۱ میدقت ع اش ید 
۱ التصفیه قی‌احوال المتصوفه» ص ۱۱۰ - ۰۱۱۶ 
۲ احیاء علوم‌الاین» ج ۰۳ ص ۰۱۸۸ 
۳ کشف المحجوب» ص ۰۳۷۳ 
رسالهً قشیریه» ص ۸۳ 
۵ همان» ص ۰۸۲ 
.۳٩‏ شرح تعرف» ج ۰۳ ص ٩۱2۱‏ اللمع فی التصوف» ص ۰۵۲ 
۷ عوارف‌المعارف» ج ۰۶ ص ۲۵۲ - ۰۲۵۳ 
۲۸ شرح تعرف, ج ۰۳ ص ۱6۰؛ عوارف الععارف» ج ۰۶ ص ۰۲۵۲ 





3 فرهنگ اشعار حافظ 


نخواهند داد الا بدان عمل» و توکل کن» توکل مردی که او معاینه می‌بیند که بدو نخواهد رسید الا 
آن که حق تعالی در ازل برای او نبشته بود و حکم کرده.»۳۱ 

عزالدین محمود کاشانی» می‌نویسد؛ 

«مراد از توکل» تفویض امر است با تدبیر و کیل علی‌الاطللاق و اعتماد بر کفالت کفیل ارزاق 
عَمُت نعماوه و تََدْسَت آسماة. 

«حاتم اصم با ابوتراب نخشبی رحمَهُمالله. وقتی در بمضی غزوات حاضر بود. حکایت کرد که 
در آن حال که قتال با کفار دربیوست و از طرفین صفوف کشیده شد» شیخ خود را ابوتراب دیدم که 
بین‌الصفین بخفت و سر بر سپر نهاد و در خواب رفت» چنان که طیط او استماع می‌کردم. چون 
بیدار شد و برخاست گفتم در این وقت عجب دارم از استراحت و نوم که چگونه تواند بود. شیخ 
گفت اگر این وقت را از وقت زفاف فرقی دانی» تو را از جملهٌ متوکلان نشمارند.»:» 





توکل, از دیدگاه مخالفان 
پاره‌ای از مشایخ» صوفیان را از توکلی که بر مبنای تنبلی و بیکارگی باشد, برحذر داشته‌اندهکه در 
حقیقت سخنان آنان رذ توّل نیست محکوم کردن بی‌خیالی و بی‌بند و باری است که برخی برای 
آسایش نفس خود. آن را توکل نام می‌نهند. توکّل» در معنی درست خود» کوشش برای رسیدن به 
هدفهای مشروع و دقّت در کار است در عين تکیه به عنایت حسق؛ به همان گونه که پیتمبر در جواب 
مردی که گفت شترم را با توکل به خدا رها کردم» فرمود: «أغقلها و توکل» زانویش ببند و هم 
توکل کن, که مولانا در اين زمینه گوید: 
بت تخد ۱ اواز نت یا وت وی نت ۳ 
گر توگل می‌کنی در کار کن کشت کن پس تکیه بر جیار کن 
و شیخ ابوسعید خزاز. توکل بی کوشش را طمع بی‌جا و کار ضعفا می‌داند: 
«گفت که کفایتهای اهل مملکت از خدای عز و جل راست ایستاده است. چون حال این است, 
خلق مستفنی گشتند از مقام توکل تا حق تعالی مر ایشان را شغلها کفسایت کند. یعنی توکل, کار 
ضمیفان است و مقام مریدان است که طمع آن‌جا افکنند تا کار ما بسازد. اگر بدیدندی که پیش از 
ایشان کار ساخته است» خود بدین حاجت نیامدی تا آن همّت که به توکل مشخول کردند؛ به حق 
تعالی مشفول کردندی. و چون مقام. مقام صفا گردد. پس زشت باشد تقاضا کردن اهل صفوت را. 
0 کر در 
۹ تذکرة‌الاولیاء» نیمه دوم» ص 1۳. 
۰ مصیاح‌الهدایه. ص ۳۹۲ - ۰۳۹۸ 


توکل ۱۹ 
هر چه بینده همه راست بیند. عطا راست بیند و منع هم راست بیند, تقاضا اندر میانه نماند. تقاضا 
خصومت باشد» و با دوست خصومت روی ندارد. 

«باز گفت شیخ ابی‌سعید خراز مر توکل کردن را بر خدای عز و جل از بهر کفایت تقاضا 
همی‌خواهد؛ چنان که شیخ ابوبکر شبلی گفت که توکل کردن گدایبی نیک‌وست. یعنی چون توکل 
بدان کنی تا مرا به کس نماند و کارهای من راست دارد» این تقاضاست اندر سکوت. عام به سوّال 
زبان تقاضا کنند و خاص همی به توکل سر تقاضا کنند. چون مقام صفا باشد» نه بنده مر خویشتن را 
بیند و نه مر خویشتن را چیزی بیند. چون مر او را بهنزديك حق تعالی حقی نباشد» چه تقاضا کند؟ 

«باز گفت بزرگی مر ابراهیم خواص را گفت: تصوف تو مر تو را کجا رسانید؟ گفت: به مقام 
توکل رسیدم. گفت: هنوز اندرآبادان کردن شکمی. یعنی توکل از بهر آن است تا مر مرا فارغ دارد 
از طلب کفایت تا به خدمت پردازم بهوقت بایست چون به من رساند. پس این نیز هم تیمارتَفْس 
بردن است» و تیمار تفس بردن» شکم آبادان کردن است. کل کفایت از به بقا و صلاح نفس باید 
و عارفان را خود با نفس آشتی نیست و میان بقا و هللاك نفس پیش ایشان فرق نیست, و آنچه 
دوست کند» بر گرد وی اعتراض نیست. پس توکل کردن برای کفایت چه به کار آید؟ 

«باز گفت: توکل کردن تو بر خدای عر و جل از بهر نفس است تا او را مکروهی پیش نیاید ب بلا 
یا فقر یا فاقت یا انچه بدین ماند. و ان که اندر احتراز نفس سعی کند. نفس پرست باشد نه حق - 
پرست باشد. حکم بندگی تسلیم است تا خداوند هر چه خواهد کند.»* 


حافظ فرماید: 
تکیه بر تقوی و دانش در طریقت کافری است ‏ راهرو گر صد هنر دارد توکّل بایدش؟* 


اس یت تسد 
۱ خلاصهٌ شرح تعزف» ص ۳۰۸ - ۰۳۱۱ 
۲ دیوان حافظ» ص ۰۱۸۷ 


__حصرر << 
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جمع و نفرفه 


جمع» در لغت» به معنی فراهم آمدن, و تفرقه به معنی پراکندگی است. و بنا به نقل صاحب 
مصیاحالهدایه» لفظ جمع, در اصطلاح صوفیان» عبارت است از رفع مباینت و اسقاط اضافات و 
افراد شهود حق تعالی» و لفظ تفرقه اشارت است به وجود مباینت و اثبات عبودیّت و ربویّت وافرق 
حق از خلق. پس جمع بی تفرقه, عین زندقه بود. و تفرقهٌ ی جمع» محض تعطیل» و جمع با تفرقه, 
حق صریح و اعتقاد صحیح. چه, حکم جمع تعلق به روح دارد و حکم تفرقه تعلق به قالب, و مادام تا 
رابطهُ تر کیب میان روح و قالب باقی بود. اجتماع جمع و تفرقه از لوازم وجود بود. واسطی گوید: اذا 
نت الی تفسيك قرف و اذا نظزت الی ربك جَمَفت و اذا کنت قایْما بغیْرك فانت فان, بلا جمع, ولا 
تفرقة. و این حال را صوفیان جمع‌الجمع نامند. پس هر که در طاعت» به کسب خود نگرد» در مقام 
تفرقه باشد» و هر که به فضل حق نگرد. در مقام جمع بود. و هر که از خود و اعمال خود به کلی 
فانی شود, در مقام جمع‌الجمع بود. 

ابونصر سراج» در این باره» چنین می‌نویسد: 

«الجمع لَفظ مجمل عبر عَن اشارة من آشاز الی الحق بلا خلق. قبل, و لا کون. کان اذ ان 
الکون و الق ونان لا قوام ما بتفسهما لنهُما وجود بین طرفی غتم.. و الفرقةٌ ایضاً فظ 
مجمل ین اشارة من آشاز الی الکون و الَلق» و ما آصلان لا یستغنی آخذهما غن الاخر 
من آشاز الی نرق بلا جمع فد جَحَة الباری و مَن آشار الی جمع بل تفرقة فقّذ نز قدرة القادر 
فاذا حَمَع بیئهُما فقَذ .۲ 

هجویری, در بیان عقاید و تعریف فرقهٌ سیاریّه, پس از معرفی ابوالعباس سیاری پیشوای این 








۱ مصیاح الهدایه. ص ۱۲۸ - ۰۱۲۹ 
۲ اللمع فی التصوف» ص ۳۳۹ - ۰۳۰ 
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گروه» می‌نویسد: ۲ 

«عبارات ایشان را بنا بر جمع و تفرقه باشد» و اين لفظی است مشترك میان جمله اهل علوم» و 
هر گروه اندر صفت خود مر اين لفظ را کار بندند مر تفهیم عبارات خود راء اما مراد هر يك از آن 
چیزی دیگر است؛ چنان که حسابیان» به جمع و تفرقه مراد اجتماع و افتراق اعداد چیزی خواهند» و 
نحویان اتفاق اسامی لغوی و افتراق معانی آن» و فقها جمع قیاس و تفرقه نص و یا بر عکس این» 
و اصولیان جمع صفات ذات و تفرقه صفات فعل. آما مراد این طایفه بدین نه این جمله بود که یاد 
کردیم.» 

بعد, هجویری شرح مفصلی دربارةُ جمع و تفرقه می‌آورد و سخن چنین آغاز می‌کند: 

«جمع کرد خدای تعالی خلق را اندر دعوت قوله تعالی و له یَذْعو الی دار السلام ۳, انگاهشان 
فرق کرد اندر حق هدایت و گفت قوله تعالی و بهدی من یَشاء الی صبراطر مُستقیم,؟» جمله را بخواند 
از روی دعوت و گروهی را براند به حکم اظهار مشیّت» جمع کرد و جمله را فرمان داد و فرق کرد. 
گروهی را به خذلان مطرود کرد, بیضی را به توفیق قبول گردانید, و نیز جمع کرد به نمی و فرق 
کرد, گروهی را عصمت داد و گروهی را میل آفت. پس بدین معنی جمع حقیقت و سر معلوم و مراد 
حق باشد, و تفرقه اظهار امر وی؛ چنان که ابراهیم را فرمود که حلق اسماعیل پبر و خواست کی 
نبرد» ابلیس را گفت سجده کن آدم را و خواست کی نکند و نکرد. و مانند این بسی است؛ الجمع ما 
جمع بآوصافه و التفرقهٌ ما فزق بآفاله. این جملهانقطاع ارادت باشد و تركك تصرف خلق اندراثات 
ارادت حق. و اندر این مقدار که یاد کردیم اندر جمع و تفرقه, اجماع است مر جملهٌ اهل سنت و 
جماعت را بدون معتزله. 

«و باز جمهور محققان تصوف را نضر ال وجوههم اندر مجاری عبارات و رموزشان مراد به لفط 
تفرقه, مکاسب است و به جمع. مواهب یعنی مجاهدت و مشاهدت. پس آنچ بنده از راه مجاهدت 
بدان راه یابد. جمله تفرقه باشد. و آنج صرف عنایت و هدایت حق تعالی باشد» جمع بود, و عر بنده 
آندر آن بود کی وجود افعال خود و امکان مجاهدت به جمال حق از افت فعل رسته گردد و افسال 
خود را اندر افضال حق مستفرق یابد و مجاهدت را اندر حق هدایت منفی» و قیام کل وی به حق 
باشد و حق تعالی محول اوصاف او و فعلش را جمله اضافت به حق تا از نسبت کسب خود رسته 
گردد؛ چنان که پیغمبر (عم) ما را از جانب خدا خبر داد: 

چون بنده ما به مجاهدت به ما تقرب کند» ما وی را به دوستی خود رسانیم و هستی وی را اندر 
م6۳ 
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وی فانی گردانیم و نسبت وی از افعال وی بزداييم تا به ما شنود آنچ شنود و به ما گوید آنج گوید و 
به ما بیند آنچ بیند و به ما گیرد آنچ گیرد.»* 

مستملی بخاری» دربارهُ جمع و تفرقه» بیان ساده و زیبایی دارد که عیناًنقل می‌شود: 

«اين طایفه را لفظی است که گویند فلان مجتمع است و فلان متفرق است. و از اين جمع و 
تفرق» جمع و تفرق سر خواهند. و این مبتذل است میان هر طایفه که کسی که او با همه کس 
صحبت کند و آمیزش کند گویند فلان پراکنده صحبت است» و چون دست در همه کاری درزند گویند 
فلان پراکنده کار است؛ و این جمع و تفرقه باطن خواهند. و چون بنده يك هم و يك همت گردد و 
همه يك معنی را طلب کند, او را مجتمع خوانند. و چون همت او هر چیز جوید, او را متفرق خوانند. 
و این نیز در میان دوستی مخلوقان مبتذل است که چون کسی کسی را دوست دارد گویند فلان 
جمله فلان را گشته است. یعنی همه همت و مراد او را می‌جوید... 

«اول مقامی در جمع این طایفه را آن است که همت بنده جمع گردد و آن» آن باشد که همه 
همتهای خویش يك همت گرداند. و فی الحدیث مَن جَل الهموم هم واجداًینی هم ماد کفاه 
اه سای همُومه؛ هر که اندوههای خویش را يك اندوه گرداند و آن هم آن جهانی است خدای عز 
و جل, همه اندوهان او کفایت گرداند. یعنی چون سر و ظاهر خویش بر شغل عقبی افکنده حسق 
تعالی او را از شغل این جهان فارغ گرداند تا سرّ او به چیزی مشغول نگردد. 

«آن تفرقه کز پس این جمع آید. آن باشد که میان بنده و میان همتهای او جدایی افتد در 
حظوظ, و نیز جدایی افتد میان او و میان طلب کردن آنچه او را در آن رفق با لأت باشدء آنگاه این 
بنده باشد فراق افتاده میان او و میان نفس او تا هر حرکات آرد نه نفس را آرد... و جمله معنی آن 
است هم چندان که او را جمع افتد به مشاهده حق, هم چندان تفرق افتد از مشاهده خلق تا جنیش 
او همه برای حق باشد نه برای خلق. و تفس هم از جمله خلق است» باید که نخست این تفرقه میان 
او و میان نفس افتد؛ از بهر آن که هر که با خلق سازد از پهر نفس سازد» اما هرکه بااحق سازد از 
بهر سر سازد. و حیات نفس در صحبت خلق است و هلاك نفس در صحبت حق.»1 

سید شریف علی بن محمد جرجانی» در کتاب تعریفات» می‌نویسد: 

فرقء آن است که به تو نسبت داده شود و جمع» آن است که از تو سلب شود؛ به این معنی که 
امور کسبی بنده» از قبیل قیام به وظایف بندگی و آنچه شايسته احوال بشریت است» فرق است. و 
آنجه از طرف حق باشدء از قبیل پیدا شدن معنی و ظهور لطف و احسان, جمع است. و بنده ناگزیر 





۵ کشف‌المحجوب» ص ۳۲۳ - ۳۲۲ با حذف و تلخیص. 
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به داشتن هر دو است. ی بت اشته پاشتد , 
معرفت ندارد. ال رده می‌گوید «ایاك تعبد». اثبات تفرقه است (به اثبات بندگی) و این که 
می‌گوید «ایال نستعین», طلب جمع است" بنابراین» تفرقه آغاز ارادت است و جمع انجام آن:۸ 

محبی الدین اين العربی» در تعزیف جمع. می‌تویسد: 

«الجمع |شارة الی خق, بلا خلق,. و جمغالجمع : الاستهلالٌباللية فی اله» 

سهروردی» جمع و تفرقه را بر اساس آیات قرآن توجیه: می‌کند و می‌گوید: 

«اصل الجمع. و التفرقة قوله تعالی: «فتهة ال ۷ | الا هو" فهذا جمع؛ ثم فرق فقالّ؛ 
دو الملائكة و اولوا العلم:»۱۱ و قوله تعالو: «آمنا با" جمع. ثم فسرق بقوله:«و ما أثزل 
الینا۳۰ و الجمع آصل و التفرقه فرغ. 

«قال النیذ: القرب بالوجد جمع و غیبته فی البشرية تفرقة»۱۹ 

قطب الدین منصور عنادی؛ در کتاب التصفیه فی احوال المتصوفه: ضمن بیان احوال» در مرتبت 
پنجم, از جمعیت و تفرقه سخن می‌گوید و ظاهراً از معنی حقیقی این دو اصطلاح صوفیانه, غافل 
مانده است, و بر خلاف همه مشایخ صوفیه, تفرقه را تفرقه خاطر به معنی تردید و شنک در حقیقت 
گرفته. و از اين رو آن معنی هم که برای جمع آورده است» چون برابر تفرقة واقعی نیست» خارج از 
اصطلاح است و غیر قابل اعتنا. عبّادی» می‌نویسد: 

ربدآد ان که تفرقه خاطر و تردد نظره از ز شك تولد کند و به شرك انجامد, و جمعیّت خاطره از کمال 
بصیرت و نور محبّت تولد کند و به توحید و تسلیم انجامد. ۰ و جمعیت از لوازم طریقت است و تفرقه 
از ز دلایل غفلت» و هرگز طریقت با غفلت جمع نشود:»۱۶ 

در حالی که سخن غالب مشایخ بزرگ همانندگفتار شیخ الاسلام سهروردی است که می‌گوید: 

«فکل جمع. بلا تفرقه زئذقه و کل تفرقة بلا جمع, تعطیل "۱ 





۷ همچنین رجوع شود به: رسالهٌ قشیریه. ص ۳۸. 
۸. جرجانی, تعریفات. ص 1۸. 

اصطلاحات فتوحات‌المکیه, ص ؟. 

+۱۸/۲ ۲۰ 

۲ 

۰1 | ص ۵۲ - ۵۲۵. 

۵. التصفیه لتصفیه فی احوال المتصوفه» ص ۱۷۳ - ۰۱۷ 
۲ عوارف المعارف» ص > ۵۲. 


جمع و تفرقه ۱۵۵ 


حافظ فرماید: 
ز فکر تفرقه باز ای تا شوی مجموع ‏ به حکم آن که چو شد اهرمن سروش آمد 





۷ دیوان حافظ. ص ۰۱۱۹ 











انس ۰ تد 


حجاب. مانع وصول به حق 


حجاب. در لغت» به معنی پرده و فاصل بین دو چیز است» و به اصطلاح صوفیه, هر چیزی است که 
انسان را از حق تعالی باز دارد. 

لوسر سراج» ساب را جنننتمریف»کرده (ست؛ 

«الججاب حاب یحول بين الشنیم الَطلوب المقصود و بینَ طالبه و قاصده. کان سری الستقطی 
رجمه اه یقول الم ما نی بشتیء فلا نی بل الججاب.»۱ 

هجویری می‌گوید: ۲ 

«حجاب دو است» یکی حجاب رینی نعوذ بالئء من ذلك و این هرگز برنخیزد, و يك حجاب غینی 
و این زودتر برخیزد. و بیان این؛ آن بود که بنده‌ای باشد که ذات وی حجاب حق باشد تا یکسنان 
باشد نزديك وی حق و باطل» و بنده‌ای باشد که صفت وی حجاب حق باشد و پیوسته طبع و سرش 
حق همی طلبد و از باطل می‌گریزد. پس حجاب ذاتی که رینی است هرگز بر نخیزد. و معنی رین و 
ختم و طبع یکی است؛ چنان که خدای تعالی گفت: کلاً بل ران علی قلوبهم ما کانوا یسیون ۲. 
حجاب صفتی که آن غینی بود روا باشد که وقتی دون وقتی بر خیزد که تبدیل ذات اندر حکم غریب 
و بدیع باشد و اندر غین ناممکن» اما تبدیل صفت چنان که هست روا باشد. و مشایخ این قصه را در 
معنی رین و غین اشاره‌ای لطیف است؛ چنان که جنید گوید: رین از جمله وطنات است و غین از 
جملهٌ خطرات» وطن پایدار بود و خطر طاری» چنان که از هیچ سنگ آیینه نتوان کرد اگر چه 
صقالان بسیار مجتمع گردند. و باز چون آیینه زنگ گیرد به مصقله صافی شود. از آنچه تاریکی اندر 
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سنگ اصلی است و روشنایی اندر آیینه اصلی؛ اصل پایدار بود آن صفت عاریتی را بقا نباشد.»۲ 

ابن العربی, حجاب را هر چیزی می‌داند که مطلوب را از چشم مستور دارد. و مير سید شریف 
جرجانی می‌تویسد که: حجاب نزد اهل حق, انطباع صور کونیه است در قلب که مانع از قبول تجلی 
حق می‌گردد.؟ 

مستملی بخاری می‌نویسد: 

«حجابها چهار است: دنیا و نفس و خلق و شیطان. دنیاء حجاب عقبی است. هر که با دنیا 
بیارامد. عقبی را بگذارد. و خلق, حجاب طاعت است. هر که بر پای خلق مشغول گردد. طاعت را 
بگذارد. و شیطان. حجاب دین است. هر که موافقت شیطان کند. دین را بگذارد. و نفس» حجاب 
حق است. هر که به هوای نفس رود, خدای را بگذارد؛ چنان که خدای می‌گوید: آفرآت من ایْخَدٌ 
له هواه.* آن کس که بر هوای نفس خویش رفت گفت او هوای خویش را خدای خویش گرفته 
است. و تا این چهار حجاب از پیش دل بر نخیزد. نور معرفت در دل راه نیابد.»1 

حجه‌الاسلام محمد غزالی» علم را نیز در اين راه حجابی می‌داند و می‌گوید: 

«و همانا که شنیده باشی از صوفیان که گویند علم حجاب است از این راه» و انکار کرده باشی, 
این سخن را انکار مکن که این حق است. چه. محسوسات و هر علم که از راه محننوسات حاصل 
شود» چون بدان مشغول و مستفرق باشی, از این محجوب باشی. 

«و مثل دل چون جوضی است. و مثل حواس چون پنج جوی است که آب از وی به حوض آید 
از بیرون؛ اگر خواهی که آب صافی از قصر حوض بر آید. تدبیر آن است که این آب جمله از وی 
بیرون کنی و گل سیاه که از اثر اين آب ابست هم بیرون کنی و راه همه جویها ببندی تا نیز آب 
نياید. و قعر حوض همی کنی تا آب صافی از درون حوض پدیدار آید. و تا حوض بدان آب که از 
بیرون درآمده است مشغول باشد, ممکن نشود از درون وی آب برآید. همچنین این علم که از درون 
دل بیرون آید. حاصل نیاید تا از هرچه از بیرون درآمده است خالی شود. 

«اما عالم اگر خویشتن را خالی کند از علم آموخته و دل بدان مشنول ندارد. آن علم گذشته وی 
را حجاب نباشد و ممکن بود که اين فتح وی را برآید؛ همچنان که چون دل از خیالات و محسوسات 
خالی کند, خبالات گذشتهوی را جاب دکند. 





۳ کشف المحجوب. ص ۵. 
> تاریخ تصوف ج ۰۲ ص 4۳؟؛ تعریفات» ص ۰۷۳ 
۵ ۰۲۳/۵ 


7 شرح تعرف» ج ۰۱ ص ۰۲۱ 


حجاب ۵۹ 


«و سبب حجاب آن است که چون کسی اعتقاد اهل سنت بیاموخت و دلیلهای وی چنان که جدل 
و مناظره گویند بیاموخت و همگی خویشتن بدان داد و اعتقاد کرد که ورای این خود هیچ علم نیست 

و اگر چیزی دیگر در دل وی آید گوید: : راين خلاف آن است که من شنیده‌ام و هر چه خلاف آن 
است باطل باشد». ممکن نشود که اين کس را هرگز حقيقت کارها معلوم شود.,که آن اعتقاد که 
عوام خلق را بیاموزنده قالب حقیقت بود نه عین حقیقت؛ معرفت تمام بود که آن حقایق از آن ن قالب 
مکشوف شود چنان که مفز از پوست.»۲ 

نجم الذّین رازی» هر چیز را که مانع دیدار حق گردد. حجاب می‌خواند: 

«و حجاب عبارت از موانعی است که دیده بنده بدان از جمال حضرت جلت محجوب و ممنوع 
است. و آن جملگی عوالم مختلف دنیا و آخرت است که به روایتی هژده هزار عالم گویند و به 

روایتی هفتادهزار عالم و به روایتی سیصدو شصت‌هزار . آنچه مناسب‌تر است. هفتاد هزار است که 
حدیث صحیح بدان ناطق است که (۱ ان ثه یمین ال ججاب من نور و ظمق» و این هفتاد هزار 
عالم در نهاد انسان موجود است و به حسب هر عالّم» انسان را دیده‌ای است که آن عالم بدان دیده 
مطالعه تواند کرد در حالت کشف آن عالم. 

«و این هفتاد هزار عالّم» در دو عالم مندرج است که از آن عبارت نور و ظلمت کرد, یعنی مك و 
ملکوت و نیز غیب و شهادت گویند و جسمانی و روحانی خوانند و دنیا و آخرت هم گویند؛ جمله یکی 
است عبارات مختلف می‌شود. 

«و انسان» عبارت از مجموعه این دو عالم است که قدرت لایزالی جمع بین الضذین کرده است و 
هفتاد هزار دیده که ادراك هفتاد هزار عالم کند در مدرکات دو عالم انسان مندرج گردانیده. چون 
حواس خمسه که به جسمانیت انسان تعلق دارد و جملگی عوالم جسمانیات بدان پنج حس ادرال 
کند» و چون مدرکات باطنی پنجگانه که به روحانیّت انسان تعلّق دارد و جملگی عوالم روحانیات بدان 
ادراك کند و آن را عقل و دل و سر و روح و خفی خوانند...»" 

هم نجم الدین دایه. در بیان مقام دوم شیخی, به حجاب اشارتی دارد: 

«مقام قبول حقایق از اتیان حضرت است بی‌واسطه» و آن مسر نشود تا به کی از خجب صفات 
بشری و روحانی خلاص نیابد. زیرا که هر چه از پس خجب آید. به واسطه آید. اگر چه بعضی چنان 
نماید که بی واسطه است؛ چنان که موسی علیه‌السلام بی واسسطه کلام می‌شسنید و به حقیقت 
بی‌و اسطه نبود» گاه شجر واسطه بود... و گاه ندا و صوت. 
9«( << 
۷ کیمیای سعادت, ص ۲۹ - ۰۲۰ 

۸ مرصادالعباد. ص ۰۳۱۱-۳۱۰ 





۱۹۰ فرهنگ اشعار حافظط 





«در بدایت نبوت خواجه را علیهالسنلام چون رفع خجب به کمال نرسیده بود. وحی حق به واسسطه 
می‌یافت که: رل به الزوح الامین علی قابك." در شب معراج» چسون کشسف القناع حقیقتی بود, 
واسطه از میان برخاست که: فوحی الی عبده ما آوحی.» ۲ 

بایزید بسطامی گوید: 

«پرسیدند که راه به حق چگونه است» گفت تو از راه برخیز که به حق رسیدی:»۱۱ 


حافظ گوید: 
میان عاشق و معشوق هیچ حایل نیست تو خود حجاب خودی حافظ از میان برخیز۱۳ 


٩‏ ۱ ی 
۶ 
۰ مرصادالعباد. ص ۲۳۷۰ - ۰۲۳۸ 
۱ تذکرةالاولیاء» ص ۰۱۰ ذکر بایزید بسطامی. 
حافظ فرماید: 
حجاب چهرُ جان می‌شود غبار تنم خوشا دمی که از آن چهره برذة برفکنم 
۲ دیوان حافظ. ص ۰۱۸۱ 


خانقاه» قرارگاه و محل اجتماع درویشان 


معنی خانقاه و علت تأسیس آن و ذکری از رباط و صومعه و زاویه 

خانقاه و خانگاه» محلی است که درویشان و مشایخ در آن به سر برده عبادت کنند» و خوردنگاه نیز 
معنی کرده‌اندا» و گاه به حذف الف, خانقه" و خانگه نیز آمده است. 

مقریزی, در اين باره» چنین می‌تویسد: 

«الحوانك» جمع خانکاه» و هی 7 کلم فارسيَةٌمغناها بیت و قیل اصلْها خونقاه. ای الموضعٌ ای 
یال فیه المَلك. و الخوانك حدتت ت فی الاسلام. فی حدود الاربعماکة من مینی الهجرة و جیلت 
تخل الصوفیّة فیها لعبادة اه تعالی.»۲ 

غالب محققین» کلمه «خانقاه» را معرب خوانگاه. یعنی سفره‌خانه و جای غذاخوردن می‌دانند؛ به 
اعتبار این که در خانقاه برای صوفیه, خاصه مسافران و راهگذاران» به خصوص در اوایل امرء غذا و 
وسایل راحت آماده بوده است؛ چنان که مقدسی می‌نویسد: 

«دغوت فی المحافل. و کت فی المَجالس, و آکلت مع الصْوفيَةٍ اراس و مع الخانقاهیین 
راید و مع الواتی العصاید.»؟ 

در حدود العالم» در وصف شهر سمرقند. کلمةٌ «خانگاه» به معنی عام آن استعمال شده است و 


ربطی به صوفیه ندارد: 





۱ فرهنگ نفیسی» ج ۰۲ ص ۱۳۱۸؛ برهان قاطع» ص ۰۷۰۸ 

۲ بر آستانه میخانه هر که یافت رهی ز فیض جام می اسرار خانقه دانست 
حافظ 

۳ مقریزی, الخطط المقریزیه» ج ۰۶ ص ۰۲۷۱ 


> شمس‌الدین مقدسی, احسن التقاسیم. چاپ دوم لیدن» ص 56 





فرهنگ اشعار حافظ 





«و اندر وی» خانگاه مانویان است و ایشان را نغوشالك خوانند.»* 

در منتخب رونق المجالس: این کلمه هم به صورت «خانه‌گاه» و هم به شکل «خانگاه» مکرر 
آمده است. از جمله: 

«چنین گویند که از خانه‌گاه سمرقند. ولیّی دو برخاسته و قصد حج کردند.»7 

«وقتی به سمرقند؛ مردی در خانه‌گاه شد.» ۷ 

اما به صورت «خانگاه» : 

«ريك شب, به خانگاه آن امام متقیان» قدری طعام آوردند.۸ 

«چنین گویند که ولیی از خانگاه سمرقند بهجامه‌شور بیرون آمده بودی:۹6 

سنایی غزنوی در کارنامهٌ بلْع:۱ «خانگاه» را به کار برده. که هر دو معنی محل اقامت یا خورش 
و روزی» با آن تناسب دارد: 

این همه زرق و عشوه و بند است همه سالوس و ژاژ و ترفند.است 
دول و پنبه است و سبحه راهزنان خانه شوی خانگاه زنان 

آقای همایی, استاد دانشگاه تهران» درباره این کلمه» چنین می‌نویسد: 

«ظاهراً مسلم است که کلمةٌ «خانقاه» اصلا فارسی است معرب خانگاه» یعنی محل خوردن از 
«خوآن» به معتی خوردنی و طبق غذاء و بعضی از «خانه» به معنی منزل گرفته‌اند مرادف منزلگاه. و 
اساس بنای خانقاه» برای این بوده است که درویشان بی مسکن» خاصه فقعرای صوفیه. به هر 
شهری وارد می‌شوند» جای و منزل و خوراکی داشته باشند, و مصرق عمده موقوفات خانقاهها 
همین اطعام فقرا و درویشان بوده اسست. و از این جفت در عمارت خانقاهها که نمونه‌های 
مخروبه‌ای از آنها در بلاد اسلامی؛ مثل نطنز و اصفهان دیده می‌شود. این آیه را که در حکم شعار 
اصلی خانقاه است کتیبه کرد‌اد: و یْطیمون لام علی خبه ممنکیً و تیم و آسیرا, الما نطیمکم 
لوجه ال لا ثرید منم جَزاءٌ و لا شکور ۱۱ 





۵ حدود العالم. ص ۵. 

+ منتخب روثق‌المجالس» ص ۰۲۹ 
. همان ص ۵۵. 

. همان؛ ص ۰۵71 


ود اد 


. همان » ص ۰۷۲ 
۰ فرهنگ ایران زمین» ۰۱۳۳ ص ۳۲۷. 
۱ دیل مصیاح‌الهدایه. ص ۱۵. 


سر 
خانقاه ۱ 


از گفتار شیخ الاسلام عمر سهروردی نیز برمی‌آید که خانقاه. جای خوردن بوده؛ آن جا که 
می‌نویسد: 

«و تخب الاجتماغ علی الطعام. و هو سنة الصوفيةٍ فی الربط و غیرها.» ۱۲ 

مستملی بخاری» «خانگاه» را به جای «خانقاه» استعمال کرده؛ بدین شرح: 

«در زندگانی پیغمیر علیه‌السللام» اهل صفهٌ او بوده‌اند» و این اصلی است در شرف فقرا که خلق 
ایشان را به این سبب طعن کنند و گویند در خانگاه نشسته‌اند و کاهلی پیشه گرفته» و اصل اين از 
اصحاب صفه پیغمبر علیه‌السللام بود که ایشان از همه عالم بریده بودند.» ۲ 

صاحب مصیاحالهدایه» در اساس خانقاه, با مستملی بخاری همداستان است و می‌نویسد: 

(«رهر چند بنای خانقاه و اختصاص آن به محل مساکنت و اجتماع متصوفه. رسمی هحدث است از 
جملهٌ مستحسنات صوفیان» و لیکن خانقاه را با صفه‌ای که مسکن فقرای صحابه بود در روزگار 
رسول صلی الثه علیه و سلّم مشابهتی و نسبتی هست. چه. صفه مقامی بود در مدینه محل سکون و 
اجتماع فقرای اصحاب رسول علیه الصلوة والسلام. هر که او را مسکنی نبودی» در آن جا اقامت 
نمودی» و اگر کسی به مدینه آمدی و آشنایی نداشتی که بدو فرود آید. به صفه نزول کردی؛ چنان 
که از طلحه روایت است که: کان الرْجل اذا قدمّ لمَدينة و کان له بها غریف یل علی غریفه» فان 
لم ین له بها غریفا, تَّل ال و کنت فی مَن نّل الطفة ۱ و هیچ شك نیست که بنای خانقاه بر 
صفتی که اصل وضع اوست. زینتی است از زینتهای ملت اسلام.»* 

تقی‌الدین احمد بن علی بن عبدالقادر بن محمد معروف به مقریزی نیز خانقاه و رباط را حفسظ 
سنت و تقلیدی از صفه رسول اکرم می‌داند و می‌تویسد: 

«الباط هو بیت الصوفيةٍ و مزلیم. و کل قوم, داژ و الزباط درهم» و قذ شانهوا هل الصفهةٍ فی 
ذیك فالقوم فی الرباط مرابطون هون علی قصلد واحدٍ و عزم. واجدٍ وآحوال, مُتناسبة و وضع 
الرباط لذا الّنی... و لائخاذ الط و الوا َصل من اس و هو آن سول اه صلی اه علیه و 
سم اند لفقراء الصَحابة لین لا یاوون الی آهل, و لا مال, مکاناً من مسجده کانوا یقیمون به 
عرفوا بأهل_ الطفةٍ. »۱۳ 





۲ عوارف المعارف» حاشیه احیاءالعلوم» ج ۰۳ ص ۰۲۱۷ 

۳ شرح تعرف» ص ۰۲۸ 

۶ این روایت» در حلیةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۳۷ نیز آمده است. 
۵ مصیاحالهدایه. ص ۰۱۵۲۳ 


خطط. ج >. ص ۲۹۲ - ۰۲۹۲ 





ح فرهنگ اشعار حافظ 





آنگاه مقریزی» از ۱۲ رباط نام می‌برد و درباره هر يك به اختلاف شرحی می‌تویسد. نام رباطها 
بدین قرار است: 

۱ رباط الصاحب ۲. الفخری ۳. البعدادية > الست کليلة ۵. الخازن 1 رواق ابن 
سلیمان ۷ داود بن ابراهیم ۸. ابن ابی المنصور .المشضتهی ۱۰ الاثار۱ ۱۱ 
الافرام ‏ ۱۲. الملائی. 

این رباطهاء ظاهراً همه به صوفیان اختصاص نداشسته استت. چنان که از رباط بفسدادیه که 
تذکارپای‌خاتون» دختر بیبرس» در سنهُ ۷۸۶ برای زینب دختر ابوالیرکات معروف به بنت بغدادیه 
ساخته بود زنان عابده و تارك دنیا یا طلاق داده شدگان (تا هنگام یافتن سر و سامان) استفاده 
می کرده‌اند. 

اطلاق «رباط» بر خانقاه یا محلی که برای رهگذران و فقرا اختصاص یافته باشد. در لخت و هم 
در عرف صوفیه سابقه دارد؛ چنان که در اسرارالتوحید» مکرر استعمال شده. ازء جمله: 

«و بیشتر نشست شیخ, به رباط کهن بودی و آن رباطی است بر کنار میهنه بر سر راه ابیورد» و 
شیخ ما در آن جا بسیار ریاضت و مجاهدت کرده است» و بالایی است بر سر راه مرو به دروازه میهنه 
نزديك آن را زعقل گویند» و رباطی است در راه طوس از مهنه تا آن جا دو فرسنگ در دامن کوه آن 
را رباط سرکله خوانند. و,رباطی دیگر است بر دروازه میهنه که به گورستان شوند.»۱۸ 

علاوه بر رباط صومعه (که جایگاه عابدان و زاهدان است) و زاویه را نیز در منی «خانقاه» و 
گاه در معنی نزديك به آن استعمال کرده‌اند. از جمله». هچویری می‌نویسد: 

«از ابوالحارث» روایت کنند که گفت من اندر سماع کردن به جد بودم» شبی یکی به صومعه من 
آمد و گفت...»۱۹ 

در اسرار التوحید آمده است که: 

نیو راخی به صومعه شیخ کرده بود تا پیوسته شیخ را می‌دیدی و سسخن می‌پرسیدی... در 
صومعهٌ شیخ رفت و از بهر تبرك, .از کوزة شیخ از آن موضع که خضر آب خورده بود آب خورد و 


سح 1۳۳۳ 
۷ وجه تسمیهٌُ آن. این است که بانی آن» تاج الاین محمدین الصاحب فخرالدین» آن را پی نهاده و قطعه چوبی 
و آهنی را که از حضرت رسول ل بر جای و در نزدبنی‌ابراهيم بوده به شصت‌هزار درهم خریده و در آن ن جا نصب کرده 


است. 


۸ اسرارالتوحید» ص ۰۳۱ 
کشف!! ب» ص ۰۵۲۰۱ 


خانقاه ۱۹۵ 
بیرون آمد.» ۲ 

شیخ عطار» در ذکر حسن بصری, آورده است که: 

«يك روز بر در صومعهٌ او کسی نشسته بود, حسن بر بام صومعه نماز می‌کرد.»۲ 

همچنین از اوست: 

«بر لب فرات در صومعه‌ای شد و آن جا به عبادت خدای مشفول شد.»۲۳ 

«زاویه» نیز به خانقاه اطلاق شده است. و امروز نیز «زاویه» در مورد جایگاههای مقدسی که از 
نظر مذهبی شرفی و احترامی دارنده به کار می‌رود؛ چنان که زاویةٌ حضرت عبدالعظیم, زاویُ مقدسة 
گ و نظایر اینها به اعتبار کنجی که از آفات دنیا یدان پنه برند و روی به خداوند جهان آرند. 

اما هم به دلالت لغوی «زاویه» و هم بنابه طرز استعمال قدیم این لغّت در اسرار التوحید, 
می‌توان اظهار کرد که زاویه غالا با خانقاه فرق دارد و نسبت آن به خانقاه نسبت محاط به محیط یا 
جزء به کل است. بدین معنی که خانقاه, جایگاه وسیعی با حجرات بسیار و دارای تشکیلات مفصلی 
بوده که هر يك از حجرات آن یا جایی که به اقامت درویشی اختصاص می‌یافته زاویه نام داشسته 
است؛ چنان که از این حکایت به خوبی بر می‌آید: 

«خواجه بوالقتح شیخ گفت رم ام علیه که در آن وقت که شیخ قَدْسَ اه روحهالعزیژ به نشابور 
بوده يك روز شیخ را جامه زیر نو دوخته بودند و بر آب زده و نمازی کرده و بر حبل انداخته تاخشسك 
شود. ایزار پای ضایع شد. هر کسی می‌گفتند این گستاخی که تواند کردن؟ و شیخ در رواق خانقاه 
نشسته بود و هیچ نمی‌گفت. و پیری بود که در بر شیخ نشسته بود و شیخ او را عظیم دوست داشتی, 
صوفیان گفتند زاویه‌ها بجوییم و بنگریم تا کجا یابیم. ابتدا بدین پیر کردند که به خدمت شیخ نشسته 
بود. دست به زیرش بردند؛ ایزار پای شیخ دیدند بر میان بسته. قنیخ را چون چشسم بر آن افتاد» 
فرمود که زاویه اش به کوی باز نهید! زاویهٌ پیر به در خانقاه باز نهادند و آن پیر ازآن جا بیرون شد و 
دیگر کس او را ندید.» 

عطار نیز در ذکر ابوالعباس نهاوندی همین معنی را از «زاویه» اراده کرده است: 

«يك درم به نان دادی تا بر سری زاویه آمدی و با درویشان بخوردی:»۳ 
۲۰ اسرارالتوحید», ص ۲۸۵ - ۰۲۸۲ 
۲۱.تذکرتالاولیاء» ج ۳۰۱ ۰۲۱ 
۲ همان » ج ۱» ص 62 ذکر جبیب عجمی: 
۳ اسرارالتوحید. ص ۰۲۵۲ 


۲ تذکرةالاولیاء» ج ۰۲ ص ۰۲۵۱ 


و( ات 
فرهنگ اشعار حافظ 


۱۹ 





با این همه. «زاویه» جای به جای؛ به همان معنی خانقاه به کار رفته است. همچنان که صومعه 
و رباط. 


گفتار دربارة اول کسی که خانقاه ساخت 

ابن تیميّه» در رساله صوفیه و فقراء پس از رد اقوال مختلف» می‌گوید: 

«قول معروف آن است که صوفی نسیت به صوف است. و اول ظهور صوفیه در بصره بود و نیز 
اول کسی که دیر کوچکی برای صوفیه ساخت بعضی از پیروان عبدالواحتد این زید بودنده و 
عبدالو احد از اصحاب حسن بصری است. صوفيةٌ بصره. در زهد و عبادت و ترس از خدا مبالفه 
می‌کردند. و در این جهت از مردم سایر شسهرستانها ممتاز بودند. این است که ضرب المثل شده 
می‌گفتند فقه کوفی و عبادت بصره‌ای.»۲۶ 

مرحوم دکتر غنی» در این باره. چنین می‌نویسد: 

«زندگی در صوامع و خانقاه نیز تا اندازه‌ای تقلید به مسیحیان و راهبین است؛ و حتی در کتب 
تالی احوال عرفانوشته‌اند که اول خانقاهی که برای صوفیه بنا شسده, به دسست یکی از امرای 
مسیحی بوده است. از جمله جامی در نفحات‌/لانس؛ در شرح حال ابو هاشم صوفی از صوفیه قرن 
دوم هجری نوشته ۲: اول کسی که وی را صوفی خوانند وی بود؛ و پیش از وی کنسی را به این نام 
نخوانده بودند. و همچنین اول خانقاهی که برای صوفیان بنا کرده‌اند. آن است که به رمله شسام 
کردند. سبب آن است که امیری ترسا به شکار رفته بود. در راه, دو تن را دید از این طایفه که فراهم 
رسیدند و دست در آغوش یکدیگر کردند و هم آن جا بنشستند و آنچه داشتند از خوردنی پیش نادند 
و بخوردند. آنگاه برفتند. امیر ترسا را معامله و الفت ایشان را با یکدیگر خوش آمد. یکی از ایشان را 
طلب کرد و پرسید که آن که بود. گفت ندانم. گفت تو را چه بود. گفت هیچ چیز. گفت از کجا بود. 
گفت. ندانم. آن امیر گفت پس این چه الفت بود که شمارا با یکدیگر بود. درویش گفت که این ما را 
طریقت است. گفت شما را جایی هست که آن جا فراهم آیید. گفت نی. گفت من برای شما جایی 
سازم تا با یکدیگر آن جاافراهم آیید. پس آن خانقاه به رمله بساخت»۲۷ 
۵۵ ۹ج >« 
۵ تاریخ تصوف» ص 1۲. 
۲ این حکایت را طرائق الحقائق نیز ترع ۰۱ ص ۸۰ قل کرده است» و این ببت شیح انضاری را در پایان آن 
به مناسبت آورده: 

خیر دار حل فیها خیر ارباب الذیار و قدیماً وفق اه خیاراً للخیار 

۷ تاریخ تصوف. ص ۰۷۵ 


سجن 
تا سس سس سس << ع << 
آسرا ر التوحید, در بیان سفر ایوسعید مهنه به ثسا چنین آوزده است؛ 

«به شهر نسا شد و به زیر شهر» »بر آن دیه‌ها بگذشت وبه ده ردان متزل کرد و روی به ییسمه 
نهاد و در آن وقت شیخ احمد نصر که از کبار منایخ بوده است در شهر نسا ود در اب 5 
رای شهر لت بر ناگوان بر آن کوه که خالك مشایخ و تربت بزرگان آن جاست 

«و استاد ابوعلی دقاق قَدْس اه روخ العریرا خانقاهی بنا کرده است به اشارت مصطفی صر اک 
اه و سلامهٌ علیه, , که چون استاد بوعلی به نسنا آمد به زد نارت تربت مشایخ» صوفیان را بقعه‌ای نبود. 
آن شب بخفت. + مصطفی را صلوات الله و نسللامه علیه به خواب دید که او را بفرمود که از جهست 
صوفیان این جا بقعه‌ای ساز و بر آن موضع که اکنون » حانقاه است اضارت فترمود و خط گرد ال 
درکشید که چندین باید ساخت. دیگر روز بامداد, استاد بوعلی برخاست و بر کنار این زمین آمد..و آن 
خط که مصطفی صلوات اه و شللامه علیه بر آن جا کشیده بود همچتین بر زمین ظاهر نود و 
همگان بدیدند» و استاد هم بر آن خط آن نی خانقاه بنا کرده و بعد از آن آقدام بسیار عزیزان و مشایخ 
بدان بقعه رسید: و اساس 1 ن امروز باقی است و ظاهر» »و در گورستان به راه کوه که در پهلوی این 
کانماه است تزبت چهارضد پیر است از کبار مشایخ و مشاهیر اولیا وبدین سیب صوفیان فا 
شام کوچك گویند که چندان که به شام تربت انبیاست در نسا تربت اولیاست.»! 

مقریزی» در این باره. چنین می‌نویسد: 

رو ول مُن انخذ بیتا لعب و زی بر "صوحان بن صبرة و لك ائه عم الی رجال, من آهل البصرة 
قرو لاو و لیس للم جرا ولا غلات تلم وا ونم نها و خفل لهج ما یوم 
بمصالجهم من مطعم, و مشرب و ملبس, و غیره.»* 








چند خانقاه قدیمی و کیفیّت ادارة آنها 

این بطوطه» سیاح معروف نیمه اول قرن هشتم هجری, در کتاب سفرنامة خود موسوم به 
تحفقالنظار فی غرائب الامصار و عجائب /اسفار» درباره یکی از خانقاههای آن روز که در اصفهان 
واقع و منسوب به علی بن سهل شاگرد جنید بوده است» شزحی می‌نویسد که ترجمهٌ آن چنین است: 
در اصفمان؛ به اوه منسوب به شیخ علی بن سهل شاگرد جنید. فرود آمدم (چهارم جمادی الاخر 
سال ۷۲۷). جایی بزرگ بود که اهل آن دیار» برای تبرلء به زیارت آن جا می‌آمدند. و در آن جا 
برای آینده و رونده» طعام حاضر بود. و در آن گرمابه‌ای عجیب که دیوارش از کاشی و کفش از 





۸ اسرارالتوحید ص ۰45 
۹ خطط» ج > ص ۰۲۷۲ 





ک فرهنگ اشعار حافظ 





سنگ مرمر بود وجود داششت. این گرمابه, بر گذرندگان وقف بود و برای ورود بدان هیچ چیز به کار 
نمی‌بود. بیر این زاویه. مردی نیکو کار و پارسا و زاهد به نام قطب‌الدین حسین بن شیخ صالح 
ولی‌الله شمس‌الدین محمد بن محمود بن علی معروف به رجاء بود. و برادرش مفتی دانشمند 
شهاب‌الدین احمد نام داشت. من در این زاویه, نزد شیخ قطب‌الدین» چهارده روز اقامت کردم و از 
کوشش او در عبادت و دوست داشتن فقیران و تهیدستان و فروتنی او نسبت به آنان» در شگفت 
ماندم. وی در نیکوداشت و.مهمان نوازی من مبالغه بسیار کرد و با لباسی نیکو مرا پوشانید و در 
ساعتی که به زاویه رسیدم طعام و سه خربزه برایم فرستاد که وصف آن را پیش کرده‌ام ۲۰ و چون 
آنها هیچ‌گاه ندیده و نخورده بودم,۲۱ 

ابن بطوطه. در سفرنامةٌ خود. وصفی راجع به خانقاههای مصر نوشته که قابل عنایت است: 

«و اما عدة زوایا که آنها راء خانقاه, می‌نامند بسیار است. امرای مصرء در ساختن خانقاهها» بر 
یکدیگر بیشی می‌جویند. هر خانقا مخصوص گروهی از دراویش است» و بیشتر دراویش از عجم 
(ایرانیان) می‌باشند که مردمی اهل ادب و در مسلك تصوف صاحب اطلاع هستند. هر يك از 
خانقاهها شیخی دارد و نگهبانی, و ترتیب کارهایشان عجیب است. از جمله مراسم و مقررات 
خانقاه. اين است که خادم. هر بامداد بیش دراویش می‌آید و هر کدام از آنها غذایی را که میل دارند 
به او سفارش می‌دهند. و چون وقت خوراك می‌رسدء برای هر کس» پاره نانی با يك ظرف جداگانه 
شوریا داده می‌شود. دو تن» از يك ظرف غذا تمی‌خورند. در خانقاه. روزی دو بار غذا داده می‌شود. 
هر يك از دراویش» يك دست لباس تابستانی و يك دست لباس زمستانی و ماهیانه بیست الی سی 
درهم مقرری» و نیز شبهای آدینه مقداری حلوای شکری و صابون رختضویی و پول حمام و روغن 
(برای روشن کردن چراغ) دریافت می‌دارند. 

«اين دراویش مجرد هستند. و برای دراویش متاهل خانقاههای جداگانه هست. دراویش؛ 
مکلفند که در نمازهای پنجگانه حاضر شوند و شب را در خانقاه بیتوته کنند» و اجتماعات آنان زیر 
قبه‌ای در داخل خانقاه منعقد می‌شود. 

«دیگر از مراسم درویشان» آن است که هر يك بر سجادهُ مخصوصی که دارند می‌تشینند و پس 
از نماز صبح. سوره‌های «انا فتخنا» و «ملك» و «عم» را می‌خوانند. و آنگاه جزوه‌های قرآن 
می‌آورند و هر کس جزوی برمی‌دارد و ختم قرآن می‌گذارند و ذکر می‌گویند. و سپس قاریان به 
عت عطلین_دمت نابات نف عصت خر .نون 
۰ چند سطر پیش‌تر» هنگام وصف اصفهان» خربز آن را یعد از خربزة بخارا و خوارزم» در جه ان بی‌نظیر 
می‌شمارد. 


۱ ترجمه از: رحلة ابن بطوطه. چاپ مصر چ ۰۱ ص ۰۱۱۹ 


خانقاه ۱۹ 
ببس 
عادت اهل مشرق, به قرائت می‌پردازنده و همین مراسم بعد از نماز عصر هم اجرا می‌شود. 

«وقتی درویشی در مسافرت می‌خواهد وارد خانقاهی شود, کمر بربسته, سجاده بر دوش افکنده, 
عصا به دست راست و ابریق به دست چپ دم در خانقاه می‌ایستد. دربان» ورود او را به خادم خانقاه 
خبر می‌دهد, و او می‌آید و از درویش پرسش می‌کند که از کدام شسهر می‌آید و در سسر راه به کدام 
خانقاه وارد شده و شیخ او کیست. و چون پاسخهای او را درست دریابد. اجازة ورود می‌دهد و 
سجادهُ او را در جای مناسبی می‌گسترد و جای طهارتخانه را به او نشان می‌دهد. درویش؛ پس از 
تجدید وضوء بر سر سجادة خویش می‌آید و کمر بر می‌گشاید و دو رکعت نماز می‌گزارد و آناه با 
شیخ خانقاه و سایر حاضرین مصافحه می‌کند و در جمع ایشان می‌نشیند. 

«دیگر از مراسم درویشان, این است که روزهای جمعه, خادم خانقاه. سجاده‌ها را به مس‌جد 
می‌برد و در آن جا می‌گسترد. دراویش هم دسته جمصی با شیخ خود به مسجد می‌آیند, و هر کس 
روک سجاده خویش نماز می‌گزارد» و بعد از نماز به قرائت قرآن می‌پردازنده و سپس در حضور شیخ» 
به طور اجتماع» به خانقاه باز می‌گردند.»۲۳ 

راجع به خانقاههای مصرء در خطط مقریزی نیز به تفصیل سخن رفته است و از بیسست و دو 
خانقاه معروف که در آن زمان بر جای بوده نام برده است۳۲ و قریب بیست صفحه دربارٌ موقوفات و 
اختلافهایی که دربارة تصرف قسمتی از آنها در نظر حکام و مفتیان وقت وجود داشته و چگونکی 
اقامة نماز جمعه به وسیلهٌ پیر خانقاه صالحیّه و این که عده‌ای از مردم از همه جا برای ملاحظهٌ آداب 
و شرکت در مراسم نماز به قاهره می‌آمده‌اند نوشته است. 

بنابر آنچه مقریزی ذکر کرده است, تنها در خانقاه صالحیه. سیصد مرد صوفی به سر می‌بردهاند 
که هر يك روزی سه گرده نان که هر کدام رطلی وزن داشته و آبگوشتی که سهم گوشت هر نفر 
ثلث رطل بوده جیره داشته‌اند. و ماهی يك بار برای آنان حلوا می‌پخته‌اند. و به اندازه مصرف؛ 
صابون در اختیارشان می‌گذاردهاند. و سالیانهمعادل چهل درهم جامه‌بها به هر صوفی 
می‌پرداخته‌اند. و نانواخانه و آشپزخانه و گرمابه در نزدیکی خانقاه ساخته شده و داير بوده است. 
۲ ابن‌بطوطه, سفرنامه, ترجمةٌ محمدعلی موحد. ص ۲۲ - ۰۲۷ 
۳. نام خانقاهها چنین است: 
۱. خانقاه صلاحیه‌دار سعید السعداء؛ ۰۲ خانقاه رکن‌الاین بیبرس؛ ۰۳ جمالیه؛ ع, ظاهریه؛ ۰۵ شرامیشیه؛ 1" 
مهنداریه؛ ۷.بشتاك؛ ۸. این غراب؛ .٩‏ بند قداریه؛ ۰ شیخو؛ ۱۱. حاولیه؛ ۱۲. خانقاه الجیفا المظفری؛ ۱۳ 
سریاقوس؛ ۱۶. ایلان؛ ۰۱۵ بکتمر؛ ۰۱ قوصون؛ ۷ طنای النجمی؛ ۰۱۸ انوك؛ ۰۱۹ یونس؛ ۲۰ 
طیبرس؛ ۰۱ اقغا؛ ۰۲۲ خانقاه‌الحروبیه. 


۱ سس 
اا ۰۰ سبسسصسصبیی رت 


اما مقرری بعضی صوفیان خانقاهها. از جمله خانقاه سریاقوس, بیش از اين مقدار بوده است. در 
این جاء به نقل مقریزی, هر صوفی روزانه يك رطل گوشت سهم داشسته که به وجهی مطبوع پخته 
به او می‌داده‌اند و چهار رطل نان خوب و ماهی چهل درهم سیم و يك رطل حلوا و دو رطل روغن و 
به همین میزان صابون و سالیانه مبلفی جامه‌بها. در ماه رمضان و عیدین و ایامی از رجب و شعبان و 
روز عاشورا بر مقرری افزوده می‌شده است. و هر زمان که میوه می‌رسیده. مقداری خریداری و 
توزیع می‌شده است. به‌علاوه, در خانقاه. مخزنی برای شکر و اشربه و ادویه بوده است و پزشك و 
چراح و چشم پزشك و آرایشگر داشته‌اند؛ و در حمام نیز دلاك و سرترائش» از محل وقف مامور 
کارهای صوفیان بوده است. و هر ماه رمضان» دیگهای مسی خانقاه را سفید می‌کرده‌اند و دو کوزه و 
ابریق برای آب خوردن و طهارت به هر يك از آنان داده می‌شده است.»۲ 

در اسرارالتوجید, در نیشابور» از شش خانقاه که از اسامی و پیران آنهبا معلوم است خانفاههای 
مهمند نام برده شده. و مسلم است که تعدادخانقاههای نیشابور خیلی نیش از اینهابوده که ذکر شده 
اس خانقاههای مذکور عبارت است از: خاناه صندوقی» خانقاه کوی عدنی کوبان» خانقاه شیخ ابو 
عبدالرحمن سلمی, خانقاه استاد ابولقاسم قشیری. خانقاه سیخ ابوسعید و ختانقاه شسیخ علی 
صندلی,*۲ 


آداب ورود به خانقاه و رسوم زندگی در آن 
هجویری. در این باب. فصلی مشبع به رشتهٌ تحریر درآورده است: از آن جمله می‌نویند: 
«پس باید مسافر را تا پیوسته حافظ سنت باشد. و چون به مقیمی فرا رسد به حرمت نزديك وی 
درآید و سلام گوید. نخست یای چب از پای‌افزار بیرون کند که پیفمبر (ص) چنین کردی: و چون 
پای‌افزار در با کند. نخست پای راست در پای‌افزار کند. و چون پای‌افزار بیرون کند. پای بشوید و 
دو رکعت نماز کند بر حکم تحیت. آنگاه به رعایت حقتوق درویشان مشفول شود. نباید که به هیچ 
حال بر مقیمان اعتراض کند و یا با کسی زیادتی کند بهمعاملتی یا خن سفرهای خود کند یا علم و 
حکایات و روایات گوید اندر میان جماعت.که این جمله اظهار رعونت بود. و باید که رنج جمله بکشد 
و بار ایشان تحمل کند از برای خدای را که اندر آن برکات بسیار باشند.» ۳۰ 
۱۳[ 
۶ برای ملاحظه محل و موقوقه خانتاهها و سایر مسائل مربوط, رجوع شود به: خنطط چ ع» ص 2۲۷۳ 
۹۳ 
۵ اسرارالتوحید, ص ۰۲۲۱۰۲۲۲ ۰۲۷ ۰۲۸۲ ۲۸۲ و ۰۲۸۵ 


1 کشف المحجوب, ص ۵۱ - ۰1۵۲ 


خانقاه ۱۳ 
۳۳6 7ج 
از شیخ ابوسعید ابوالخیر در این باره چنین آمده است: 
«شیخ يك روز سخن مترسمان می‌گفت. . پس گفت اول رسمی بود که مردم به تکلف یکند؛ آنگه 
آن عادت شود, آنگه آن عادت طبیمت شنودء آنگه آن طبیعت حقیقت شود. پس شیخ ابوبکر مودب را 
گفت برخیز و دوات و کاغذ بیار تا از رسوم و عادات خانقاهیان فصلی بگویيم, چون بیاورد, گفت 
بنویس و بدان که اندر عادت و رسوم خانقاهیان ده چیزست که بر خود فریضه دارند به سنت اصحاب 
صفه رضی‌الله عنهم و اهل خانقاه را صوفی از آن گویند که صافی باشند و به افعال اهل صفه 
مقتدی باشند. 
راما این ده چیز که بر خودفریضه درد و در وفقتکتاب خسدای تمالی و سسنت مصطنی 
علیهالسلام بود» یکی آن ن است که جامهباكدارند که گفت: و یلك فحه ۲و ببوسته با طهارت 
باشند که گفت: فیه رجال ییون رن یتطهروا و له یُجب المطُرین ۲ 
«دوم آن که در مسجد یا بقعه‌ای از خیر نشینند؛ ؛ چنان که گفت: یسح له فیها لو والاصال: 
رجال: ۳۹ 
«سیم آن که به اول وقت نمازها به جماعت کنند؛ ؛ چنان که گفت: و لین هُمْ علی صلوتهم 
یحافظون + 
«چهارم آن که به شب بسیار نماز کنند؛ چنان که گفت: و من مر الل. فتَخذ به ناف لك.٩‏ 
ربا رم 9۳ ۱۳1۳۳۹۹2 : و بالاسحار هم ینتفهرون.۲٩‏ 
«ششم آن که بامدادان چنداز ان که توانند قرآن برخوانند و تا آفتاب پرنتابد حدیث نکنند؛ ؛ چنان, که 
گفت: ان زان الفجْر کان مشهود ٩‏ 
«هفتم آن که میا تن تسام ريته) به وردی و ذکری مشغول باشند؛ چنان که گفت: و من 
الیل سح و ادباز النجوم ,> 
میتی 
۷ ۷ 
۱۸۰۳۸ 
۹ ۰۳۷ 
۰ ۳ 
۱ 
۱ 
۳ ۷ 
> ۲ 





5 فرهنگ اشعار حافظ 





«هشتم نیازمندان را و ضعیفان را و هر که بدیشان پیوست وی را درپذیرند و رنج ایشان بکشند؛ 
چنان که گفت: و لا تطرد این یعون رن بالداة والعشبی یُریدون وَحهَه۵» 

«نهم آن که بی‌موافقت یکدیگر چیزی نخورند؛ چنان که گفت: والموفُون دهم اذا عاضوا:3» 

«دهم آن که بی‌دستوری یکدیگر غایب نگردند؛ چنان که گفت: و اذا کائوا مه علی آر جامع, َْ 
توا عتی تلو2۷ 

«و جز از این اوقات. فراغت ایشان به سه کار بود: یا علم آموختن یا به وردی مشغول بودن یا به 
کسی راحتی و چیزی رسانیدن.»٩۲‏ 

سپروردی دربارة ورود به خانقاه و آداب آن. می‌نویسد که: 

«مسافر» باید که نخست پای از گرد راه و عرق بشوید. آنگاه وضو بسازد و دو رکمت نماز بخواند. 
و تا نپرسند سخن نگوید و تا سه روز جز با اجازه بیرون نرود. و او با حاضران و حاضران با او چون 
آشنایان کهن و برادران سخن گویند و در براببش بر پای خیزند و در برش گیرند و خوش آمد ورود 
گویند و با گشاده رویی و محبت رفتار کنند تا خود را ناآشنا نپندارد و وحشت نگیرد. خادم خانقاه, باید 
که پیشش طعامی گذارد» و مستحب است که او نیز به حق قدوم چیزی به فقرا پیشکش کند. و 
صوفیه را آمدن مسافر پس از عصر خوش نمی‌آید. چه. شب, هنگام استغفار و توجه به اذکار و 
عبادت پروردگار است. و اگر کسی که صلاحیت ماندن در خانقاه را ندارد درآید» باید پس از آوردن 
طعام و رعایت احترام؛ با لطف کلام به طریق مناسبی از اقامت در آن جا منصرقش سازند.»٩4‏ 

دربارة وظایف ساکن خانقاه. شیخ‌الاسلام چنین آورده است که: 

«بر فقیر صادق. شرط است که چون ساکن رباط شود و خواهد که از آنجه وقف بر رباط است با 
از آنچه به دریوزه برای ساکنان فراهم می‌شود بهره برگیرد.بایدچندان به خدا مشتول باشتد که 
مجال کسبش نماند. و الا اگر فرصت بطالت و پرداختن به ناشایست داشته باشد و آنچه شسرط اهل 
ارادت از کوشش و رعایت آداب است به جای نیاورد» سزاوار نیست که از مال رباط استفاده کند, 
بلکه باید کسب کند و از حاصل کار خود بخورد.» ۵۰ 
1۳[ 
۰۵ 2 
۲۰۲ 
۷ ۶ 
۸ اسرارالتوحید. ص ۳۳۰ - ۰۳۳۱ 
٩‏ ترجمه و تلخیص از: عوارف المعارف» چ ۰۲ ص 2۳ - ۵۰. 
۰ همان » ص ۰۲6۲ 


ح۰ تست 


خانقاه ۱۷۳ 


در قابوسنامه نیز درباب تصوف, نزديك به همین مضمون, دستور داده شده است: 

«چون در خانگاه* شود مانعالخیر نباشد. و کسی را از تقرب منع نکند. و نخست پای‌افزار چپ 
بیرون کند و پای راست درپوشد. و میان بسته درمیان خلق نشود, و آن جا نشیند که سجادة او نهند» 
و چون بنشیند به دستوری نشیند, و به دستوری دو رکعتی بگزارد. و به هر وقتی که درآید ورود سلام 
کند یا نکند روا بود» اما بر صباح تقصیر نکند. و صحبت با مردم نيك دارد و از منهیات پرهیز کند.» ۵۳ 

عزالدین محمود کاشانی» در این باره. چنین می‌نویسد: 

«بدان که اهل خانقاه. دو طایفه باشند: مسافران و مقیمان. اما رسم صوفیان در سفر» آن است 
که چون به خانقاهی قصد نزول دارند. جهد کنند تا پیش از عصر به منزل رسند» و اگر در راه به 
عذری متخلف شوند و وقت عصر درآید. آن شب به مسجد یا گوشه دیگر نزول کنند و روز دیگر به 
وقت ارتفاع آفتاب قصد خانقاه کند. و چون در خانقاه روند. اول تحیت مقام را دو رکست بگزارند. 
پس سلام کنند و به معانقت و مصافحت با حاضران مبادرت نمایند. و سنت آن است که از جهت 
مقیمان» به حق القدوم. عراضه‌ای از طعام یا غیر آن در میان آرند. و به کلام مسابقت ننماینده و 
سخن تا نپرسند نگویند. و سه روز از خانقاه به قصد مهمی که دارند از زیارت آحیا و اموات بیرون 
نروند تا هیئت باطن از تغیرات عوارض سفر به قرار خود باز آید و جمع گردد و مستعد لقای مشایخ و 
اخوان شوند. چه. استیفای حظ خیر از صحبت. به نور جمعیت باطن میسر گردد؛ از بهر آن که نور 
کلام و سمع به قدر نورانیت دل تواند بود. و چون از خانقاه به قصدی که دارند بیرون خواهند رفت» 
بی‌اجازت مقدم اهل خانقاه بر خروج اقدام ننمایند. و همچنین در همه چیز» به موافقت رای و 
استصواب و اجازت او شروع کنند. و چون سه روز بگذرد اگر نیت اقامت دارند و در اوقات ایشان 
مجال بطالت بود. خدمتی که بدان قیام نمایند طلب دارند» و اگر اوقاتشان مشغول عبادت بود فکفی 

«و اما مقیمان خانقاه باید که مقدم مسافران را به ترحیب و اعزاز تلقی نمایند. و به تودد و طلاقت 
وجه بدیشان تقرب کنند. و خادم باید که سبك طعامی پیش آورد و با ایشان تازه روی و خوش سخن 
بود. و اگر مسافری به خانقاه رسد که به مراسم صوفیه مترسم نبود. به نظر حقارت و عدم مبالات در 
او ننگرند و او را از خانقاه اخراج نکنند و باز نزنند. چه بسیار از اولیا و صلحا از رسوم این جماعت 
خالی باشند. پس اگر ايشان را به مکروهی ایذا رساننده ممکن که باطن ایشان از آن مشسوش و 





۱ در عنتخب قابوسنامه» چاپ نفیسی؛ این کلمه؛ در دو مورد, جایگاه نوشته شده که با رعایت مطالب قیل و بعد و 
این که سخن از پیر و خرقه به میان است. مسلم است که صحیح آن خانگاه و جایگاه مصحف است. 


5۳۲ منتخب قابوسنامه» ص ۰۲۰۷ 





۷ فرهنگ اشعار حافظ 





متالم شود و اثر ضرر آن به دین و دنیای موذی لاحق شود. و بهترین اخلاق» رففق دیدار اشت با 
مردم. و درشت خویی قولاً و فعلاً نتیجة نفس خبیث است: آمده است که وقتی اعرانیی در مسجد 
رسول علیه‌الصلوة والسلام بول کرد. بعضی از صحابه خواستند که او را برنجانند. رسول صلی‌الله 
علیه و سلم منع فرمود و دلوی آب خواست و بفرمود تا آن موضع را بشستند, و اعرابی را به رفق و 
مدارات مواجب حرمت دین تعریف کردند. و اگر کسی به خانقاه رسد و معلوم شود که صلاحیت مقام 
ندارد» او را به وجه الطف و حسن کلام بعد از تقدیم طعام, باز گردانند.» 

آنگاه دربارة مقیمان خانگاه و درجات و وظایف آنان به اشباع سخن می‌راند که ملخص آن چنین 
است: 

«مقیمان خانگاه. سه طایفه‌اند: اهل خدمت و اهل صحبت و اهل خلوت. اهل خدمت؛ طایفه‌ای 
باشند از مبتدیان که به نو در خانقاه آیند. ایشان را خدمت فرمایند تا بدان واسطه مقبول و منظور 
دلهای اهل معاملات و منازلات شوند» و از لباس اجنبیت و بعد منسلخ گردند» و آنگاه اهلیت صحبت 
و استعداد قبول فواید آن یابند. و به برکت صحبت. اقوال و افعالشان به قید حرمت و ادب مقید گردد 
و بعد از آن شایسته خلوت شوند. 

«و اهل خانقاه را همچنان که از اطاعت نصیبی بود, باید که از خدمت هم نصیبی باشد» و یکدیگر 
را بر کفایت مهمات دینی و دنیوی» تعاون و تناصر لازم دانند. 

«اگر وجه طعام ایشان از خانقاه بود و شرط واقف آن که آن را در وجه مصالح ارباب ارادت و 
سالکان طریقت صرف کنند. بر مترسمان و متشبهان و طایفه‌ای که از معاملات قوالب به منازلات 
قلوب نرسیده‌اند. حلال نباشد. و اگر خانقاه را وقفی نبود و در وی شیخی صاحب بصیرت حاضر 
باشد» مریدان را بر مقتضای مصلحت وقت و به حسب استعداد تربیت کنند. اگر مصلحت در ترك 
کسب و دریوزه بیند. ایشان را بدان فرماید. و اگر اهل خانقاه اخوان باشند و شیخی حاضر نه. آنجه 
وقت اقتضا کند از این سه طریق اختیار کنند. اگر از جملة اقویا و سالکان باشند و بر توکل و صبر 
قادر» لایق حال ایشان بر فتوح نشستن بود؛ و الا ,کسب یا دریوزه آنجه موافق‌تر بینند اختیار کنند. 

«و باید که اهل خانقاه تا ممکن بود با یکدیگر موافقت در ظاهر و باطن رعایت کنند» و در وقت 
طعام خوردن بر يك سفره جمع شوند. و با یکدیگر به محبت و صفا.زندگی کنند, و غل و غش را در 
خاطر مجال ندهند... 

«و اگر جنایتی از یکی صادر شود باید که بدان وقوف و اصرار ننماید و زود به استغفار آن را 
تدارك کند. و نشایدکه مجنی علیه رد استغفار او کند و پیوسته در آن کوشند که به ظاهر و باطن با 
یکدیگر متفق و متقابل باشند. و اين معنی که: و نزغنا ما فی صذورهم من غل اخواناً علی سور 


خانقاه ۱۷۵ 


متقابلین"* وصف حال ایشان گردد. 

«بعد از استغفار» سنت آن است که طعامی در میان آرند بر مثال قادمی که از سفر رجوع کند. چه؛ 
جانی به واسطهٌ جنایت و ظهور, از دايرة حضور و جمعیت بیرون آمده باشد و به سفر تفرقه و غیبت 
رفته. پس چون دیگر باره با دایر حضور رجوع نماید, به حق‌الق دوم باید که طصامی پیش آرد و 
صوفیان آن را غرامت خوانند.»»* 


فواید خانقاه و مقام خدمت در آن 

صاحب مصیاح الهدایه» دربارهٌ فواید تأسیس خانقاه. شرحی نوشته است که ملخص آن چنین 
است: 

«در تاسیس بنای خانقاه. چند قایده است: یکی آن که محل نزول و سکون طایفه‌ای بود از فقرا 
که ایشان را سکنی و ماوایی دیگر نباشد و خانقاه منزل و خانة ایشان است. 

«دوم آن که به سبب مساکنت در وی» متصوفه را با یکدیگر اجتماع و صحبت بیشتر دست دهد و 
روابط الفت و صفا میان ایشان موٍکد گردد. و از برکت جمعیت ظاهر و باطن و آثار صلوات و دعوات 
ایشان. عکسی بر چهرهُ روزگار نزدیکان و دوران تابد. و نوازل بلا و عذاب از ایشان مندفع گردد؛ 
چنان که در خبر است از رسول صلی‌الله علیه و آله: ان له تعالی لدع بالمُسْلم. الصالح. عن منم 
من آفل_ بیته و مرخ جیرانه الا و همچنین در خبر است که: ان اه لح بصلاح.الرّجل. وله و 
ول ولده و هل ذوَیْرته و دُویرات حوله و لا یزالون فی حفظ اهرمادام فیهم. و ببضی حکم 
گفتهاند: ارتفاغ الأصوات فی بیوت العبادات یخن النیات و صفاء لیات یل ما ده الفلاك 
الاایرات. 

«فایدهُ سوم آن که به سبب اتحاد مسکن و اطلاع بر احوال هم» رقیب یکدیگر باشند, و نظر هر 
يك قیدی بود بر دیگری تا در میدان مخالفات و مساهلات مسترسل نشود» و پیوسته متیقظ و 
متحفظ بود و در رعایت تهذیب اخلاق و اعمال و اقوال و افعال» غایت جهد میذول دارد؛ و بر 
عیوب و هفوات یکدیگره تنبیه و اعلام کنند. 

کار رقیاً مك یرعی خواطری. و ار یرْعی ناظری و لسانی.»*" 
عوارف المعارف نیز در آغاز باب پانزدهم چنین می‌نویسد: 





۳ > 
۶ نقل به اختصار و تلخیص از: مصیاح‌لهدایه. ص ۵۵ ۰۱۵۹ 


۵ همان‌ص ۱۵ - ۰۱۵۵ 


۱۷۹ فرهنگ اشعار حافظ 


«عمْ ان تاسیس هذه الربط من زيئة هذ ال لاد له و پینکان. لبط آحوال نیزا 
بها غن غرهم من الطوانف و هم علی طذی من هم... هم فی الط جر واحد بقلوب مق و 
رام مدق و لا یوج هذا فی غیرهم من لاف .»"* 

اما دربارهٌ ارزش و مقام خدمت در خانقاه» چون تصوف اصولاً بر بنیاد محبت و خدمت استوار 
است. نیازی به بحث و ایراد شواهد بسیار نیست. تنهاء خبری از حضرت رسول و سخن زیبابی از 
پیر صوفیان بوسعید آورده می‌شود. 

در باب یازدهم از عوارفالمعارف» ار ناتسرل ایحا یرت 
آخر آنها انس است. دربارهُ فضل خدمت بر به جا آوردن نوافل آمده است که عینا نقل می‌شود: 

«قال ابو زرعة قال خبرنی غن... عغن آنس, قال کنا مغ سول الله صلی اله علیه و سم فمنا 
السنای و من الفطر» فتزلنا منزلاً فی بوم. حار شندید الحر فا من یی السَس بیده و آترنا ظلا 
صاحب الکساء یستظل به قنام الصامون و قام المطرون فضتربُ وا الأبنية و سقوا الرکاب فقال 
زسول الله صلی اه علیه و سل ذهب المفْطرون الیوم بالاجر و هذا حدیث یل غلی فضل الخدمة 
علی النافلة.» ٩۲‏ 

ری سل 

«روزی شیخ در نشابور مجلس می‌گفت. در مان سخن,. گفت از سر خانقاه تا به بن خانقاه همه 
گوهر است ريخته. چرا برنجینید؟ خلق باز نگریستند. پنداشتند گوهر است تا بر گیرند» چون ندیدند 
گفتند ای شیخ ما گوهر نمی‌بينيم» شیخ گفت: خدمت خدمت.»۰۸ 

حافظ. غالباٌ «خانقاه» را در مقابل «خرابات» آورده؛ و بر شوه خاص ملامتیش» گاه خرابات و 
میخانه را بر آن ترجیح نهاده است. از جمله: 

منم که گوشهُ میخانه خانقاه من است ‏ دعای پیر مفان ورد صبحگاه من است؟* 

تِِ 

در میخانه‌ام بگشا که هیچ از خانقه نگشود " گرت باور بود ورنه سخن این بود و ما گفتیم"7 





7 عوارف المعارف» ص ۲۳۰ - ۰۲۳۱ 
۷ همان ص ۲۰۰. 

۰۸ اسرار التوحید» ص ۰۲۲۰ 

۰۳۸ دیوان حافظ. ص‎ ٩ 

۰ همان. ص ۰۲۵۵ 


دس «سصججبحج۰+۰«+۰(۰«۰ ۳۳۳ 
خانقاه ۱۷۷ 
۳" سس 


ساقی یار آبی از چشمه خرابات تا خرقه‌ها بشوییم از عجب خانقاهی۱ 
اما در آن شیوه که حافظ راست. خانقاه و خرابات را تفاوتی نیست؛ چنان که خود گوید: 


تو خانقاه و خرابات در میانه مبین خدا گواه که هر جا که هست با اویم"7 


۱ همان» ص ۰۳2۸ 
۲ همان» ص ۰۲۲ 


ها 2۸۲۶ 





خرابات» عشرتگاه روحانی صوفیان 


خرابات» در لغت» به معتی میخانه" و قمارخانه" و جای زنان بدکار" آمده است. استاد فقید 
ملك‌الشعراء بهار» ضمن بیان مختصات کتاب اسکندرنامه از آثر دور غزئوی و سلجوقی اول (۰ 6۵ 
- ۵۵۱ هجری)» راجع به این کلمه» چنین نگاشته‌اند: 

«لغاتی از مصطلحات و تلفظات عوام در آن کتاب دیده می‌شود که در کتابهای قدیم و در ادبیات 
فارسی نظیر آنها را نيفه‌ایم. و از قضا امروز همین الفاظ هنوز زبانزد عوام است و در فظ قلم وارد 
نشده است؛ و ما چند نمونه از این قبیل الفاظ و لغات را این جا یاد می‌کنيم... دیگر کلم «خرابات» 
که در آثار قدیم نیست جز در اصطلاح صوفیه و نخست بار در سخنان سنایی و دیگر عرفا دیده 
شد.»؟ 

اما کلم «خرابات» به معنی حقیقی خود» پیش از سنابی هم به کار رفته؛ چنان که منوچهری 
(متوفی در 2۳۲ به اغلب احتمالات) آن را به معنی «قمارخانه» ضمن قصیده‌ای استعمال کرده 


است: 
آمدشب و از خواب مرا رنج و عذاب است ای دوست بیار آنجه مرا داروی خواب است 
در مجلس احرار سه چیژ است و فزون به و ان هر سه شراب است و رباب اسنت و کباب است 


نه انقل "بود ما" رااتی دفتر "و نی نرد . واين هر سه بدین مجلش ما در نه صواب است 





۱ معجم الادیاء» ج ه. ص ۱۲۵؛ فرهنگ نقیسی» ج ۰۲ ص ۰۱۳۳۹ 

۲ برهان قاطع» ص ۷۲۲- 

۳ تفسیر ابوالفتوح رازی» ج ۰۶ ص ۱۱؛ جامع‌التواریخ. چاپ بلوشه. ص ۰۸5 
> بهار» سبك‌شناسی» ج ۰۲ ص ۱۳۱ - ۰۱۳۳ 





۱۸۰ 


دفتر به دبستان بود و نقل به بازار 


فرهنگ اشعار حافظ 


وین نرد به جایی که خرابات خراب است* 


مسعود سعد سلمان (متوفی ۵۱۵) و معزی (متوفی ۵۶۲) نیز که تقریبً با سنایی (متوفی 0۳۵) 
معاصر بوده‌اند. همه خرابات را به معنی میخانه و جای بدکاران استعمال کرده‌اند. مضافا بر این که 
این استعمال اختصاص به اینان ندارد. مسعود سعد سلمان» در صفت اسفندیار چنگی گوید: 


چنگ بفروشد و ندارد ننگ 
از خرابات چون بخوانندش 
هر چه از جود شه به کف کند او 
روز کوریش هیچ کم نشود 
معزی گوید: 
ار سرای لاساتیان خرابات است 
میان. شهر همه عاشقان خراب «شدند 
مجوی زهد و خرابی کن و خراباتی 


عاریت خواهد از حریفان چنگ 


روی ناشسته می‌دوانندش 
در خراباتها تلف کند او 
تشد او نیکبخت و هم نشودا 


مرا میان خراباتیان لباسات است 


مگر نگار من امروز در خرابات است 
که عمر را ز خرابی همه عمارات است۲ 


اما سنایی که در ادوار پختگی به تصوف گراییده, اين کلمه را هم به معنی حقیقی مذموم و هم به 


معنی مجازی صوفیانه استعمال کرده است. 


از جمله. به صورت مذموم در حدیقةالحقیقه است که گوید: 


ای خرابات جوی پر آفات 


پسر خر توبی و خر آبات؛ 


اما ضمن غزلیات» سنایی از خرابات به خوبی یاد کرده و در عین آن که از وصف مختصات آن؛ 
محل میخانه بودنش برمی‌آید» آن جای را قلندروار خلوتگاه یار و محل دیدار می‌خواند. از جمله» در 


چند بیت از غزل ذیل: 
هر که در کوی خرابات مرا بار دهد 
ار ادر بکوی, خوایات قرا هیچ , کسی 
در خرابات بود یار من و من شب و روز 
ای خوشا کوی خرابات که پیوسته در او 
هر که او حال خرایات بداند به درست 





به کمال و کرمش جان من اقرار دهد 
ندهد ور دهد آن یار وفادار دهد 
به سر کوی همی گردم تا بار دهد 
مر مرا دوست همی وعدهٌ دیدار دهد 
هر چه دارد همه در حال به بازار دهد 


۵. دیوان منوجهری» به تصحیح محمد دبیرسیاقی» ص 1 


. یادداشتهای قزوینی» ج >» ص ۰۱۹۲-۱۹6 


کت ی 


. حدیقه الحقيقه, به تصحیح مدرس رضوی» ص ۰۱۱۲ 


. دیوان مسعود سعد سلمان» به تصحیح رشید یاسمی» ص ۵۷۳ - ۵۷۵. 


رحس 
۱۸۱ 


ای تو کز کوی خرابات نداری گنری ‏ ز آن سناییت همی پند به مقدار دهد 

تو برو زاوية زهد نگیدار و مترس . که خداوند سزا را به سزاوار دهد" 

و همچنین در غزلی به مطلع : 

نخواهم من طریق و راه طامات مرا می ياید و مسکن خرابات: 

و همچنین در غزلی به مطلع: 

در دل آن را که روشنایی نیست در خراباتش آشنایی. نیست 

در خرابات خود به هیچ سبیل . موضع . مردم . مُرایی . نیست 

مستملی بخاری (متوفی 6۳6) نیز «خرابات» را به معنی «میخانه» و در مفهوم حقیقی کلمه به 
کار برده است: 

«شبانگاه در دوکان بست و به خرابات رفت و سبوی می بخرید و زنی زانیه را آن شب به مزد 
گرفت و به خانه آورد.»۱۲ 

هجویری (متوفی 670) که کتاب کشفالمحجوب او شاید قدیم‌ترین کتاب فارسی در تصوف 
باشد هم کلمهٌ «خرابات» را در حدود يك قرن قبل از سنایی به معنی واقعی کلمه به کار برده است نه 
تعبیر صوفیانه آن. هجویری» خرابات را برای صوفیان و صومعه‌نشینان چون کلیسا برای مسلمانان 
وانمود می‌کند: 

«از جنید پرسیدند که اگر ما بر وجه اعتبار اندر کلیسیا شویم روا بود و مراد ما از آن جز آن نبود تا 
ذل کافران ببینیم و بر نعمت اسلام شکر کنیم؟ وی گفت اگر به کلیسیا توانید شد چنان که چون 
شما بیرون آیید تنی چند را ازایشان به‌درگاه توانید آورد بروید. و اگر نه مروید. 

«پس صومعه‌ای اگر به خرابات شود, خرابات صومعهٌ وی شود. و خراباتی اگر به صومعه رود, 
صومعهخرابات وی گردد.»۲ 

در سخنان شیخ ابوسعید ابی‌الخیر میهنه‌ای (متوفی 6۰ع) که تقریباًيك قرن پس از او به نام 





۰۱۵۱ دیوان سنایی» به تصحیح مدرس رضوی» ص‎ ٩ 

۰ همان» ص ۰1٩‏ 

۱ همان» ص .٩۱‏ خرابات در غزلهای سنایی بسیار به کار رفته (و بعضی از غزلها ردیف «خرابات» دارد) که 
برای ملاحظه, باید به دیوان سنایی رجوع کرد. از جمله, صفحات ۰1۷ ۰۲۸ ۰1۹ ۰۷۰ ۰1۷۳۲۰6۰۰۱۵۲ 
۵ ۰۷۱۵ ۰۷۱۸ ۷۶ و ۰۷۵۵ 

۲ شرح تعرف» ج ۰۱ ص ۰۸۱ 

۳ کشف المحجوب» ص ۰۵۳ 





۳ فرهنگ اشعار حافظ 
اسرارالتوحید فی مقامات الشیخ ابی‌سعید به وسیلهً یکی از نوادگان او جمع آوری شده است؟۱ نیز 
کلمةٌ «خرابات» تا آن جا که این جانب به خاطر دارد, به همان معنی لشوی یعنی «میخانه» به کار 
رفته است. از جمله, در حکایت ذیل: 

«و در آن وقت که شبخ بوسعید به نشابور بوده روزی حسن را گفت برخیز و قوالی بیار. حسن 
بیرون رفت و طلب کرد. کسی را نیافت. چون عاجز شد. جوانی را نشان دادند در خراباتی. حسن به 
طلب او شد. او مست بود. پیش شنیخ آمد و گفت ای شیخ, همه شسهر طلب کردم هیچ نيافتم الا 
جوانی بدین صفت. شیخ گفت او را باید آورد. حسن» جوان را به خدمت شیخ آورد چنان که از خود 
خبر نداشت. شیخ گفت ای جوان چیزی برگوی! جوان» بیتی شکسته بسته بگفت چنان که حال 
مستان بود و هم آن جا در خواب شد. الخ...»۱۶ 

شیخ عطار (متوفی 1۲۷) نیز از «خرابات» به همان معنی مذموم یاد کرده است. از جمله در 
موارد ذیل: 

بایزید بسطامی می‌گوید که نشان خدای سبحان را به قرينه رن غلی اش استّویل از 
عرش گرفتم» گفت ما را به دل تو نشانی می‌دهند که انا السکَسرة قلوم. پس از آن چنین آمده 


است: 

«اگر آسمانیند از زمنین می‌چویند و اگر زمیتند از سمانیان می‌طیند اک جوز آست زیر 
می‌طلبد» و اگر پیر است از جوان می‌طلبد و اگر خراباتی است از زاهد می‌طلید» اگر زاهد است از 
خراباتی می‌طلید. ۱۷ 

«نقل است که شافعی روز وقت خود گم کرد. به همه مقامها بگردید و به خرابات برگذشت وبه 
مسجد و مدرسه و بازار بگذشت و نیافت. و به خانقاهی برگذشت» جمعی صوفیان دید که نهسته 
بودند. یکی گفت وقت را عزیز دارید که وقت بياید. شافعی روی به خادم کرد و گفت اینك وقنت 
بازیافتم» بشنو که چه می‌گویند:»۱۸ 

«نقل است که شیخ را مریدی بود مالدار و زکاتش می‌بایست دادن. يك روز پیش شیخ آمد و 
گفت ایهاالشیخ, زکات به که دهم. گفت با هر کسی که دلت قراز گیرد: آن مرد برفت و در سر راه 
دک سس 
۶ تالیف این کتاب» بین سالهای ۵۳۳ - ۵9۹ است. 
۵ اسرار التوحید» ص ۵ ۲. 
<< 
۷ تذکرة لاولیاء.ج ۰۱ ص ۰.۱۳۳ 
۸ همان» ج ۰۱ ص ۱۷۸ 


(عنع ٍ ۳۴  _‏ ک ‏ سس 


خرابات ۱۸۳ 


درویشی دید ابینا که تشنه بود و سوّال می‌کرد و اضطرار ظاهر داشت. دلش بر وی قرار گرفت که 
چشم ندارد و استحقاق عظیم دارده آن زکات و چیزی به وی بدهم. درستی زر در کیسه داشست, 
بیرون آورد به وی داد. نابینا دست زده وزن کرد» دانست که زر است» شادمان شد. مرد برفت و 
بامداد بدین جا گذر کرد که راه گذارش بر وی بود. دید که آن نابینا با نابینای دیگر می‌گوید که دیروز 
خواجه‌ای بدین جا گر کرد و درستی زر به من داد. برفتم به فلان خرابات و شب تا روز با فلان 
مطربه دمی٩۱‏ عشرت کردم. مرید شیخ, مضطرب شد و پیش شیخ آمد. شیخ گفت ای مرد» این 
روشن است که تو با عوان معامله کنی و با ظالمان خرید و فروخت. لاجرم مالی که گرد آید. از حرام 
بود و زکات آن به چنین مرد رود که با شراب دهد» که اصل کار در معامله است و گوش به دخل و 
خرج داشتن که هر چه بدهی به جایگاه افتد.» ۲ 

«نقل است که چون وفاتش نزديك رسید. گفتند تو را فلان جای در خاك کنیم که آن جا خاك 
مشایخ و بزرگان است. گفت زنهار من کیستم که مرا در جوار چنان قوم در خالك کنیده بر بالای آن 
تل خواهم؛ آن جا خراباتیان و دوالك بازان در خاکند. در برابر ایشان مرا در خاك کنید که انشان 
به رحمت او نزديك‌تر باشند که بیشتر آب تشنگان را دهند.»۲۱ 

در سایر ماخذ نیز «خرابات» به معنی جای بدکاران به کار رفته است و همه در موارد کتب غیر 
صوفیانه و یا جایی است که کلمه در معنی حقیقی وی وه مجازی و اصطلاحی استعمال شده. از 
جمله: 

عطا مك جوینی در «ذکر صادرات افعال اوکتای قاآن» می‌نویسد: 

«... چهار هزار دختران چون اختر که هر يك را با دلها حالی دگر بود گرد کردند... ابتدا فرمود تا 
بمضی را که بنات مرا بودند. جدا کردند و تمامت حاضران را یاسا رسانیدند که با ایشان خلوت کنند. 
از آن جملت» دو دختر چون ماه فرو شد و باقیات صالحات را در پیش اردو صف‌صف بایستانید. آنچه 
لایق اردو بود با حرم فرستادند. و قومی به اصحاب فهود و جوارح دادند, و بعضی را به هر کس از 
ملازمان درگاه» و چند را به خرایات و رسول خانه فرستادند تا خدمت صادر و وارد کننده و آنچه باقی 
ماندند فرمان شد تا هر کس که حاضر بود از مغول و مسلمان درربودند» و پدران و برادران و اقربا و 
خویشان و شوهران ایشان نظاره‌کنان یارا و مجال آن نه که دم زنند و زبان جناند.»۳ 





٩‏ شب تا روز عشرت کردن با «دمی» مغایرت دارد و ناساز است. احتمالاً کلمه باید «ذْمی» باشد. 
۰ همان» چ ۰۲ ص ۲۵۱ - ۰۲۵۲ ذکر ابو العباس نهاوندی. 

۱ همان» ج ۰۲ ص ۰۲۱۱ ذکر شیخ ابوالفضل حسن. 

۲ عطا ملك جوینی» تاریخ جهانگشای جوینی» به تصحیح محمد قزوینی» لیدن» ج ۰۱ ص ۰۱۹۱ 
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در شرح تعزف نیز دربارة این که مردان حق به شیوه اهل ملامت عمل می‌کنند تا آن جا که در 
ظاهر عامی می‌نمایند و در باطن مطیع‌ترین بندهٌ خدایند. داستان موسی را با آن مرد قضاب 
می‌نویسد: 

«که یکی از جمله نییا گویند موسی علیه‌اللام بود. از خدای خواست که دوستی را از جمله 
دوستان خویش به من نمایی. امر آمد که به فلان شهر رو که آن جا قصابی هست او را فلان 
خوانند, دوست ماست. موسی به آن شهر رفت... به دوکان او آمد؛ مردی را یافت با لباس فاسقان 
جمله سر موی داشت به کتفها فرو گذاشته بر زی دزدان و عیّاران. او را گفت مهمان خسواهی؟ 
گفت خواهم, اما به شرط آن که هر چه بینی با کس نگویی. گفت نگویم. شبانگاه در دوکان بست 
و به خرابات رفت و سبوی می بخرید و زنی زانیه را آن شب به مزد بگرفت و به خانه آورد و مهمان 
را نکو بداشت و بخوابانید و خویشتن را خفته ساخت تا چه کند. برخاست سبوی می بریخت و زن را 
گفت تو هر شب چند سیم ستدی؟ او گفت چندی: آن قدر سیم به او داد و او را بخوابانید و آن 
جامه‌ها که داشت برون کرد و گلیمی درپوشید و از زیر جعدها غلی پدید آورد تا به روز به خدمت 
خدای باستاد و نماز می‌کرد. این پیغمبر برخاست و او را مژده داد به آنچه به او وحی آمده بود.» ۲۳ 

در تاریخ مبارك غازانی نیز «خرابات» به همین معنی آمده است: 

«چون جماعت خراباتیان کنیزکان را که از اطراف می‌آوردند. به به ای موافق‌تر از دیگران 
می‌خریدند. اکثر تجار در فروختن ایشان, میل به معاملهُ آن جماعت می‌کردند. و بعضی از کنیزکان 
که حمیِتی و قوتیدشتد در نفس خود نمیخوامند که یشان را بهخرایت فروشند و به اجبار و 
اکراه می‌فروختند و به کار بد می‌نشاندند.»؟ 

آنچه ذکر شد. برای نمونه است» و گر نه شواهد جهت این معنی بسیار است.۲۵ 

مور 
بنا بر آنجه گذشت. در طرز و مورد استعمال و معنی حقیقی کلمه «خرابات» شاید تردیدی نباشد» 

1 ريشهٌ لفوی و علاقه مجازی و زمان ورود آن جزو مصطلحات صوفیه» روشن یست. 

علامه فقید قزوینی؛ اين کلمه را جمع «خرابه» دانسته و ضمن ذکر چند معنی دیگر توشته‌اند: 

«به معنی حقیقی آن که جمع خرابه باشد [المحاسن و المساوی» ص ۱۲۲) در روضات‌الجنات, 
سا 
۳ شرح تعرّف» ج ۰۱ ص ۰۸۱ 
> تاریخ مبارك غازانی. ص >۳۱. 
۵ رجوع شود به: تفسیر ابوالفتوح رازی» ج >» ص ۱۱؛ اثقض فی بعض مالب اللواصب» ص ۳۳؛ مجمل 
فصیحی» ج ۰۳ ص >۸؛ ظفرنامهٌ شامی» چ ۰۲ ص ۱۹۲ - ۱۹۳ 


 ( ۳‏ _ ۱۸۵ 
ات وی سسیسسست 
ص ۰۲۲۷ ولی تفسیر غریب ظاهراً به کلی مصنوعی اختراعی بی‌اساس برای او کرده اسست» و 
مقصود همان معنی میخانه و فاحشمخانه شعراست با تلمیحی به معنی مجازی این مفهوم» یعنی 
مکان عیش و طرب معنوی روحانی مردان حقیقت.»"۲ 

ابو نصر سراج طوسی, در باب «فی معانی الایات و الکرامات» در حکایتی که از مردی عبادانی 
نقل می‌کند» کلمهُ «خرابات» را به معنی نزديك به خرابه به کار برده است: 

«سمفت آبا الحسین البضری رحمه له یَقول کان بتنادان رَجُلٌ و3 فقیز ای الخرابات» 
فخولت مَمی شیتاً و طَّ فلما وقعت یه غلی تسم و آشار بیدهالی الارض. فراْت یغنی الازض 
کنها ده تْمَع. »۷ 

ارتباط بین «خرابات» و «خرابه» از اشعار غالب شعرا آشکار است۳۸ و هم صورت ظاهری خود 
کلمه, این ارتباط را تا حدی تایید می‌کند. و چون در آغاز به میخانه و قمارخانه اطلاق می‌شده» بعید 
نیست که در این نامگذاری» خرابی عمارات قدیمی که دور از انظار برای این عمل انتخاب و از آنها 
استفاده می‌شده است موّثر بوده باشد؛ به طوری که امروز هم برای امور ممنوعه که در مورد آنها 
شدت عملی نشان داده می‌شود به نقاط دوردست و خرابه‌ها پناه برده می‌شود البته از جانب 
بی‌قدرتان و تنگدستان. 

در عربی هم کلمه‌ای به صورت جمع هست به نام «مواخیر» که معنی آن میخانه و نهانگاه» نظیر 
خرابات است. در صراحاللغه» در بیان کلمة «مخر» نوشته شده: «ماخورء خرابات». و در 
متتهیالارب» چنین آمده است: 

«ماخور» خرابات و خرایات نشین و آن که به سوی خرابات برود, مصرب میخوار یا لت عربی 
است مشتق از مَخَرّت السفینةٌبدان جهت که مردم آمد و رفت می‌نمایند. مواخر و مواخیر جمع.»۳۹ 





یادداشتهای قزوینی» ج >» ص ۰۱۹۵ 
۷ المع فی التصوف» ص ۰۳۱۲ 
۲۸ ساقیا برخیز و می در جام کن در خرابات خراب آرام کن 
(دیوان سنایی, ص ۷۱۵) 
حافظ فرماید: 
تا گنج غمت در دل ویرانه مقیم است همواره مرا کوی خرابات مقام است 
(دیوان حافظ» ص ۳۳) 
و نظایر بسیار در دواوین شاعران. 
متتهی الارب» ج ۰۲ ص ۰۱۱۷۶ 
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قدیم‌ترین جایی که این کلمه به کار رفته در خطبه‌ای از زیاد بن ابیه (متوفی ۵۳) است که هنگام 
ورود به بصره انشاء و در آن تهدید کرده است که مواخیر را ویران خواهد کرد و خواهد سوخت که 
قسمت مورد حاجت» نقل می‌شود: 

«فلم یل بهح ماترون من قیایکم دهم حتی انهکوا خرم الاسلام نم آطرفوا وّراء کم کوساً 
فی مکانس, الریب. 

«خرام علی الطعام و الشثراب خی أَضَع هذه لْواخیرٌبالارض هفاً و احراقأ»۳۰ 

ابن خرداذبه نیز «مواخیر» را به معنی میخانه و امثال آن به کار برده است؛ وقتی که المعتمد 
علی‌اله (در سال ۲۵۲ به خلافت رسیده و در ۲۷۹ درگذشته است) از او راجع به معنی وزن در 
و انواع و فنون نغمه‌ها سوّال می‌کند و او پس از توضیحات لازم» چنین می‌گوید: 

.و الطرایق تمان,: اثقیلان. لول و الانی و خفیف_اهماء و خفیفة الثقیل (الاوّل) منم 
یْسَمی مور و الما سم بذللك لان ابراهیم بن میمون القوصلی و کان من آبناء فارس و سکن 
الموصل کان کثیر الغناه فی هذه المَواخیر بهذه الطريقة.» 

شیخ الاسلام عمر سهروردی هم دربارهُ رقص و تم که از سر هوا کنند «مواخیر» را به معنی 
«میخانه» و مرادف با آن به کار برده است: 

«من الحرکات لت امه من لتق تن لیس له من نوف الا مج زی و صورع 
او یکون لول آَمرة تنجذب اللفوس الی ار اه و سك ذلك و تضمر خواطر السوء او یکون 
لْساء اشرافٌ علی الجمع و ترا لبواطن من الق وی بسفازة الحرکات و الرقص و اظهار 
التواجد. 

«فیِکون ذلِك عين الفنق. المحْمَم عَلی تحریمه. ال المواخیر حیتیزآزجی حللا من یکون 
هذا ضمیره و حرکانه لائم یرون فسقلم و هذا لا یَراهُ و رید عبادة.»۳۲ 

با این همه. اگر منظور از کلمهٌ «خرابات» و سیر آن در عربی به صورت «ماخوره» و «مواخیر 
روشن باشد» ريشه آن که فارسی یا عربی است و کیفیت و علت استعمال آن به صورت مجازی در 





مصطلحات صوفیه. روشن نیست. 
استاد فقید بهار» در تاریح سیستان» راجع به معبد و آتشخانه‌ای که در آن سخن از خرشید می‌رود. 
شته‌اند: 
بح 
۳۰ جواهر الادب, چاپ چهاردهم. مصر. ص ۰1۷۳ 
مروح الأهب. چاپ مصر» ج >» ص ۰۲۲ 
۲ عوارف المعارف, حاشیهُ احیاء العلوم» چ ۰۲ ص ۱۱۵ - ۰۱۱ 


خرابات ۱۸۷ 

«خورشید معلوم ند چیست. شاید خانه و محلی هم برای ستایش خورشید داشته‌انده و بعیا 
نیست که «خرابات» شعرا مربوط به همین معنی بوده و در اصل «خورآیاد» باشد؟» ۲۳ 

استاد همایی نیزه ضمن مراجعه‌ای که برای درلك نظر ایشان دربارة خرابات از طرف نگارندة این 
سطور شده بود» حدسی مشابه استاد بهار می‌زدند که اصل «خرابات» ممکن است «خورآباد» بوده و 
بعدها تلفظ و معنی آن دگرگون گردیده و به صورت کنونی در مصطلحات صوفیه وارد شده باشد. 

استاد بهمنیار رحمَهلله نیز اين فکر را برقی می‌دانستند که لختی پیش پای را روشن می‌دارد: 

استاد فروزانفر طاب‌ثراه» این مقوله را مادامی که برای استعمال «خورآباد» شاهدی بدست نیاید» 
حدس محض و ترکیب «خرابات» را در عربی صحیح و به کار رفتن جمع در مفرد را متداول 
می‌دانستند. 

این جانب» با همهٌ دقت و تجسس که به کار بست» شاهدی به دست نیاورد که در آن «خورآباد» 
استعمال شده باشد» و با این همه. دنبلهٌ حدس و نظر استادان بزرگ بهار و همایی و بهمنیار را رها 
نکرد. و در نتیجه, مطالیی در این زمینه فراهم آمد که ذیلاً از نظر محققان می‌گذراند. پاشد که بم 
عنوان مبنا یا انگیزه‌ای برای تحقیقات بعدی صاحب‌نظران» سودمند افتد» و غرض از آن» مطلقاً 
اثبات یا نفی عقیده‌ای نیست. 


بحثی در امکان وجود رابطه بین «خرابات» و «خورآباد» 
در این جاه سه موضوع باید مورد بحث قرار گیرد: 
۱. کلمةٌ «خور» و چگونگی تغیبر صورت آن به «خر» بدون واو. 
۲ ابدال دال «آباد» به تا در «آبات» به جای «آباد». 


۳ اشاره‌ای به سابقه پرستش خورشید. 


۱. غیاتاللغات» در ذیل کلمهٌ «خور» چنین می‌نویسد: 

«در قدیم» لفظ خور را که به معنی آفتاب است بی واو می‌نوشتند. متاخرین» به جهت رفع اشتیاه 
به لفظ خر که به معنی حمار است به واو نویسند.»»۲ 

و در ذیل کلم «خورشید» نوشته است: 

«خر بالضم به معنی آفتاب و شید به معنی روشن. چون خور به معنی آفتاب تنها استعمال کنند, به 
ام بت 
۳ بهار» تاریخ سیستان» ذیل ص ۰۹۳ 
غیاث اللغات» ص ۰۱۱۶ 
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واو نویسند به جهت امتیاز از خر بالفتح که ترجمه حمار است. و چون با شید ضم کنند. بی واو 
نویسند.»۳۹ 
«خرء به ضم اول. آفتاب عالمتاب است.»۳۱ 
این طرز نگارش «خور» به صورت «خر»» یعنی اسقاط واو معدوله» در سایر موارد نیز سابقه 
دارد. از جمله حافظ ابو تیم اصفهانی (متوفی ۳۰ع) صاحب کتاب حلیةالاولیاء ضمن کتاب دیگر 
خود که دربارة اصفهان نگاشته. در شرح حال احمد خرشید کله (خورشید کلاه) چنین می‌نویسد: 
«احمد بن عمر بن خرشید قوله ابو علی التاجر سکن یف داد قدم نا سَتة اربع, و تمانین و 
ثلائمائة.» ۲۷ 
شاهد معروف دیگر, کلمهُ «خراسان» که همواره بی واو نوشته شده است, و در معنی آن تردید 
نیست که «خور آسان» به معنی مشرق"۲ و محل بر آمدن خورشید است. فخرالاین اسعد گرگانی, 
در باب «خراسان» چنین آورده است: 
خوشا جایا بر و بوم خراسان درو باش و جهان را می‌خور آسان 
زبان پهلوی هر کو شناسد . خراسان آن بود کز وی خور آید 
خور آسان را بود معنی خور آیان کجا از وی خور آید سوی ایران۳۹ 
در اسرارالتوحید نیز همین نکته آمده است: 
«طلحة بن یوسف العطار گفت که مدتی پیش شیخ ابوسعید بودم. چون باز می‌گشتم, مرا گفت: 
چون به بغداد شوی و تو را گویند که چندین گاه کرا دیدی و چه فایده گرفتی» چه خواهی گفت؟ 
خواهی گفت: رویی و ریشی دیدم؟ گفت تا شیخ چه فرماید؛ شیخ گفت هر که تازی داند این بیت بر 
وی خوان: 
قلوا خراسان آخرجت رتتا لین له فی جماله تانی 
فقلت لا تتیروا . محامینه . "فطل الشنس مر خراسانر.»؟ 
کلمهٌ «خورشید» و «خور» در متون قدیم غالا بدون واو است. و گذشته از متن خطی التفهیم و 





۵ همان» ص ۰۱16 

برهان قاطع؛ ج ۰۲ ص ۰۷۲۱ 

۷ ذکر اخبار اصفهان. ص ۰۱7۱ 

۸ خراسان» تفسیره المشرق. (خوارزمی» مفاتیح العلوم» ص ۷۲.) 
۹ ویس و رامین» ص ۰۱۷۱ 

۰ اسرار التوحید. ص ۰۲۷۹ 


خرابات ۱۸۹ 
"۳۳۳۳۳ 5 << رح 
لابنیه که بدین صورت است. در کتب چاپی که رسم‌الخط متن اصلی را تغییر نداده‌اند «خور» و 
«آخور» بدون واو است. از جمله» در شعر معزی: 

همای کلك تو مرغی است لاغر کی از منقار او شد ملك فربی 

هر آن کس کو تو را بیند بپرسد کی این خرشید تابنده است یا نی(* 


آنوری گوید: 
ای جهان را ایمنی از نعمت طفرلتکین ‏ جاودان منصور یادا رایت طفرلتکین 
نور و ظلمت از حضور و غیبت خرشید دان امن و تشویش از حضور و غیبت طفرلتکین"* 
هم انوری راست: 


چون سلك معانی نظام دادم زان "تا سخنم آبدار باشد 
خرشید کسوف فنا ‏ نبیند ‏ تا قصر تو را پزدمدار باشد* 

در تاریخ‌سیستان مصحح استاد فقید بهار نیز این کلمه بدون واو است. از جمله: 

«اما حکمای عالم جهان را بخشش کردند بر برآمدن و فرو شدن خرشید به نیمروز.»؟* 

«و گفته‌اند نور حوافر ستوران ایشان چنان تابان باشد که خرشید اکنون به دار دنیاست.»* 

و از نسخهٌ مکتوب در 7۸۹ هجری جهانگشای جوینی است: 

«و روز دیگر را که صحرا از عکس خرشید طشتی نمود پر از خون» دروازه بگشادند و در نقار و 
مکاوحت بربستند و ائمه و معارف شهر بخارا به نزديك چنگیزخان رفتند.»"* 

در تاریخ بیهقی, نوشتٌ ابوالفضل بیهقی (متوفی قرن پنجم) همه جا (جز يك جسا که «آخسور 
سالار» نوشته و تصور می‌رود نتیجهٌ تصرف کناب باشد» ص ۵۷7) «آخور» بدون واو به صورت 
«آخر» نوشته شده است. از جمله: 

«بسیار استر سلطانی بسته بودند در میان آن درختان تا آن دیوارهای آسیا و آخضوها کشیده و 
۱ المعجم فی معاییر اشمار السجم» ص ۰۱۸۹ 
۲ همان» ص ۱3۳؛ دیوان انوری» بنگاه ترجمه و نشر کتاب. ص ۳۸۸ 
۳ المعجم» ص ۱۱۹؛ دیوان انوری» ص ۰۱۳۳ مطلب قابل ذکر آن است که در دیوان چاپ جدید مصحح آقای 
مدرس رضوی (چاپ بنگاه ترجمه و نشر کتاب) رسم‌الخط قدیم ترك شده است و از جمله «خرشید» را «خورشید» 
نوشته‌اند و خود در صفحهٌ ۲۰ مقدمه به این موضوع اشاره کرده‌اند. 
>> تاریخ سیستان» ص ۰۲۳ 
0 همان ص ۰4۶ 
7 جهانگشای جوینی» ج ۰۱ ص ۰۸۰ 





۳ فرهنگ اشعار حافظط 





خرپشته زده.» 2۲ 

«امیر از آن جا برداشت به سعادت و خرمی با نشاط و شراب وشکار می‌رفت میزبان به خلم و به 
پیروز و نخجیر و به بدخشان احمدعلی نوشتگین (آخرسللار) که ولایت این جایها به رسم او 
بود.» 2۸ 

«دو هزار سوار از این عرب مستامنه به دهستان روند با پیری آخرسالار و سه هزار سوار 
سلظانی نیمی تركك و نیمی هندو و ايشان نیز کوش به فرمان امیر مودود دارند.»٩»‏ 

ناصر خسرو قبادیانی شاعر و نویسنده مشهور (متوفی 4۸۱) در سفرنامه خود نیز «آخور» را بدون 
واو نوشته. از جمله» در موارد ذیل: 

«در اين دیر. چشمةٌ آب نیکوی خوش دیدیم که از سنگ بیرون می‌آمد و آن جا آخرها ساخته 
بودند و عمارت کرده.» ۶۰ 

«و چهار سوی خانهٌ زمزم آخرها کرد‌اند که آب در آن ریزند و مردم وضو سازند.»۱* 

در دیوان انوری نیز ضبط به صورت «آخر» است به جای «آخور» که ضبط و رسم‌الخطٌ امروزین 
است: 

بوسه دادم سم و زانو و رکابش هر سه  .‏ گفتم ای روز براق از تو چو رنگ تو سیاه 

به سعادت به سوی آخر خود باز خرام ‏ که تو را پایه بلند است و مرا ره کوتاه۲* 

در جهانکشای جُوینی مکتوب به سال ۰1۸۹ نیز «آخرسالار» داریم. از جمله, در ذکر استخلاصض 
بخارا: 

«... ائمّه و مشایخ و سادات و علما و مجتهدان عصر بر طویلة آخرسالاران به محافظت ستور 
قیام نموده و امتثال حکم آن قوم را التزام کرده بعد از يك دو ساعت چنگزخان بر عزیمت مراجعت با 
بارگاه برخاست.» ۲* 





۷ تاریخ بیهقی» ص ۰۲۱۰ 

۸ همان» ص ۰۲۲ 

۰1۸۱ همان» ص ۵۲)؛ همچنین صص ۰14۰ 11۱ و‎ ٩ 

۰ سفرنامه اصرخسرو. زوار. ص ۰۲ 

۹٩ - ٩۸ همان» ص‎ ۱ 

۲ دیوان آنوری» به تصحیح مدرس رضوی, بنگاه ترجمه و نشر کتاب» ج ۰۱ ص ۰2۱۷ در مجمل فصیحی 
خوافی» ج ۰۲ ص ۲۹۰ نیز «آخر» با همین املاست. 

۳ جهانگشای جوینی» چ ۰۱ ص ۸۱. 


خرابات ۱۹۰۱ 


در غالب تفاسیر قدیم نیز املای این گونه کلمات. مشابه شواهدی است که گذشت. از جمله» در 
تفسیر ای ۵۸ سورهٌ شعراء در تفسیر خطی محفوظ در کتابخانهٌ کمبریج: 

«... و کنوز و گنجها و خواسته‌های بسیار و مقام کریم و کوشکهای نیکو و مسکنهای خوش. و 
نیز گفته‌اند: و مقام کریم» منبرها و نشستگاه پادشاهان. و نیز گفته‌اند ستورگاههای اسبان که جز 
مهتران را نباشد که اسبان بسیارٍ بر آخو دارند از بهر جنگ و آرایش 1 > 

در کتاب قصصلانبیاء نیز «خد» ضبط قده است"به جای «خود»:* 

در عوارفالمعارف سهروردی نیزء در باب بیج که در شرح حال خادم است. کلم «خرشید» 
بدون واو نوشته شده. و دلیل دیگری است که نوشتن این کلمه بدین صورت معمول بوده است: 

«و ممّا یل علی فضل ال دمة علی الافِلَّةٍ ما آخترنا ابو زرعة قال آخبرنی والدی الحافظ 
المَقدسی قال نا ابو بکر محمد بن احمد السمسار باصفهان ال انا ابراهیم بن عبدالله بن خرشید 
قال...»۱* 

جای دیگر» در خبری که راجع به فضیلت سفر نقل شده» ابو اسحق ابراهیم بن عبدالله بن 
خرشید» نفر پنجم است که او خبر را از ابو بکر عبدالله بن محمد بن زیاد نیشابوری نقل می‌کند» و 
باز «خورشید» بدون واو آمده است.۲* 

جای دیگری که می‌توان به حدس» ردپایی از اين طرز نگارش یافت» کلم «خربنده» لقب 
الجایتو (متوفی ۵ پادشاه مغول است که بعد از مسلمان شدن,» محمد نام گرفت و «خربنده» را 
به «خدابنده» تبدیل کردند. 

دربارة اصل و معنی و وجه تسمیهٌ الجایتو بدین لقب» سخن بسیار است. ولی آنجه مسلم است» 
این است که او و پدرش ستوربان و چهارپادار نبوده‌اند که بتوان «خربنده» را به معنی مش‌هور 
تحقیری خرکجی با فتح خا قبول کرد. 

در ترجمه جلا سوم تاریخ ادبیات ادوارد براون» در این باره چنین آمده: 

«در جوانی» عنوان عجیبی بر او نهاده و خربنده‌اش لقب دادند. ولی بعد از آن» این اسم تغییر کرد 
و خدابنده لقب یافت. رشیدالاین وزیر** در دیباچه جلد اول تاریخ بزرگ خود» قطعه ذیل را در باب 
0 . امشست0 بش یه به طابت ان 
6 تفسیر کمبریج, به تصحیح جلال متینی» بنیاد فرهنگ ایران» چ ۰۱ ص ۰۳۱۰ 
۵ قصص لانبیاء. به اهتمام حبیب یقمایی» ص ۰۱۲۱ 
۵۲. عوارف المعارف» حاشیهٌ احیاءالعلوم» ج ۰۱ ص ۰۲۰۰ 
۷ همان» ج ۰۲ ص ۰۵ 
۸ متوفی به ۰۷۱۸ 


۳۳ فرهنگ آشعار حافظ 





این نام سروده است: 
دوش در نام شاه خربنده. فکر می‌کرد ساعتی . بنده 
که مکر منی در آلن اس لاست ‏ تفه ار لا عافد ازست خوانده 
اندرون حرم به گوش آمد کای هواخواه شاه فرخنده 
معنیبی در حروف این لفظ است که به شاه است سخت زیبنده 
عقد کن از ره حساب جمل ‏ يك به يك حرف شاه خربنده 
تا بدانی که هست معنی ان دایه خاص افرینده .20 
در شش بیت دیگر» چگونگی این توجیه و تاویل را بیان می‌کند. و بنا به متن کتاب: 
«شرح قطعه فوق, آن است که هرگاه به حساب جمل نه حرف « شاه خربنده» را معلوم داریم» 
عدد ۱۱7۷ بیرون می‌آید که مساوی است با عدد ۱۵ حرف «سایة خاص آفریننده »). ظاهراً بر حسب 
علم حروف نزد مسلمانان» همچنان نزد بهود» کلماتی که مقدار عددی آنها متساوی است. دارای يك 
خاصیتند. از این رو» خاصیت نام «شاه خربنده» برایر است با پانزده حرف «سایه خاص 
آفریننده ).» 
دولتشاه. صاحب تذکرةالشعراء-هر چند که به تحقیقات او چندان نمی‌شود اعتماد نمود- می‌گوید 
علت اشتهار الجایتو به اين اسم» آن است که چون ارغون بمرد و غازان‌خان سلطنت یافت, الجایتو 
از او فرار کرد و چندین سال با رمه‌های اسب و خر در نواحی کرمان و هرمز سر گشته بیابانها بود. از 
اين سبب. او را خربنده گفتند. 
ولی دیگران گفته‌اند وجه تسمیه. آن بوده است که چون الجایتو متولا شد, طفلی وجیه و 
خوشگل بود. پدرش برای آن که از آفت چشمزخم مصون ماند, اسمی قبیح و زشت خواست بر او 
نهد. و از این‌رو او را خربنده نام نهادند. 
ابن بطوطه, سیاح معروف» در این باره می‌تویسد: 
«و قیل ان سیب تسنمیته بهذا الاخیر هُو آن التتر یُسمُون المولوة باسم. آوّل داخل, علی الییت 
عدٌ ولادته. فلمَا ولد هذا السلطان کان َوّل داخل, المال و هم یُسَموئه «خربنده» فسْمی به,» 1۲ 
قبول هر يك از این وجوه تسمیه, دشوار است. زیرا چگوته می‌توان پذیرفت مغولی که نام فرزند 





۰۵۰ ادوارد براون» از سعدی تا جامی, ترجمه علی‌اصفر حکمت. چایخانة بانك ملی» ص‎ ٩ 
تالیف شده است.‎ ۸٩ تدذکرة دولتشاه» ص ۰۲۱۷ اين کتاب. در‎ ۰ 

از سعدی تا جامی» ص ۰۵۱ 

۲ رحلة ابن بطوطه, چاپ مصر. ص ۰۱۳ 


خرابات ۹۳ 
را به مقولی الجایتو می‌نهد لقب او را به فارسی خربنده بگ‌ذارد. و بیشتر می‌توان قبول کرد که این 
لقب را به هر دلیل که باشد» بعدها در ایران خود انتخاب کرده یا بر او نهاده‌اند. و شاید همان طور 
که در میان بت‌پرستان و مهر پرستان عرب لقب عبدالعزی و عبد شمس بسیار بوده است. در آغاز 
امر, الجایتو نیز بن به سایقهٌ دین نياکان خویش, به لقبی نامیده شده باشد که ترجمهٌ آن را به فارسی 
خربنده گفته باشند (با ضم خاء) و بعد که مسلمان شده و بندگی خدا را پذیرقته است خدا بنده نامیده 
شده باشد» همان طور که در کودکی, بنا به میل مادرش» نیکولاس نامیده شده بود و غسل تعمیذش 
داده بودند. علامهٌ فقید. این اسم را با قید کلم «ظاهرأً» از اسامی مغولی می‌دانند.۳" 

۲ ابدال دال به تاء و بالعکس. در زبان فارسی» سابقهٌ بسیار دارد و هم اکنون نیز در بخارا و 
شهرهای خراسان و دیهای اطراف مشهده در پاره‌ای از کلمات برجاست» که ذیلاً نمونه‌ای چند از 
تبدیل دال به تاء و بالعکس در لهجه‌های مختلف آورده می‌شود: 


در متن پهلوی در فارسی امروزی 
زرتشت زردشت 
سپه‌پت سپهبد 
سرت سرد 
مرت مرد 
شاتیه شادی 
کرتن کردن 
کتك خوتای کدخدای 
تیمر؟" (به معنی آهن) در ترکی مولی دمیر در ترکی معمول ایران 
رت (به معنی چهار) در ترکی ترکمانی درد - دردت در ترکی معمول آذربایجان 
ُنيك (به معنی آلت موسیقی) در فارسی معمولی تنبك در لهج خراسانی و اصفهانی 
دیلماج و دلماج (به معنی ترجمان) در فارسی عامیانه تیلماج و تلماج در لهجهٌ خراسانی 
ت (به معنی مصطلح مرادف غیار) گرت در لهجة خراسانی 
تی‌بید وته (به معنی بدهید و ده فمل امر) در لهجه بخارایی دهید و ده در فارسی معمولی 
کودبار در لفظ قلم کوت بار در اصطلاح عامه 


ی هت 


۳ بادداشتهای قزوینی» ج ۰۶ ص ۰۱۹۷ 


6 در فارسی» به صورت «تیمور» نوشته می‌شود. 





فرهنگ آشعار حافظ 





۱۹۶ 
تود نام درخت و میوه مشهور در لفظ قلم توت در تلفظ معمولی 
کارد کارت در لهجه تهرانی 


از این طرز استعمال و ابدال دال به تاء در متون نیز شواهد بسیار و از اثبات بی‌نیاز است» و فقط 
برای نمونه, چند شاهد ذکر می‌شود: 

از قابوسنامه : 

«آنگاه طعام بیاریت که وی گرسنهٌ هفت روزه است... در شهر منادی کنید که آن مرد که نان در 
دجله افکند کیست و بگوییت تا بیاید.»*۲ 

«در قهستان چنین و چنان عیاراننده يك کس از ما به خدمت شما می‌آید و رسسولی داریم اگر 
سوّال ما را جواب به صواب دهیت که ما راضی شویم به کهتری شماء»11 

از اسرارالتوحید: 

«امسال خراج شما نخواهم تا شما محفهٌ دستی شیخ را به میهنه بریت.»1۷ 

«می‌گوید ما آن طعامهای خوشبوی با لذتیم که شما زر و سیم بر ما می‌فشاندیت و جانها از بهر 
ما نثار می‌کردیت و هر سختی و مشقت که از آن حکایت نتوان کرد در راه به دست آوردن ما تحمل 
می کردیت.»۸ 

«اکنون شما می‌باید که بدان موضع نزول کنید و نزديك من فرود آیید که نخست مسافران شما 
خواهیت بود.»*71 

از علاءالدولهُ سمنانی (متوقی غزلی است خطاب به اهل خرابات که در تمام قوافی آن 
«دال» به «تا» تبدیل شده است: 

ای" اهل "خرابات" کچاییت کجاینت» ۰ زود از "سر تعحیل بیایت ببایات 

کان عاشق ما مست در اين کوی فتادست ‏ زود از سر لطف و کرمشن در بگشاییت 

او را مگذارید که در خویش بماند . خیزیت به جمعی سوی خمخانه گراییت 

رطلی سه چهاری دگرش هم بچشانیت یر مستی او مستی دیگر بفزاییت 

چون چشم علا دوله به می باز گشودند هشیار شد و گفت شما مست چرایبت 





۵ منتخب قابوسنامه, وزارت فرهنگ» ص ۳۳. 
7 همان ص ۰۲۹۱ 

۷ اسرار التوحید» ص ۰۱۲ 

۸ همان ص ۲۷7۲. 

.۳۱۵ همان. ص‎ ٩ 





خرابات ۱۹۵ 





گفتند تو را هیچ خبر نیست ز مستیت ‏ گفتا که زمی فتنه کسانی که شماییت 

هشیار مدارید مرا از کرم و لطف مستم بگذارید اگر مرد خدابیت"۲ 

در متتخب رونق المجالس که تاریخ تحریر نسخه مورد استناد از آن ۵6۳ هجری است هم ابدال 
دال به تا فراوان است. از جمله: 

«انگبین خواسته‌ایت و چیزی کی به دانگی بیاید مرا طاقت آن نبود که من آن بخرم.»۷۱ 

«آن گبر متحیّر گردید بترسیت.» ۲۳۲ 

«گفت بنگریت تا چه خواهد.» ۷۳ 

۳ اشاره‌ای به سابقهٌ پرستش خورشید. گذشته از مطالب و اسنادی که دربار؛ آیین 
مهرپرستی (17215۳06)ن00) بین اقوام آریایی» به خصوص ایرانیان» پیش از ظهور زردشت وجود 
دارد» نزد سایر اقوام» پرستش ستارگان و خورشید که شاه اختران و خسرو سیارگان است نیز رایج 
بوده است» و معاهد و معابدی داشته‌اند؛ چنان که در تاریخ سیستان اشارتی هست: 

«برین جمله جواب آمد که نباید که ایشان معاهدند و آن معبد جای ایشان است و ایشان می‌گویند 
که ما خدای پرستیم و اين آتشخانه را که داریم و خرشید را که داریم نه بدان داریم که گوییم این 
را پرستیم» اما به جایگاه آن داریم که شما محراب دارید و خانه مکه» چون برین حال باشد واجب 
نکند برکندن که جهودان را نیز کنشت است و ترسایان را کلیسا و گبرکان را آتشگاه, چون همه 
معاهدند میان معبد جای ایشان چه فرق کنیم... و نیز دوست ندارند برکندن چیزی و جایی که دیرینه 
گردد.»>۲ 

ازاطرفدیکیرء به طوری که می‌دانیم» پرستش خورشید در میان اعراب نیز متداول بوده و 
عبدشمس (خربنده) و منسوب بدان عبشمی زیاد استعمال شده است. از جمله. در این شعر: 

و تضنخك ملی شیخةٌعتية. کان لم تری قبلی آسیرً منیا 

بلوغلارب, در این باره. چنین می‌نویسد: اعراب. خورشید را ملکی می‌پنداشتند که عقل و جان 
دارد. اصل, نور ماه و ستارگان است. وکليه موجودات عالم سفلی از اویند» و او شاه فلك و سزاوار 
بزرگداشت و سجود و دعاست. از آداب پرستش آنان» یکی این بود که برای او بتی که گوهری 





۷۰ نسخه خطی محفوظ در کتابخانهُ ملی پاریس به تشانی: 1633 .50۱ ورق *1 54 
۱ منتخب رونق المجالس» ص ۱۲ - ۰۱۳ 

۲ همان» ص ۰۶۱ 

۳ همان». ص ۰۹۲ 

6 تاریخ سیستان» ص ۰۹۳ 


5 فرهنگ آشعار حافظ 





آتشگون در دست داشت انتخاب می‌کردنده و برای او و به اسم او معبدی خاص می‌ساختند» و آب و 
زمین بسیاری بر آن جا وقف می‌کردند و حفاظ و پرده‌داران بر آن می‌گماشتنده و روزی سه بار 
هنگ‌ام طلوع و ظمر و غروب نماز می‌بردنده و بیماران از آن بتی که مظهر آفتاب بود شسفا 
می‌طلبیدند.۷۲۶ 

عرب حمیْر. قبل از آن که بهودی شوند آفتاب پرست بودند ۱ و قوم بلقیس که قصه او با 
سلیمان در قرآن آمده است از آن گروهند. و اين آیه دلیل آن است: 

«وجدئها و قومها نون بلس من دون. اله و زین هم لشیطان آغمالج فده عن, 
الیل فهْم لا یَفتدون.» ۷ 

صرف‌نظر از شرحی که گذشت. برابر آوردن خرابات با دیر که انتسابی به مذهب دارد» و گاه 
آمدن دیر و خرابات با اوصاف مفان (یعنی ذکر دیر مغان و خرابات مفان) قرینه‌ای می‌تواند بود بر 
این که محل خرابات, دارای يك نوع سابقهُ مذهبی است. حتی در اشعار سنایی» از جمله این بیت 
اوء این معنی مشهود است؛ آن جا که گوید: 

در خرابات نه بینی که ز مستی همه سال ۰ راهب دیر تو را کشتی و زنار دهد۲۸ 

شکی نیست که سنایی در این بیت» به روش غالب گویندگان که مقید به حفظ حدود اصطلاحات 
نبوده‌انده رسوم و مصطلحات خاص ادیان مختلف را در هم به کار برده است» و راهب دیر مسیحی» 
به جای موبد زردشتی» از سر مستی» کشتی که کمربند و نشانه قابلیت مذهبی پذیرندگان کیش 
زردشت است می‌بخشاید. مع‌هذا موّید این مقصود است که محل خرابات» دارای يك نوع سابقة 
مذهبی است؛ به خصوص اگر در نظر گرفته شود که کیش زردشت. پس از مهرپرستی و ادیان 
دیگر» آیین رسمی ایرانیان بوده است» و مغ و منبچه و بیرمفان هم همه منشعب از القاب زردشتی 
است که حافظ نیز غالبا «خرابات مغان» يا «دیرمغان» آورده و یا خرابات را به دیر خراب وصف 
کرده است. از جمله در اين ابیات: 

در دیر مفان آمد یارم قدحی در دست مستازمی‌ومیخواران ازنر گس مستش مست"۲ 





۵بلوغ الارب فی معرقة احوال العرب» چ ۰۲ ص ۲۱۵ - ۰۲۱۲ 
همان» ج ۰۲ ص ۲۳۷ - ۰۲۳۸ 

۰۲/۲۷ ۷ 

۸ دیوان سنایی». ص ۰۱۵۱ 

دیوان حافظ» ص ۲۰. 


۱۹۲۷ 


خرابات 
ناک تج سس 


در خرابات مغان گر گذر افتد بازم ‏ حاصل خرقه و سجاده روان دربازم* 
#_ 

در خرابات مغان نور خدا می‌بینم این عجب بین که چه نوری ز کجا می‌بینم!" 
ف 

شست و شویی کن و انگه به خرابات خرام ‏ تا نگردد زتو اين دیر خراب آلوده"" 
ت‌ 


در همه دیرمغان نیست چو من شیدایی خرقه جایی گرو باده و دفتر جایی" 


با توجه به نکات فوق الاشعار است که حدس زده‌اند «خرابات »ممکن است همان «خورآباد» 
باشد که بنا به قواعد معمولهٌزبان فارسی و سیر زبان که باعث تحول صوت و گاهی معانی لفات 
است» در مصطلحات صوفیه که غالا عمیق و قابل تاویل است» جایی برای خود باز کرده است. 

وجه دیگری که برای استعمال ترکیب «خرابات مفان» و «دیرمفان» و نظایر آنها از طرف حافظ 
می‌توان اندیشید» این است که آن زمان نیز شاید چون زمان ماء زردشستیان و گبران» بادة ناب 
می‌ساخته و آماده می‌داشته‌اند؛ چنان که خاقانی نیز بدین رسم اشارات متعدد دارد و حتی از «خمکدة 
مغان» سخن می‌گوید و آن را در مقابل مسجد مسلمان ذکر می‌کند. این رسم» یعنی رفتن مسلمین 
برای باده نوشی به خمخانة زردشتیان» از قدیم نیز به صورتهای دیگر معمول بوده است؛ به طوری 
که خلفا و شعرا و ظرفای اسلام. به دیرهای مسیحیان و خمخ‌انه گبران» برای میگس‌اری 
می‌رفته‌اند. و این مطلب از کتاب دیارات و اشعار ابن‌المعتز و ابو نواس هم مستفاد است. و قاآنی 
نیز به همین مناسبت در مسمط خود «شراب گیر» و «می‌مجوس» آورده است. و حافظ نیز 
«می‌مغان» استعمال کرده: 

مگر گشایش حافظ در این خرابی بود ‏ که بخشش ازلش در می مفان انداخت* 

از طرف دیگرء به احتمال قوی» حافظ به شیوة ملامتیه گرایشی دارد.۹۶ بنابراین» شاید بتوان 





۰ همان» ص ۰۲۲۰ 

۱ همان» ص ۰۲۵ 

۲ همان». ص ۰۲۹۳ 

۳ همان» ص ۳2۹؛ نیز رك: ص ۰۸ ۱۳۹۰۱۱۱۰۱۶ و ۰۲۸۰ 
6 همان ص ۰۱ 


۵ رجوع شود به مبحث «پیر» در کتاب حاضر. 





۱۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳۰۰ 
7 فرهنگ آشعار حافظط 


سح 


پذیرفت که اصطلاح «خرابات» و ترکیب «خرابات مضان» در اشعار او بر مبنای تظاهر به خلاف 
رسوم یا مباشرت امور نامرسوم و ویرانی ظاهر آمده است. 
شیخ محمود شبستری» دربار؛ خرابات و خراباتی» چنین سروده است: 
خراباتی شدن از خود رهایی است ۰ خودی کفر است اگر خود پارسایی است 
نشانی. دا‌انت . از . خرابات که .. التوحید ۰ اسقاط . . الاضافات 
خراباتی خراب اندر خراب است که در صحرای او عالم سراب است 
شراب بی‌خودی در سر , گرفته . به ترگ جمله خیر و.شر" گرفته 
شرایی خورده هر يك بی لب و کام فراغت یافته از ننگ و از نام 
حدیث. , ,ماچرای ۰ شطح ,۰و طامات ۰ خیال" خلوت ۲۰و نو "و" کرامات 
به بوی دردیی از دست داده ز ذوق نیستی مست او فتاده۸ 
شیخ محمد لاهیجی. شارح گشن‌راز. در تعریف «خرابات» می‌نویسد: 
«خرابات اشاره به وحدت است اعم از وحدت افعالی و صفاتی و ذاتی. و ابتدای آن عبارت از 
مقام فنای افعال و صفات است. و خراباتی سالك عاشق لاابالی است که از قید ریت و تمایز افعال 
و صفات واجب و ممکن خلاصی يافته افعال و صفات جمیع اشیا را محو افعال و صفات الهمی 
داند...» ۸۷ 


حافظ فرماید: 
مقام اصلی ما گوشةٌ خرابات است . خداش خیر دهاد آن که این عمارت کردد 


1۳ 
۲ کشن رازه در احوال خراباتی» ضمیعه شرح آن» ص ۳ 
۷ مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز» ص ۲2. 

۸۸دیوان حافظ, ص ۸5. 


خرقه» جامهٌ پشمینه پاره دوخته صوفیان 


خرقه» در لفت» به معنی پاره و قطعه‌ای از جامه و گاه تمام آن است» و در اصطلاح صوفیه, عبارت 
است از جامه‌ای پشمین که غالبا از پاره‌های به هم دوخته فراهم آمده است. 

در ترجمهٌ فرهنگ البسهٌ دزی راجع به کلم «خرقه» چنین آمده است: 

«اين کلمه» به معنای لباس یا ردای خشنی است که در شرق, فقیران و صوفیان بر تن می‌کنند. 
المقَعی (تاریخ اسپانیا, نسخه خطی گوتاء برگ ۲۰ دربارة يك صوفی گوید که: بركة لاسی 
الخرقه (برکت خرقه پوشان) بود. . در يك نسخهٌ خطی متعلق به کتابخانةٌ لایر که حاوی رسالات 
بسیاری دربارة صوفیان است (نسخه خطی فارچی ۰۳۸ ۰ پشت برگ ۲۲) چنین نوشته شده است: 
درگریبان خرقه نوشته بود: : یا عزیز» یا ستار» یا لطیف» »یا حلیم. در میان خرقه نوشته بود: : یا صبور» 
یا شکور» یا کریم» یا علیم. . در دامن خرقه: یا واحد» یا احد» یا صمد. یا فرد. 

«به نظر می‌رسد که کلمهٌ «خرقه» به معنای نوعی ردای بدویان نیز آمده باشد. در کتاب این‌جبیر 
(سفرنامه» نسخه خطی ۲۰ صفحات ۷۲ و ۷۳ می‌خوانیم: فمن الَجّب فی آمر هوّلاء الماثرین 
ام لابیعون‌من جمیع ما ذکرناه بدینار و لا بدرهم | اما یعون بالق و القباات و الشعل» فاهل 
ولج من لك مع لافیة و التلاحف السان (کذا) و مه ذلك ما لیس لأعراب و 
یونم به و یشارو نم (شکفت‌آور اين که آنها که برای ما آذوقه جهت فروش می‌آورند. آنچه را 
که مي‌خواهيم» در برابر دینر یا درهم نمی‌فروشند» بلکه با خرقه و عبا و له سودا می‌کنند. مردم 
مکّه از این نوع البسه» و نیز ملحفه‌های محکم! و قناع و لباسهای مشابه که بدویان می‌پوشسند 





۱. توضیح مترجم: در نسخه خطی السان بدون تقطه روی دندانهثیت شده است. به گمان من باید المتان خواند 


که ظاهراً جمع متین و متینه است. 


ما سا ۱3۳۳۹۳ 
برایشان آماده می‌کنند. و به وسیلهٌ همین اشیا با بدویان تجارت می‌کنند)۲6۰ 

استاد فروزانفر» در تعلیقات ص ۱۱ معارف بهاء‌ولا می‌نویسد: 

«خرقه, جامه‌ای بوده است آستین‌دار و پیش‌بسته که از سر می پوشیده‌اند و از سر به در 
می‌آوردند و شعار صوفیان بوده است. و علّت اشتهار آن به خرقه» این است که پاره‌های مختلف و 
گاهی نیز رنگارنگ به هم آوزده و از آنها خرقه می‌سازند» و جامه‌ای سخت به تکلف بوده است و آن 
را بدین مناسبت مرقعه نیز می‌گفته‌اند.۲ 

«خرقه, در اصل, به معنی پاره و وصله و پینه و بازافکن است. و چون عده‌ای از صحابه و زهاد 
تابعین از قبیل مولای متقیان علی (ع) و عمر و اویس قرنی, جامهٌ پین‌زده و وصلهدار می‌پوشیده‌ند. 
قّمای صوفیان نیز به متابمت ایشان» جامه بی تکلّف و پاره شده و پینه کرده به تن می‌کرده‌اند و 
گاهی هم لباس نو را پاره کرده سپس می‌پوشیده‌اند؛ چنان که روش ابوعلی رودباری و شبلی بوده 


است.؟ 


«ولی پس از این که صوفیان پایبند بعضی از رسوم شدند و لباس خاص پوشیدند» «خرقه» هم 
معنی خود را از دست داد و قدر جامع آن با معنی سابق تنها مناسبت لفظی بود» یعنی که از پاره‌ها 
فراهم آمده است.»* 

آقای دکتر علی فاضل, در تعلیقات مفتاحلْجاة که به تصحیح ایشان آراسته است» می‌نویسند: 

«خرقه» به مرور زمان» شکلهای دیگری به خود گرفت و به 2 و صفات گوناگونی معروف 
گشت؛ از قبیل: بادامه. دلق» دلق مرقع. خستوانه. لام و.. 

جامی در نفحات/لانس» و این بطوطه در رحله خویش, و خاقای در دیوان خود. از يك نوع آن 
موصوف به «هزار میخی» یاد کرده‌اند: 

«خرقهٌ سفید هزار میخی به تکلّف پوشیده.»۷ 

و در رحلة ابن بطوطه: 


اه مه مه سای و۱۳۵ لب 5 ی با 
۲ ر. پ. آ. دزی» فرهنگ الیسهٌ مسلمانان» ترجمهٌ حسینعلی هروی, دانشگاه تهران» ص ۱2 - ۱2۸ 
۳ تلییس ابلیس» چاپ مصر» ص ۰۱۹۱ 

> همان».ص ۲۰۳. 

ه. حواشی و تعلیقات بر جلد چهارم معارف بهامولد. چایخانة مجلس» ۰۱۳۳۸ ص ۲۱۳ - ۷۱۶ 

7 مقتاح النجاة. ص ۲۹۷ - ۲۹۸ 

۷ نفحات الانس» ص >۲۹. 


خرقه ۳۰۱ 
«جَة بیضاء مبطنة تذعی عنم هزر میخی.»۸ 
ی ات 
بر کش میخ غم ز دل, پیش که صبح برکشد ۰ این خشن هزار میخ از سر چرخ چنبری" 
خرقه در حقیقت, لباس رسمی صوفی است که پس از امتحان و احراز قابیّت و اهلّت» از طرف 
مرشد و پیر به او پوشانیده می‌شود. رنگ و طرز دوختن و پوشسیدن و دریدن و اقسام خرقه و 
همچنین آداب و اشارات مربوط یه آن, در نزد صوفیه» دارای اعتبار و کیفیاتی است که در هفت 
قسمت جداگانه به شرح ذیل به آنها اشاره خواهد شد: 
. خرقه‌پوشی و محاسن آن. 
. شرایط پوشاننده خرقه. 
. شرایط پوشند خرقه. 


۱ 
۲ 
۳ 
رنگ خرقه. 
۵ کیفیت دوختن مرقعات. 
خرقه دری. 
۷ پاره‌ای اشارات و رموز راجع به خرقه‌پوشی و انتقاداتی که بر آن وارد آورده‌اند. 
خرقه‌پوشی و محاسن آن 

عزالاین محمود کاشانی» در این باره. چنین می‌نویسد: 

«از جمله رسوم موضوعهٌ صوفیان» یکی الباس خرقه است در تغییر لباس معهود که مشایخ در 
بدایت تصوف در احوال مریدان آن را مستحسن داشته‌انده و در سنت آن را سندی نیافته الا حدیث 
امخالد۱۰ که روایت است از رسول صلی الثه علیه و آله که وقتی جامه‌ای چند به حضرت او آوردند و 
در میان گلیمی بود سیاه کوچك. آن را برداشت و روی به جماعت کرد و گفت: مَن رون آکْسُو هذو؟ 
همه خاموش ماندند. فرمود که: ایتونی بأمُ خالد. ام خالد را حاضر کردند. آن گلیم را در وی 
پوشانیدند و گفت: آنلی هذا و اخلقی. و دو بار باز گفت و بر آن گلیم» علمی چند بود زرد و سرخ» در 
آن جا نگاه می‌کرد و می‌گفت: یا أَمْ خالد هذا سنا و سنا به زبان حبشه نیکو باشد. و تمسك به این 





۸ رحلة ابن بطوطه» چ ۰۱ ص ۰۱۲۵ 

۰۲۵ دیوان خاقانی» به تصحیح ضیاء‌الاین سجادی» ص‎ ٩ 

۰ مراد امة بنت خالا بن سعید بن عاص است که با پدرش از حبشه مهاجرت کردند. حدیث ام خالا» در صحیح 
بخاری و عوارف المعارف (ص ۲۰) است,و ترجمةٌ حالش در کتاب الاصابه. ج ۸ مضبوط است. 











۹ فرهنگ اشعار حافظ 





حدیث در تصحیح الباس خرقه در وضعی و هیثتی که رسم متصوفه است بعید است. و مع‌هذاء 
اگرچه از سنت آن را سندی صریح نیست. و لیکن چون متضمن فواید است و مزاحم ستتی نه. 
مختار و مستحسن بود. چه, اتباع مصالح طریقی مشروع است. و از این جاست که پیش مالك" 
مصالح مرسله۱۲ که آن را از سنت شاهدی نبود» معتبر است» ۱۳ 

این حدیث ام خالد در فرهنگ البسهٌ مسلمانان به مناسبت شرح «خمیصه» که به گفتهُ جوهری 
لباس سیاه و چهارگوش مزیّن به دو حاشيه مختلف اللون است آمده؛ بدین عبارات: 

«أتی ال (صلعم) بتیاب فیها خميصهٌ سوداء صفيرة, فقال مُن تون آن تسوا هذو؟ فسکت 
القوم فقال ایتونی بأمْ خالد فأتی بها تحتَمل فاد الخميصتة بیّده لها و قال آنلی و اخلقی» و کان 
فیها عم اضر او أَصفر فقال بأم خالد هذا سناه و سنا بالحَيّة حَسن»»۱۹ 

«برای رسول خدا الیسه‌ای آوردند که يك خمیصه سیاه کوچك در مان آنها بود. پیامبر فرمود: 
گمان می‌کنید آن را به چه کسی خواهم بخشید؟ مردم خاموش ماندند. پس گفت: ام خالد را این جا 
بیاورید. ام خالد را نزد او بردند. آنگاه خمیصه را بر تن او پوشانید. در حالی که می‌گفت: آن را 
بپوشید تا تکه‌تکه شود. اين لباس» يك حاشیه سبز یا زرد داشت. پیامبر افزود ای ام خالا» این سناه 
است. سناه, در زبان حبشی» به معنای زیباست.»*۲ 

ابن جوزی, قبول دارد که پیغمبر اکرم, به نحو مزبور, به دست خود. به ام خالد لباس پوشانیدند. 
ولی می‌نویسد: خالا بن سعید بن عاص پدر و همینه بنت خلف مادر ام خالد به حبشه مهاجرت کرذه 
بودند. و ام خالد در آن جا به دنیا آمد. و چون نزد پیغمبر باز آمدند. رسول اکرم» ام خالد را به سبب 
خردسالیش گرامی داشت و به او لباس پوشانید. ولی این امر سنت نمی‌شود. چه» لباس پوشانیدن 


۱ ابو عبدالله مالك بن انس اصبحی, امام معروف مذهب مالکیه از مذاهب اربعةٌ اهل سنت» صاحب کتاب 
موط است. متولا در سال ۹۵ و متوفی در ربیع‌الاول سال ۱۷۹ و ترجمهٌ حالش در وفیات‌الاعیان ابن 
خلکان, جلد دوم است. 

۳ مصالح مرسله, مصالحی است که تص شرعی در اعتبار یا الفای آن نرسیده و مخصوص به مواردی است که 
شریعت در احکام آنها ساکت مانده است» اما به حسب عقل و عادت مقسده‌ای ندارد. امام مالك گوید اصل مصالح 
مرسله را در مورد موضوعات و وقایعی که شرع از بیان احکام آنها ساکت مانده ممکن است مبنای حکم قرار داد» 
در صورتی که با نصوص شرعی دیگر مخالف و ناسازگار نباشد. (ذیل مصیاح الهدایه. ص ۱2۸) 

۳ مصباح الهدایه. ص ۱۷ - ۰۱2۸ 

6 بنابر تقل مترجم فرهنگ البسهٌ مسلمانان» حدیث, در جلا دوم صحیح بخاری است. 

۵. فرهنگ البسهٌ مسلمانان» ص ۰۱12 


خرقه ۳۰۳ 
به مردمان» عادت حضرت رسول نبود. به علاوه؛ جامه‌ای که رسول اکرم پوشانید. سیاه رنگ و بر 
صنیر بود. حال آن که در نزد صوفیه» این جهات مرعی و معتبر نیست. 

به عقیدهٌ فون کرمر» خرقه پوشیدن که رمز از فقر و انزواست اگرچه خود صوفیه خرقه را 
منسوب به پیغمبر می‌کنند» ولی از رسوم هندیهاست.۲ 

سراسر فصل بیست و هشتم توراة که مشتمل بر 6۳ آیه است و قسمتی از فصل بیست و نهم 
دستورهایی است که از طرف خداوند به موسی برای تهیه و پوشانیدن لباس به هارون نازل شده 
است تا بدین وسیله هارون تقدیس شود و جزو کاهنان درآید, و خدمت مقدس برای اعقابش ایدی 
باشد.۱۸ این موضوع» نشان می‌دهد که لباس مخصوصی برای عبادت و پیشوایان مذهبی» در ادیان 
مختلفه سابقه دارد. 

9 از برای برادرت هارون جهت عزت و زینت لباسهای مقدس بساز. و همگی حکمت دلانی که 
ایشان را به روح مهارت پرکرد‌ام بگو که لیاسهای هارون را بسازند تا که مقدس شده و کاهن من 
باشد. و لباسهایی که باید بسازم این است سینه‌بند و ایشود و قبا و پیراهن زردوز وعمامه و کمرید 
بدین طور جامه‌های مقدس برادرت هارون و پسرانش را ترتیب نمایند تا کاهن من باشند.»" 

راجع به پوشانیدن لباس از طرف موسی به هارون و فرزندانش که سبب تخصیص و تقدیس 
بوده, توراة چنین می‌نویسد: 

«رلیاسها را گرفته به هارون پیراهن و قبای ایفود و خود ایفود و سینه‌بند را پپوشسان, و بصسد 
پسرانش را نزديک آورده و پیرهنی به ایشان بپوشان. و ایشان را یعنی هارون و پسرانش را به 
کمربندهابیند و کلاهها به ایشان بپوشان و منصب کهانت به قانون ابدی از آن ایشان خواهد بودء و 
بدین طریق هارون و پسرانش را تخصیص‌نما.» ۲ 

اما سهروردی هم با ابن جوزی همعقیده است و چنین می‌ویسد: 

«ولاخفا ان یس اخرقة ی اه لت یه السیوّخ فی هذا الزمان َمْ یََنْ فی زمن. 
سول اه صَلی له علیه و آلو.»۲ 
3 مه ما جابعظ 
تلبیس ابلیس» ص ۰۱۹۱ 

۷ ذیل تاریخ تصوف» ج ۰۲ ص ۰۱۱۲ 

۱۸ توراة» چاپ لندن» ص ۰۱۵۷ سفر خروج. 

-> همان» ص ۱۵2 آیه‌های ۰۲ ۳ و‎ ٩ 

۰ همان ص ۰۱۵۷ سفر خروج» آیه‌های ۰۵ ۲" و ٩‏ از فصل بیست و نهم: 
۱ عوارف المعارف» ص ۲۰۷؛ طرائق الحقاثق» ص ۰۱۳۱ 








2 فرهنگ اشعار حافظ 





حجةالاسلام محمد غزالی» دربارة لباس حضرت رسول اکرم می‌نویسد: 

«کان صَلی الله علیه و سم یس من الثیاب ما وجة من ازار او ردام او قمیص, او جبّه او غیر 
ذل...» و چند سطر بعد می‌نویسد: 

و کان له کساء ملد ببس و یقول اما ناد آلْسٌ کما یس الب» ۳ 

دربارة محاسن خرقه‌پوشی» صاحب مصیاح‌الهدایه چنین می‌نویسد: 

«و از جملهُ فواید آن؛ یکی تغییر عادت است و فطام از مالوفات طبیعی و حظوظ نفسانی... پس 
تغیبر لباس صورت. تغیبر عادت بوده و تغییر عادت عین عبادت و از این جاست حدیث بُْت ارَع. 
العادات. و چون تغییر عادت در لباس پدید آید» تعدی و سرایت آن به دیگر عادات متوقع بود. فایده 
دیگر, دفع مجالست آقران السوء و شیاطین الانس است که به مجانست صورت و مشابهت هیئت به 
صحبت یکدیگر مایل باشند... و مرید را همچنان که صحبت اخیار واجب است تا رنگ ایشان گیرد. 
مجانبت و مفارقت اشرار» در مقدمه آن شرط است تا قبول صحبت اخیار در مرید پدید آید. 

«فایدهُ دیگر» اظهار تصرف شیخ است در باطن مرید به سبب تصرف در ظاهر اوء چه, تصرف 
ظاهر, علامت تصرف باطن است. تا اول باطن مرید قابل تصرف ولایت شیخ نگردد و او را کامل و 
مکمل نشناسد» به ظاهر منقاد و مستسلم او نشود و ناصیه اختیار خود در دست تصرف او ننهد» و اخذ 
نواصی مریدان صورت این معنی است. 

«فایده دیگر» بشارت مرید است به قبول حق تعالی مر او راء چه, الباس خرقه. علامت قبول 
شیخ است مرید راء و قبول شیخ, امارت قبول حق. پس مرید. به واسطه خرقه پوشیدن از دست 
شیخ صاحب ولایت. بداند که حق تعالی او را قبول کرده است و تالف و اجتماع او با سیخ به رابطهٌ 
صدق ارادت و حسن قبول, آیینه‌ای گردد او را که در وی صورت سر سابقت و حسن خاتمت خود 
مشاهده کند. چه, تالف اشباح» نتیجه تعارف ارواح است» و تعارف علامت جنسیّت و معیّت در عالم 
غیب؛ چنان که در خبر است الارواح نود مُحنْة فما تارف منها ائتلّف و ما تناکر منها اختلف. 

«همچنین خرقه پوشیدن از دست شیخ صاحب فراست» صورت سر ارادت مرید با شسیخ و محبت 
شیخ است با مرید» و جملهُ احوال سنیه, نتایج ازدواج این دو معنی است.»۲۳ 

بونصر سراج. از عبدلثه بن عباس» روایت می‌کند که گفت: 

«لان رقم ثوباً له فیرفعنی عند الخالق آخب ال من آن لس ثیاباً تضئنی عن الخالق و 





۲ احیاء العلوم» تهران» سنگی» ص ۰۱۹۰ 
۳ مصیاح الهدایه. ص ۱2۸ - ۱۵۰ 


تَرفمنی عنذ المَحلوقین»»؟ 

کمال الدین عبدالرزاق کاشانی» دربارةٌ علل و محاسن خرقه‌پوشی, چنین می‌نویسد: 

رخ اف هی مه ار من ید شمه ی نحل فی ارات ماع ده 
لامو: مها رین بزی مراد للیس* بان صفیه کم یس ظامرة ياه و هو لاس وی 
نامر و باطنا و وی ات 

خر و نا وصول شیر ای دمن یو الاک و مها بل ما لب علی لیخ فی 

وقت الالباس_ من الحال ال بری‌الشئیخ بتصیرته اد اور بور دس اه مُحتاج له لَفه. 
ی 
الیه فینْزل من الله ذ خی نف قلهُ بهفّری غن باطنه (لی باطن_الُرید. .و منها المُواصَله بینه 
و بین الشیخ به یم لْصال القلبی و الم الما که الاثباع علی الاوق-ات فسی 
طرقه و سیزه و آخلاقه و آخاله یلع لزجل فا ختیقی گم قال صلم: : الاباء 
له آب ولد و آب مك و آب ربال.»۳ 









هجویری, دربارهُ سابقه و محاسن خرقه پوشی چنین می‌نویسد: 

ربدان که لبس مرقعه» شعار متصوف است. و لبس مرقعات» سنت است. رسول صلعم» مر 
عايشه را گفت رض لا نمی الب خی تقعه» گفت عايشه را رض که جامه را ضایع مکن تا 
رقعه نزنی» یمنی پیوندها بر آن نگذاری. و از عمر خطاب می‌آید که وی مرقعه‌ای داشت سی پیوند بر 
آن گذاشته.» 

هم او می‌تویسد: 

«عمر بن الخطاب و علی‌ین ابی‌طالب رضوانالله علیهما و هرم بن حیان رض روایت آرند که 
ایشان مر اویس قرنی را بدیدند با جامهٌ پشمین با رقه‌ها بر آن ٩‏ 
دینار و سفیان ثوری رح جمله صاحب مرقعهةٌ صوف بودند. ۳۹ 

«در جمله, مرقعه زینت اولیای خدای عز و جل است عوام بدان عزیز گردند و خواص اندر آن 





6 اللمع فی التصوف» ص ۰۱۳۲۱ 

۵ ظ لیَلْسَ. 

۰ 

۷ کتاب اصطلاحات.حاشيةٌ شرح منازل السائرین» ص ۱۷۷ - ۰۱۷۸ 
۲۸ کشف المحجوب» ص 2٩‏ - ۵۰ 

4 همان» ص ۵۰. 





سس _-_ سح 0 
۳ فرهنگ اشعار حافظ 


آسس سسس سسس سسسس سح 
ذلیل شوند. عز عام آن بود که چون بپوشند خلقانش بدان حرمت دارند, و ذل خاص آن بود که چون 
آن بپوشند, خلق اندر ایشان به چشم عوام نگرند و مر ایشان را بدان ملامت کنند. پس لباس ار 
موم و جوشتن البّلاء للخواص,»۳ 

وی وستد, 

«مْرقة قمیص الوفء لاْخل. الفاء و سِزبال السرور لاهل الفرور» مرقعه پیراهن وفاست مر 
اهل صفا را و لباس سرور است مر اهل غرور را تا اهل صفا به پوشیدن آن از کونین مجرد شوند و 
از مالوفات منقطع گردند. و اهل غرور بدان از حق محجوب شوند و از صلاح بازمانند.»۲ 

شیخ عطار از گفتار چنید. چنین آورده است: 

«گفت زمین درخشان است از مرقعیان چنان که آسمان درخشان است از ستارگان۳۳»۰ 

«پوشیدن و بوشانیدن خرقه, نشانه صحت ارادت مرید و تسلیم وی نسبت به تصرفات شیخ 
است. و مشایخ صوفیه. پس از تحقق سالك در مدارج سلوك و وقوف بر صحت ارادت و خلوص؛ 
خرقه بر وی می‌پوشانیده‌اند. چنان که وعاظ, عمامه بر سر تایب می‌نهاده‌اند» و فتیان و جوانمردان 
سراویل فتوت در با می‌کرده‌اند.»۲۳ 


شرایط پوشانندط خرقه 

در توراة, آیاتی موجود است که نشان می‌دهد پوشانیدن جامهٌ مقدس از بزرگی به بزرگی و کاهنی 
به کاهنی, سابقهٌ مذهبی دارد. و از آن جمله, این چند آیه است: 

«و لباس مقدس را به هارون بپوشان و او را مسح نموده تقدیسش نما تا آن که برای من کاهن 
باشد. و پسرانش را تقریب نموده ایشان را به لباسها ملبس ساز. و ایشان را مسح کن به طوری که 
پدر ایشان را مسح کردی تا آن که از برای من کاهن باشند, زیرا که مسح کردن ایشان به جهت 
ایشان در قرنهای خودشان البته مورث کهانت ابدی خواهد بود.»؟۳ 

اما مرشدی که خرقه می‌پوشاند, باید واجد شرایطی باشد. هجویری, در این باب گوید: 

«اما آن پوشنده که مرید را مرقعه پوشد باید که مستقیم الحال بود» که از جملهٌ فراز و نشیب 


۰ همان» ص ۵۲ - >۵۶. 

همان ص >۵. 

۲ تذکرة الاولیاء» ج ۰۲ ص ۰۲۲ ذکر جنید بفدادی. 

۳ از تعلیقات استاد فروزانفر بر مثنوی مصباح الارواح» ذیل کلم «خرقه». 
> توراة. ص ۰۱۸۲ سفر خروج» فصل چهلم. آیه‌های ۰۱۳ ۱ و ۱۵ 


رنه ۳۰۷ 


دوع اش ش< « « « سس << 


طریقت یقت گذشته باشد و ذوق احوال چشیده و مشرب اعمال یافته و قهر جلال و لطف جمال دیده» و 
باید که بر حال مرید خود مشرف باشد که اندر نهایت به کجا خواهد رسید از راجعان یا از واقفان یا از 
بالغان» اگر داند که روزی از این طریقت باز خواهد گشت. بگوید تا ابتدا تکند» و اگر بایستتد وی را 
معاملت فرماید» و اگر برسد وی را پرورش دهد. 

«پوشانندهٌ مرقعه را چندان سلطنت باید اندر طریقت یقت که اندر بیگانه نگرد به چشم شفقت آشنا 
گردد. و چون جامه اندر عاصی پوشد از اولیای خدا گردد. وقتی در خدمت شیخ خود می‌رفتم اندر 
دیار آذربایگان» مرقعه‌داری دو سه دیدم که بر سر خرمن گندم ایستاده بودند و دامنهای مرقعه پیش 
کرده تا مر برزگر گدم در آن افکنده * شیخ بدان التفات کرد و بر خواند؛ أولْك الْذِینَائترو! الضلاة 
بالغدی قما زبحت تجار نم و ما کنو مین *۲ گفتم ها الشیخ. ایشان به چه بی حرمتی بدین 
بلا مبتلا گشتند و بر سر خلایق فضیحت شندند. فرمود که پیران ایشان را حرص مرید جمع کردن 


بوده است» و ایشان را حرص دنیا جمع کردن است, و حرصی از حرصی اولی‌تر نیست, و دعوت بی 
امر کردن هوا پروردن است.» 

شیخ الاسلام سهروردی فرماید: 

| فی لْس. را اراد زار یی 





انا نت لو تفه ۲ فده وف و 
الخرقة.»۳۸ 

«نقل است که چون خواجه انبیا را علیه‌السلام وفات نزديك رسید» گفتند یا رسول‌الله مرقع تو به 
که دهیم؟ گفت به اویس قرنی: 

«پس اویس گفت مرقع پیغمبر به من دهید تا دعا کنم. ايشان مرقع بدو دادند. پس گفتند بپوش 
و دعا کن.»۲۱ 

از ابوسعید ابی‌الخیرااست: 

«شیخ را پرسیدند که پیر محقق کدام است و مرید مصدق کدام است, گفت نشان پیر محقق آن 





۰/۳ ۵ 

۳۲. کشفالمحجوب» ص ۱۱ - 16 
۳۷۲ 

۳۸ عوارف المعارف» ص ۰۲۰۹ 

۹ تذکرةالاولیاء. ج ۰۱ ص ۱۵ - ۰۱۱ 


تس سس 
۳7 فرهنگ اشعار حافظ 
تحص 


است که این ده خصلت در وی بازیابند تا در پیری درست باشد: 

«نخستین» مراد دیده باشد تا مرید تواند داشت. دوم راه سپرده باشد تا راه تواند نمود. سیم» 
مدب و مهنب گشته باشد تا مدب بود. چهارم» بی خطر سخی باشد تا مال فدای مرید تواند کرد. 
پنجم؛ از مال مرید آزاد باشد تا در راه خودش به کار نباید داشت. ششم, تا به اشارت پند تواند داد به 
عبارت ندهد. هفتم, تا به رفق تادیب تواند کرد به عنف و خشم نکند. هشتم؛ آنچه فرماید نخست به 
جای آورده باشد. نهم» هر چیزی که از آنش باز دارد نخست او باز ایستاده باشد. دهم, مرید را که به 
خدای فرا پذیرد به خلقش رد نکند. چون چنین باشد و پیر بدین اخلاق آراسته بود» مرید جز مصدق 
و راهرو نباشد,که آنچه بر مرید پدید آید. آن صفت پیر است که بر مرید ظاهر می‌شود.»؟ 


شرایط پوشنده خرقه 

«اما پوشیدن آن مر دو گروه را راست آید» یکی منقطعان دنیا را و دیگر مشتاقان حضرت مولی 
راء و اندر عادات مشایخ رض سنت چنان رفته است که چون مریدی به حکم تبرك تعلق بدیشان 
کند» مراد را به سه سال اندر سه معنی ادب کنند اگر به حکم آن معنی قیام کند و الا گویند طریقت 
مر این را قبول نکند. يك سال به خدمت خلق و دیگر سال به خدمت حق و سه دیگر سال به مراعات 
دل خود. خدمت خلق آنگاه تواند کرد که خود را اندر درجه خادمان نهد و همه خلق را اندر درجهة 
مخدومان» یعنی بی تمیز همه را خدمت کند و بهتر از خود داند و خدمت جمله بر خود واجب داند و 
خود را بدان خدمت فضلی ننهد بر دیگران که اندر آن خسرانی عظیم و عیبی ظاهر و غبنی فاحش 
بود و از آفات زمانه اندر زمانه یکی بلای بی‌دوا این است. 

«و خدمت حق جل جلاله آنگاه تواند کرد که همه حظهای خویش از دنیا و عقبی به کل منقطع 
تواند کرد و مطلق مر حق را سبحانه و تعالی پرستش کرد از برای وی» که تا بنده مر حق را برای 
کفارت گناه و یافت درجات عبادت می‌کند نه وی را می‌پرستد تا به اسباب دنیا چه رسد. 

«و مراعات دل آنگاه تواند کرد که همتش مجتمع شده باشد و هموم مختلف از دلش برخاسته, 
اندر حضرت انس دل را از مواقم غفلت نگاه دارد. و چون این سه شرط مرید را حاصل شد. پوشیدن 
مرقعه مرید را به تحقیق دون تقلید مسلم باشد. 

«پس چون بالفی اندر کمال ولایت خداوند مر مریدی را از پس این سه سال تربیت اندر ریاضت 
مرقعه پوشد روا بود. و شرط پوشیدن مرقعه پوشیدن کشن بود که امید از لأت حیات منقطع کنند و 
دل از راحت زندگانی پاك گردانند و عمر خود به جمله بر خدمت حق جل جلاله وقف کنند و به کلیت 


۰ اسرارالتوحید». ص ۰۳۳۰ 


از هوای خود تبرا کند. آنگاه آن پیر وی را به پوشیدن خلت عزیز کند و وی به حق آن قیام نماید و 
به گزاردن حق آن جهدی تمام کند و کام خود بر خود حرام کند.»؟ 

همو در این باب می‌نویسد: 

راز شنیخ ابو علی سیاه مروزی پرسیدند که پوشیدن مرقعه کرا مسلم بود. گفت آن کس را که 
مشرف مملکت خداوند تعالی باشد؛ چنان که اندر جهان هیچ چیز نرود آن روز از احکام و احوال الا 
که وی راآگاه کنند. پس مرقعه سمت صالحان و علامت نیکان و لباس فقرا و متصوفه است... و 
اگر کسی مر لباس اولیا را آلت جمع دنیا و پوشش آفت خود سازده مر اهل آن رابدان زیانی بیشستر 
ندارد.» ۲؟ 

نایب الصدر شیرازی» به نقل از این عربی» چنین می‌آورد: 

«و سمی لس الرفْعات مَوّت الاخضر لانٌ اختلاف الزقاع. نبه اختلاف الازض. باختلاف 
البات فیه و لازارٍ قیل لاخضرار عنیه بلقناعة و تضارة وخهه بنضرة الذی اشتغنی به عغن. 
الجَمّل العارضی.» ٩۲‏ 

حاتم اصم گوید: 

9 هر که در این طریق در می‌آید. می‌باید که چهار موت را بر خود گیرد: موت ابیض و آن 
گرسنگی است» و موت اسود و آن صبر کردن است بر اذای مردم» و موت احمر و آن مخالفت نفس 
است» و موت اخضر و آن پاره‌ها بر هم دوختن است پوشش راء»** 

اذراعی» از علمای سنت و جماعت چنین فتوی می‌دهد: پوشیدن پشمینه در سفر مستحب و در 


حضر بدعت است.*۲ 


رنگ خرقه 

به جز مشایخ که غالً خرقهُ سفید بر تن می‌کرده‌اند. خرقهٌ سایر صوفیان به رنگ کبود بوده است. 
خود صوفیه. برای انتخاب این رنگ. تاویلاتی می‌کنند از قبیل این که کبودی» حد مشترك سیاهی و 
ی است و نشانهةٌ این است که سالك گرفتارظلمت محض وتیره درونی نیست» اما بهکلیاز 





۱ کشف المحجوب» ص 1۱" - ۲ 

۲ همان» ص 1 - ۰71۵ 

۳ فتوحات‌المکیه» نقل از: طرائق‌الحقالق» ص ۰۸۰ 
>> طرائقالحقالق» ص ۰۸۰ 


۵ ذیل ترجمهٌ زهد و تصوف در اسلام. ص ۰۱۱ 


3 فرهنگ آشعار حافظ 





کنورت صفات نفس نیز رهایی نیافته است. برحی نوشته‌اند که اتتجاب رنگ کبود برای خرقه» از آن 
جهت است که به شست و شو دیرتر محتاج می‌شود. و برای صوفیه که غالبً در سفرند» موجب 
آسانی کار است. 
اما رنگ سیاه و کبوده از دیر باز مورد نظر پارسایان و گوشه‌گیران بوده» و بدین رنگها جامه 
می‌پوشیده‌اند. و حتی بدین سبب» رهبانان نسطوری را که در اطراف و اکناف ایران برای تبلیغ 
پراکنده بوده و دیر و صومعه داشته‌اند سو گواران می‌خوانده‌انده به قیاس آن که لباس کبود و سیاه. 
نشانة سوگواری است. چنان که فردوسی, در مرگ یزدگرد که او را کشته و به آب افکنده بودند و 
جسدش به وسیلهٌ راهبان مسیحی از آب گرفته شده است. آنان را صریحاً به نام سسوگواران 
می‌خواند: 
چو شب روز شد مردم آمد پدید دو مرد گرانمایه آن جا رسید 
از آن. سوگواران . پرهیزکار بیامد یکی تا لب رودبار 
تن او برهنه بدید اندر آب برآشفت و آمد هم اندر شتاب 
دوان تا در خان راهب رسید بدان سوگواران بگفت آنچه دید 
که شاه زمانه به غرق اندر است برهنه به گرداب زرق اندر است 
برفتند از آن سوگواران بسی .. سکوبا و رهبان ز هر دو کسی» 
غیر از فردوسی, دیگران نیز به لباس کبود رهبانان مسیحی اشارت کرده‌اند. از جمله, رابعه 
قزداری شاعرهُ قرن چهارم گوید: 
چو رهبان شد اندر لباس کبود بنفشه مگر دین ترسی گرفت۷» 
و عثمان مختاری غزنوی متوفی در نیمهُ اول قرن ششم. چنین سروده: 
انجیل آغاز کرد بلبل بر گل چون ز بنغشه بدید حالت رهبان4۸ 
مرحوم دکتر غنی, با اشاره به این که رنگ خرقة رهبانان در آغاز سفید و بعدها سیاه رنگ بوده 
است. می‌نویسد که اساقفهُ نسطوریان مسیحی که در قرن سوم به ایران پناهنده شده‌اند, لباس 
پشمينةٌ خشن را در روی بدن می‌پوشیده‌اند تا يك نوع ریاضتی باشد.٩»‏ 
اما باید دانست که قبل از رهبانان مسیحی, در دین موسی نیز این رنگ برای لباس روحانیان و 





"> شاهنامه» بروخیم» ج ٩‏ ص >۳۰۰. 
۷ ذبیح‌الله صفاء تاریخ ادبیات» ج ۰۱ ص >۵. 
۸ همان» ج ۰۲ ص ۰۵۰۷ 


۷ تاریخ تصوف» ج ۰۲ ص‎ ٩ 


خرقه ۳۱ 

«قبای ایفود را بالتمام از لاجوردی بساز.» * 

«و دیگر قبای ایفود را از کار نساجی تماما لاجوردی ساخت.»۱* 

ایفود. به قیاس این که دستور بستن کمربند در روی آن داده می‌شود. جامهٌ رویی است که شبیه 
به خرقهُ صوفیه می‌باشد. 

بنابر آنچه گذشت انتخاب رنگ کبود برای جامٌ فقره دارای سابقهُ مذهبی است. و از این جهت 
و به تقلید از راهبان» عمومیت یافته است؛ چنان که از گفتار ابوسعید ابوالخیر است: 

«بامداد پگاه به میهنه رسیدم. چون چشم من بر میهنه آمده جمله صحرا کبود دیدم از بس صوفی 
کبودپوش که به صحرا بیرون آمده بودند.»۲* 

و هم از قول اوست: 

«شیخ ما گفت اکنون خود کار بدان آمده است که مرقصی کبود بدوزند و در پوشند و پندارند که 
همه کارها راست گشت. بر آن سر خم نیل بایستند و می‌گویند که يك بار دیگر بدان خم فرو بر تا 
کبودتر گردد که چنان دانند که صوفیی این مرقع کبود است.»۲* 

هجویری» در بیان قول شیخ المشایخ یحبی بن معاذ رازی که می‌گوید از علمای غافل و فقیران 
چرب زبان و متصوفهٌ جاهل بپرهیزید» دربارةٌ گروه اخیر می‌نویسد: 

«اما متصوف جاهل, آن بود که صحبت پیری نکرده باشد و از بزرگی ادب نیافته و گوشمال زمانه 
نجشیده و به نابینایی کبودی اندر پوشیده باشد.»** 

سهروردی» دربارٌ رنگ کبود خرقه‌ها و علت انتخاب آن» چنین نگاشته است: 

«و یس الگرزی من, استخسان.الشئیوخ فی النرقة... فیختاژ لزق لا آزفشق للفقیر لکونه 
یَخمل الوسَخ و لا یَحوج الی زيادة الغنل,.»** 

هجویری؛ دربارةٌ خرقه و کبودپوشی صوفیان, به تفصیل بیشتری سخن رانده است: 

«اما معنی آن که بیشترین جامه‌های ایشان کبود باشد, یکی آن است که اصل طریقت ایشان بر 
کت 
۰ توراة. ص۰۱۵ سفر خروج» فصل ۰۲۸ اي ۰۳۱ 
۱ همان». ص ۸۰ سفر خروج» فصل ۰ یه ۰۲۲ 
۲ اسرارالتوحید. ص ۰۱۹ 
۳ همان؛ ص ۰۲۸۲ 
6 کشفالمحجوب» ص ۰۲۰ 
۵ عوارف‌المعارف» ص ۲۱۵ - ۰۲۱۹ 


5 فرهنگ آشعار حافظ 





سیاحت و سفر نهاده‌انده و جامهُ سفید اندر سفر بر حال خود نماند و شستن وی دشوار باشد و هر 

کسی بدان طمع کند. و دیگر آن که کبود پوشیدن شعار اصحاب فوات و مصیبات است و جامهٌ 

اندوهگنان» و دنیا دار محنت و ويرانه مصیبت مفازه اندوه و پتیاره فراق‌زدگان و کدواده بلا. مریدان 

چون مقصود دل اندر معاملت جز تقصیر ندیدند و اندر دل به جز خرابی نه و اندر روزگار به جز فوت 

نه, کبود اندر پوشیدند که آلفّت آثنث من الُّت. یکی بر موت عزیزی کبودی پوشد و یکی بر فوت 

مقصود. یکی از مدعیان علم» درویشی را گفت این کبود چرا پوشیدی؟ گفت از پیغامبر علیه‌السلام 

سه چیز بماند: یکی فقر و دیگر علم و سه دیگر شمشیر؛ شمشیر سلطانان یافتند و نه در جای آن به- 
کار بستند. و علم علما اختیار کردند و به آموختن تنها بسنده کردند» و فقر فقرا اختیار کردند و این 

آلت غنا ساختند. و من بر مصیبت این سه گروه» کبود پوشیدم.»"* 

عزالاین محمود کاشانی, در این باب» چنین می‌نویسد: 

«اختیار خرقهٌ ملون, به جهت صلاحیت قبول اوساخ و تفریغ خاطر اهل معاملات و مراقبات از 
اهتمام به محافظت جامه سپید و اشتغال به غسل آن؛ از جمله مستحسنات مشایخ است. چه» سنت 
به استحباب جامهٌ سپید وارد است؛ چنان که در خبر است خی ثیابکم البیض. و نزديك صوفیان» این 
استحباب مطلقاً فی نفس الامر ثابت است. و اما به نسبت با طایفه‌ای که اوقات ایشان مستفرق 
طاعت بود و ساعات موزع بر اوراد و ایشان را به نفس خود مباشر غسل و تنظیف جامه سپید باید و 
اشتغال بدان ایشان را از محافظت اوقات و ملازمت اوراد شاغل گردد. جامه ملون بهتر بود. چه, 
بی‌شك» فضیلت نواقل از فضیلت خیر اللباس بیشتر بود. و هر گاه که مباشرت فاضل مستلزم ترك 
افضل بود, ترك آن فضیلت فضیلت بود. 

«و لون آزرق» اختیار متصوفه است با آن که لون سیاه در قبول اوساخ از ازرق تمام‌تر و ممکن 
است که سبب آن بود که واضع این رسم را یا دیگری را از جمله مقتدیان طریقت به اتفاق لون ازرق 
دست داده باشد و دیگران بر سبیل ارادت و تبرك بدو تشبه نموده و خلف از سلف تلقی کرده و رسمی 
مستمر گشته. و طایفه‌ای از متصوفه, در اسباب اختیار ملون و انواع آن» به تکلف وجوه انگیخته‌اند. 
از ایشان» بعضی گفته‌اند که متصوفه لباس به رنگی پوشند که مناسب حال ایشان بود. و رنگ سیاه 
مناسب حال کسی است که در ظلمات صفات نفس منغمر و منفمس بود و سرادقات آن بر او مشتمل 
و محیط,و حال اهل ارادت نه چنین است. چهه به برکت و پرتو نور ارادت و طلب حق که در نهاد 
ایشان است. بعضی از ظلمت وجود مندفع بود. پس جامه سیاه. مناسب حال ایشان تباشد. و چون 
هنوز از ظلمات صفات نفوس به کلی خلاص نیافته باشند و به صفای مطلق نه پیوسته, جامهٌ سپید 





1 کش فالمحجوب ص ۵٩۹‏ - 1۰. 


حِ ۳۱۳ 


۷ مناسب حال ایشان نبود. بلکه لایق حال ایشان جامهٌ ازرق باشد. چه, زرقت رنگی است مرکب 
از اختلاط و امتزاج نور و ظلمت و صفا و کدورت. وصورت این معنی در شعلهٌ شمع مشاهدات توان 
کرد. چه. شعله را دو طرف است, یکی نور محض دوم ظلمت صرف, و بین‌الطرفین که ملتقای نور 
و ظلمت است و محل امتزاج هر دو به رنگ زرقت نماید. و جامهٌ سپید, لایق حال مشایخ است که 
به کلی از کدورات صفات نفس خلاص يافته باشند.»۲* 

پس از بیان مطالب مزبور» صاحب مصباحاله دایه می‌نویسد که اين وجوه و امثال آن اگر چه 
قریب است. لکن به تکلف آميخته است. زیرا اهل طریق» بیرون از سه فریق نیستند: مبتدیان؛ 
متوسطان؛ منتهیان. مبتدی» از خود اختیاری ندارد و خوراك و پوشاك او مربوط و متعلق به نظر 
شیخ است. و نسبت شیخ به مرید چون طبیب به بیمار است.۸* پس ممکن است که شیخ در اوقات 
مختلفه به مرید پوشیدن لباس مختلف را دستور دهد در آنچه به صلاح حالش مقرون باشد. پس اگر 
ببیند از لباس یا رنگ مخصوصی لذت می‌برد» او را از آن بیرون می‌آورد و لباس دیگری بر او 
می‌پوشاند. پس اختیار الوان و هیثت لباس مرید, به نظر شیخ تعلق دارد» و نظر شیخ به مصلحت 
وقت. و چون چنین بوده مخصوص نباشد به سیاه و ازرق و سپید و غیر آن. 

اما متوسطان, اختیار خود را به حق واگذار کرده‌اند و در رنگ و لباس خاصی اختیار ندارد. و 
منتهیان آنجه اختیار کنند مختار حق است. 


کیفیت دوختن مرقعات 

دربارة شرط مرقعات و طرز دوختن پاره‌های آن» هجویری چنین می‌نویسد: 

«اما شرط مرقعات» آن است که از برای خفت و فراغت سازد» و چون اصلی بود» هر کجا پاره 
شود؛ رقعه‌ای بر آن گذارد. و مشایخ را رح و رض اندر این دو قول است. گروهی گویند که دوختن 
رقعه را ترتیب نگاه داشتن شرط نیست» باید که از آن جا که سوزن سر بر آرد برکشد و اندر آن 
تکلف نکند, و گروهی دیگر گویند که دوختن رقعه را ترتیب و راستی شرط است و نگاه داشستن 
تقریب و تکلف کردن اندر راستی آن,که اين معاملت فقراست و صحت معاملت دلیل صحت اصل 
باشد. و من که علی‌ین عثمان‌الجلابی‌ام وفْقَنی الثه از سیخ المشایخ ابوالقاسم گرگانی رض در 
طوس پرسیدم که درویش را کمترین چه چیز باید تا اسم فقر را سزاوار گردد» گفت سه چیز باید که 
کم از آن نشاید: یکی باید که پارة راست پر داند دوخت. و دیگر سخنی راست بداند شنید» و سه- 





۷ مصیاحالهدایه. ص ۱۵۱ - ۰۱۵۲ 
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دیگر پایی راست بر زمین تواند زد.»٩*‏ 

آنگاه هجویری, این گفتار پیر را برای دیگر درویشان که پنداشته بودند فقر همین است و در پی 
خوب پاره دوختن و پای بر زمین زدن رفته بودنده تفسیر می‌کند و می‌گوید پارة راست آن است که به 
فقر دوزند نه به زینت که در این صورت اگر هم ناراست دوزند راست است» و سخن راست شنیدن 
آن است که به حال بشنود نه به آرزو و خیال» و به جد به کار بندد نه به هزل» و پای راست آن است 
که به وجد بر زمین نهد نه به لهو و رسم. 

وقتی پیر این تفسیر را می‌شنود. هجویری را مصیب می‌داند و او را دعای خیر می‌کند.:7 

صاحب کشفالمحجوب. از تکلفی که جمعی از صوفیه در دوختن خرقه روا می‌داشته‌انده چنین 
دفاع می‌کند: 

«اما تکلف اندر دوختن, بدان سبب روا دارند که جاه ایشان اندر میان خلق بزرگ گشنت؛ هر 
کسی خود را مان ایشان گردانیدهند و مرقعه‌ای اندرپوشیده و افعال ناخوب از ایشان پید آمنه؛ و 
مر ایشان را از صحبت اضداد رتج بوده زینتی ساختند که جز از ایشان آن را کسی ندانست دوخت و 
مر آن را علامت شناخت یکدیگر می‌گردانیدند و شعاری ساختند تا حدی که درویشی نزديك بعضی از 
مشایخ اندر آمد و رقعه‌ای را که آندر جامه دوخته بود خط آن به پهنا آورده بود؛ آن شیخ او را مهجور 
کرد. و معنی این آن بود که اصل صفا رقت طبع و لطف مزاج است و البته کژی اندر طبع نیک و 
نباشد» و چنان که شعر ناراست اندر طبع خوش نیاید. فعل ناراست هم طبع نپذیرد.»1۱ 

با این همه. هجویری, بی تکلفی را در هر حال بیشتر موافق اهل طریق می‌شمارد. اما درباره 
وزن خرقه‌ها نیز مطالبی نقل شده. از آن جمله, دربارة آغاز کار» شیخ ابوسعید چنین می‌نویسد: 

«به میهنه آمد و در آن صومعه که نشست او بود بنشست و قاعده زهد برزیدن گرفت و وسوانی 
عظیم پدید آمد؛ چنان که در و دیوار می‌شستی و در وضو چندین آفتابه آب بریختی وبه هر نمازی 
غسلی کردی و هرگز بر هیچ در و دیوار تکیه تکردی و پهلو بر هیچ فراش ننهادی و در اين مدت 
بیراهتی تنها داشتی به هر وقتی که بدریدی پاره‌ای بر وی دوختی تا چنان شد که آن بیراهن بیست 
من گشته بود.» ۲ 


هجویری» در این باب» چنین گوید: 





.۵۵ کشف‌المحجوب. ص‎ .٩ 

۰ رك: کشفالمحجوب» ص ۵ - ۵۷. 

۱ همان. ص ۵۷ - ۵۸ 

۲ اسرارالتوحید, ص ۲۸؛ تذکرةالاولیاء. ص ۰۲۵۵ 


«شنیدم که به مرو الرود پیری بود از متاخران ارباب معانی قوی حال و نیک و سیرت و از بس 
رقعهای بی تکلف که بر سجاده و کلاه وی بود. کودم اندر آن بچه کردی» و شیخ من رض پنجاه و 
شش سال يك جامه داشت که پاره‌های بی‌تکلف بر آن می‌گذاشتی. 

«شیخ محمد بن خفیف رض بیست سال پلاسی درشت پوشیده و هر سال چهار چله بداشتی و 
اندر هر چهل روز تصنیفی بکردی از غوامض علوم حقایق.»۳ 

ابو نصر سراج نقل می‌کند که: 

«مات اب الکزینی و کان استاة الجنند رجمَهاه و یه مره فکان فرَد که و تخازیژه عنذ 
خففر الخلدی فیه تةٌ عفتر رٍطلاً کم بلَی.»*7 

ابن جوزی» چنان که شیوهُ اوست» این عمل صوفیه را به باد انتقاد می‌گیرد: 

«و فی الصوفية نرق لمع نی تصیر تیف خارجة عن. الحذ. خرن ابو منصور الزازقال 
خْرّنا احمدٌ بن علیٌ بن ثابت (الی رن قال) ابوالحسین صاحبٌ ابن, الک‌زینی قال آوصی لی ابن 


الکزینی بمَرفعَةفورْت فرتة کم من کمامها فاذا فیه آخة عفتر رطلاٌ. قال جضر و کائت المفات 
شم فی ذیك الوقت الکیل (و فی نسخة الکبل)۳»۰ 

ابن الحصین, به چند واسطه, از جابر نقل می‌کند که او گفت: 

وتان زسول* اله صلی‌اله له و سل زیر فی عنزل, رای رجلاً نا ققل: آما کان یج هذا ما 
سکن به راسَه» و رای رجلاً علیه تیاب وسیخةٌفقال: آما کان یج هذا مایل به يب »۲۳ 

آنچه از آثار گذشتگان بر می‌آید. اين است که کوتاهی خرقه‌هاء از نظر سهولت استعمال در سفر 
و حضر مطلوب بوده است؛ چنان که ابونصر سراج از قول ابوسلیمان دارانی» در اللمع چنین نقل 
می‌کند: 

«نی عنه ان کان تقو فی قصرالب تلا خصال, مَحمودة استعمال اس ولاف و زيادة 
خرقه.»7۷ 

و ابن جوزی که بر هر عمل صوفیان خرده می‌گیرد. در این باره می‌تویسد: 

«و فی الصوفية مالغ فی تقصیر قوبه و لك شهرة ایض خْبنا ابر الحصینی نا این الذهب ثنا 
۳ کشف‌المحجوب» ص ۵*۰ - ۰۵۷ 
6 اللمعفی‌التصوف» ص ۰۱۸۸ 
۵ تلبیس ابلیس» ص ۰۱۹۱ 
7 همان» ص ۰۲۰۰ 
۷ اللمعفی‌التصوف» ص ۰۱۸۷ 
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احمد بن جعفر ثنا عبدالله بن احمد ثنا ابی ثنا محمد بن ابی عدی عن شعبه عن العلاء عن ابیه اند 
سمع آبا بصیر: سل عن. الازار فقال سعفت رسول الله صلّی له عله و سم یَعول: ازازالمسلم 
الی آنصاف الساقین. لا جناخ او لا حرج له ما یه و ین لین . ما کان أَسْفل من ذلك فهوّ 
فی‌النار »7۸ 

و بعد, برای این که نشان دهد صوفیان سنت را رعایت نمی‌کنند و در پی شهرتند. پس از ذکر چند 
واسطه, چنین می‌نویسد: 

«... قال کثب ای عبذالرژاق غن مر قال کان فی قمیص آیوب بعض التذییل فقیل له. فقال 
الشفرة الیو فی التشنمیر.»*1 

همین مطلب را جای دیگر هم آورده؛ بدین صورت: 

«قالمََْر عاقبت الخیر علی طول قمیصه فقال ان الشهرة فیما مضی کانت فی طوله و هی 
الیوم فی تشنمیره.» ۷ 

از این بیان ابن جوزی و شواهدی که ذکر می‌کند. تعصب و منالطه آشکار است, زیرا حدیث 
منقول از حضرت رسول اکرم به فرض که راجع به جامه هم باشد» درازی آن نع شده است نه 
کوتاهی. به‌علاوه, درغالب تفاسیره آیهُ و ثيابك فطیر راکه در سورمدثروخطاب به‌حضرت رسول 
است به ثيانك فص تغسیر کرده‌اند. از جمله, تفسیر شبر می‌نویسد: 

«(و ثيابك فطهْر) فقصلر فا آنقی و آئقی و ائقی» کما غن علیْ غلنه السْللام او من الْجالة او 
نفتك فیَه عن الاخلاق. الاْميمَة. ۷ 

با این وصف؛ ایا با ین شهرتارا ندیه انگاشتن و فتیج معکوش گرفتن؛ تنها تج عنضب 
یا ارادت بسیاری است که ابن جوزی به احمد حنبل پیشوای خود داشته است و این از روایت 
دیگری که نقل کرده پیداست: 

ی 

قمیص آسفل من الركةٍ و فوقالناق. فقال آی شیء هذاء و نکر و قال هن بالمرو لایینی!۷۲ 








۸ تلبیس‌ابلیس» ص ۰۲۰۵ 

همان ص ۰۲۰۵ 

۷۰ همان. ص ۰۱۹ 

۱ عبداله شبر» تفسیرالقران» ص ۰۱۱۸ 
۲ تلبیس‌ابلیس» ص ۰۲۰۵ 


خرقه ۳۱۷ 

در این جاء ذکر الی‌مرسرنبی لت رت تس رلی سل 55-2 
کوتاهی یا بلندی قباء و پیشوایان این قسوم» مریدان ستادة خسویش را بر احمد بن حنبل ترجیح 
م‌نهاه‌ند؛ چنان که استادابوالقاسم قشیری در بیان مناقب صوفیه, چنین می‌توب 

روم یِکن عَصر من الاعصار فی مُة الاسلام. الا و فیه شیغ من النلماء سشلموالذلك التشیخ. 
و ونوا لو زک بو ولا مر و خصوصية للم و الا کان الم بالتکس, هذ: 

«احمد بن حنبل کان عنة الشتافعی رضی‌اه غنهما فجاء خیرم الزاعی فقال أحمَ آریك یا آب 
داهن نها علی تصان, له یل بتحصیل,ض موم فال لافمی ۷ تلف 
تا ان ماو فیَن نی صللا من خُْس, متلواتمفسی الم و الیل ولا ذری اک 
سلاو نها م الواجب علنه ی شیبان؟ فقال شیب ی َذهذاقلبغفل غن. اه تعالی فالواجت 


آن وب حتی لا یل غن مولاء ین ففشی غلی آخمّده فلا آفاق قال له الشنافعی رما الم آفْل 
لا حرك هذاء و شیبان الراعی کان میا مُم» فاذا کار الم منم هکٌذا فما الظْن 


بو ب : ۳0 





خرقه دری (ضرب خرقه» جرح خرقه. تمزیق خرقه) 
سرو بالای من آنگه که در آید به سماع چه محل جامهٌ جان را که قبا نتوان کرد*! 


جامه دری» در اعراب جاهلی؛ سابقه دازد. آنان عقیده داشتند که اگر زن و مردی که یک‌دیگر را 
دوست می‌دازند برقع و جامهٌ خود را بیرند» دوستیشان, دوام می‌یابده و گرنه زایل می‌شود.۳ 
دربارةٌ خرقه دری» هجویری چنین می‌نویسد: 
«اما چون این مرقعه پوشید» اگر اندر غلٌ حال و قهر سلطان وقت بدرد» مسلم و معذور است. و 
چون به اختیار و تمییز درد. انبر شرط این طریقت بیش وی را مسلم نیست مرقعه داشستن..: و 
حقیقت ار تخریق تیا آن است که یشان از مقامیبه مقامی دیگرنقل افد» اندر حال از آن 
جامه بیرون آیند مر شکر وجدان مقام راء و جامهای دیگر لباس يك مقام بود و مرقعه لباس جامع 


مر کل مقامات طدریقت و فقشر و ص‌فوت اه و یژون آمدن از این جسامه وتبرا کردن تبابود از 


۳۳کس 
۳ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۸۱ 
> دیوان‌حافظ» ص ۰۹۳ 


۷۵ بلوغ الارب فی معرفة احوال العرب» ج ۰۲ ص ۲۲۲ - ۰۳۲۲ 


۳7 فرهنگ اشعار حافظط 





همه,»۷۱ 

هم او در بابی جداگانه. راجع به خرقه‌دری» چنین آورده است: 

«بدان که خرقه کردن جامه, اندر میان این طایفه معتاد است. و اندر مجمعهای بزرگ که مشایخ 
بزرگ رض حاضر بوده‌اند این کرده‌اند. و من از علما دیدم گروهی که بدان منکر بودند و گفتند که 
روا نباشد جامهٌ درست پاره کردن و آن فساد بود و این محال است فسادی که مراد از آن صللاح باشد 
سهل بود. و همه کسان نیز جامه درست ببرند و بدوزند چنان که معهود است. و هیچ فرق نباشد 
میان آن که جامه به صد پاره کنند و برهم دوزند و میان آن که به پنج پاره کنند, و اندر هر پاره‌ای از 
آن خرقه راحت دل موّمنی است و قضای حاجتی که از آن وی بر مرقعه دوزند. و هر چند که جامه 
خرقه کردن را اندر طریقت هیچ اصلی نیست و البته اندر سماع در حالت صحت نشاید کرد که آن 
جز به اسراف نباشد اما اگر مستمع را غلبه‌ای پدیدار آید چنان که خطاب از وی بر خیزد و بی‌خبر 
گردد. معنور باشد» یا چون یکی را چنان افتد اکر جماعتی بر موافقت وی خرقه کنند و آن اندر حال 
سماع بود به حکم غلبه» و آن دو گونه است: یکی آن که جماعت و اصحاب به حکم بیری و مقتدایی 
جامهٌ وی را خرقه کنند و یا اندر حال استغفار از جرمی» و دیگر اندر حسال سکر از وجدی. و 
مشکل‌ترین این جمله. خرقهٌ سماعی باشد» و آن بر دو گونه باشد: یکی مجروح و دیگر درست. و 
جامهُ مجروح را شرط دو چیز بوده یا بدوزند و باز دهند این جماعت یا به درویشی دیگر و یا مر تبرلد 
را پاره پاره کنند. اما چون درست باشد. بنگریم تا مراد آن درویش مستمع که جامه بیفکند چه بوده 
است. اگر مراد قوال بوده است. وی را بائشد و اگر مراد جماعت ایشان را و اگر بی‌مراد افتاد به 
حکم پیر باشد تا چه فرمان دهد. پس اگر درویش را در آن مرادی بوده باشد به هر نوع که بود از راه 
موافقت جماعت شرط نباشد. از آنچه به هر حال که باشد یا به مرادی یا به اضطراری دیگران را 
اندر او هیچ موافقت نیست. فاما اگر مراد درویش جماعت بود یا بی‌مراد درویش جدا شده است. 
موافقت اصحاب با یکدیگر شرط باشد بی‌موافقت جمله نیاید. و چون جماعت موافقتی کردند بر 
چیزی» پیر را نشاید که به قوال دهد جامه درویشان» اما روا بود اگر محبی از آن ایشان چیزی فدا 
کند و جامه به درویشان باز دهد و همه خرقه کنند و قسمت کنند. و اگر جامه اندر حال غلیه افتاده 
بود مشایخ اندر این مختلفند. بیشتر می‌گویند قوال را باشد بر موافقت قول پیفمبر عم من قتل تیا 
قلَ سب جامهٌ مقتول قاتل رابود و اگر به قوال ندهند. از شسرط طریقت بیرون آیند. ۷ و گروهی 





7 کشف!! جوب» ص ۰1۳ 
۷ به مطربان صبوحی دهیم جامهٌ چاك . بدین توید که باد سحرگیی آورد 


(دیوان حافظ» ص ۱۰۰) 


خرقه ۳۹ 
گویند فرمان پیر را باشد و اختیار اين است؛ چنان که آن جا به مذهب بعضی از فقها جز به آذن امام» 
جامهٌ مقتول قاتل را ندهند, این جا جز به فرمان پیرء جامه به قوال ندهند, و اگر پیر خواهد که به 
قوال ندهد, بر وی جرح نباشد.»۲۱ 

از این شرح؛ چنین بر می‌آید که گویا خرقه‌ای که در سماع دریده شود. نزد صوفیان» عزیزتر از 
دیگر خرقه‌هاست و پاره‌های آن گرامی‌تر می‌باشد. و شرح ذیل موّید این معنی است: 

رراندر حکایت عراقیان یافتم که دو درویش بودند: یکی صاحب مشاهدت و دیگری صاحب 
مجاهدت. آن یکی در عمر خود نپوشیدی مگر آن پاره‌ها که اندر سماع درویشان خرقه شدی, و این 
که صاحب مجاهدت بود نپوشیدی مگر آن پاره‌ها که در حال استغفار که جرمی کرده شده بودی 
خرقه شدی تا زینت ظاهرشان موافق سیرت باطن بودی» و این پیش داشتن حال باشد.»"۳ 

استاد ابوالقاسم قشیری؛ پاره کردن خرقه را بهرة دست از سماع می‌داند و چنین می‌توس 

رقیل السماغ فیه تصیب کل عضو قما َقَع ای لقین, تیکی و مََع ای السان. بصع و ماب 
علی ال ترّقَ الثیاب و تلطِم و ما ی الی الرجل ترقص:» :۸ 

قشیری, دربارُ خرقه‌دری» به تفصیل چیزی ذکر نکرده» ولی دربارةُ طرح خرقه, ضمن آداب مرید 
در سماع, چنین آورده است: 

و آما رح رفح المرید آن لا بجع فی شیم رح منه الب الم لا آن شیر له فست 
بانخوع فیه قح علی نار له نع یج عله بت مغر آن ستوجس قلب لك الست, 
و اذا وقع ین قوم. عم طز الق و غلم نم یزجئون فیهء فان مین فیح فنیخ تجب 
مه و ره و کان طریق ها المُریدٍآن لا یَعوذ فی الق قلاخ آن یساعة هم فی العلرح. 
میور به لول اذا رجعوا هد فیها و للم یطخ فنه َجوژ اذاغلم من عانة الوم انم مودوّن 
فیما طرحو فان لیخ انا هو سم فی القودالی الخجرق, لا فی مُخالفته همه علی ان الاولی 
ار علی المواققة ثم ترك الرجوع, فیه.»۸۱ 

صاحب مصباح‌الهدایه؛ در اين باره. می‌نویسد: 











«و هم چنان که حرکت در سماع و زعقه به اختیار روا نیست» جامه برخود پاره کردن به اختیار ه 
از سر غلبهُ حال و سلب تماسك و تمالك به طریق اولی روا نياشد. چه در این صورت, هم دعوی 
 - (‏ حسحت 
۷۸. کشث‌المحجوب» ص ۵۲ - ۰۵45 
همان. ص ۵1 - ۰۵۷ 
۰ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۷۲ 
۸۱. همان. ص ۰۲۰۲ 


۲۲۰ فرهنگ اشعار حافظ 





حالااست بي مسی تال و هو اتلدف سل 270 
آنگاه دربارة خرقهُ صحیحه و ممزقه شرحی می‌نویسد که ملخص آن چنین است: و خرقه که از 
صاحب سماع به قول رود, دو نوع بود: صحیحه و ممزقه. 

دربارة خرقهُ صحیحه می‌نویسد که اگر مراد واجد در القای طرح خرقه» قوال باشد» مخصوص 
اوست, و گرنه به حکم بیری است که در مجلس حضور داشته باشد. و اگر شیخی حاضر نباشد و 
حاضر مجلس سماع اخوان باشند. باز خرقه سهم قوال است. زیرا محر و باعث وجد که سبب 
القای خرقه شده قول او بوده و بنا به حکم من قلتیلاً له سل بمضی گفتهاند خرقه از آن جمع 
است. چه, وجد تنها از قوال ناشی نشده, بلکه برکت جمع در ایجاد آن موثر بوده است. و قیاس بر 
وقعهُ بدر می‌کنند که وقتی جوانان مبارز خواستند تمامی غنیمت را بردارنده پیران اعتراض کردند و 
خود را شريك می‌شمردند. و حضرت رسول به حکم آية یسنالونك غن, الاتفال. فل الانفال له و 
الرْسول ۸۳ که در آن مورد نازل گردید, غنیمت را میان آنان بالسویّه تقسیم فرمود. آنگاه می‌نویسد: 

«اگر کسی از جملهٌ محبان» فدایی در میان ارد و حاضران بدان راضی باشند, روا بود که هر کس 
با سرخرقهُ خود رود و آن فدا به قوال دهند. و اگر کسی را در القای خرقه نیتی باشد و نخواهد که 
دیگر باره با سر خرقه رود خرقهُ او را به قوال دهند. 

«و اما حکم خرقه مُمَّقه که صاحب وجد آن را از سر غلبه و سلب اختیار بر خود خرق کند» آن 
است که بر حاضران مجلس سماع جنساً او غیر جنس قسمت کنند و هر يك را نصیبی بدهند لاد" 
نيمه من نهد الوقعة. و شرط در مساهمت غیر جنس آن است که در حق این طایفه حسن ای 
دارد و تبرلك خرقه ایشان را معتقد بود. و اگر کسی در حال قسمت حاضر شود و وقت ستماع حاضر 
نود بشد او را یز تصیی بدهند. قل اه تال وا عنت شتة ور اش وا و 
السَساکینفَاقوهم مب *۸ و اگر خرقه‌ها که انداخته باشند بعضی صحیحه بود و بعضی ممرقه, اگر 
شیخ حاضر باشد و مصلحت بیند. روا بود که خرقه صحبحه را به تبعیت ممزّقه تمزیق کند و بر 
حاضران منقسم گرداند و هیچ کس را بر او اعتراض نرسد. حکایت است که وقتی میان فقها و 
صوفیان در دعوتی به نیسابور اتفاق اجتماع افتاده و شیخ فقها ابو محمد جوینی*" بود و شیخ 





۲ مصیاح‌الهدایه. ص ۰۱۹۸ 

«2 ۳ 

> > 

۵ شیخ ابو محمد عبداه بن یوسف بن محمد بن حيوية جوینی ملقب به رکن الاسلام» پدر امامالحرمین 
حس 


ص۳۱ 
7 ی تیب سس سس 


صوفیان ابوالقاسم قشیری. صوفیی در سماع» از غلبهٌ وجد» القای خرقه کرد. و چون صوفیان از 
سماع فارغ شدند؛ آن خرقه را تقسیم کردند. ابو محمد جوینی» روی به بعضی فقها کرد و آهسته 
گفت: هذا سَرّفاً و اضاعةٌ للمال.. بوالقاسم قشیری این بشنید و هیچ نگفت تا قسمت تمام شد. 
گام خادم را بخواند و گفت بنگر تا در این جمع سجادة ملع که دارد و آن را حاضر کن. چون حاضر 
کردند» یکی را از اهل خبرت و بصارت بخواند و گفت این سجاده را در مزاد به چند بخرند؟ کشت به 
دیناری. گفت اگر يك پاره بودی؛ چند ارزیدی؟ گفت نیم دینار. آنگاه روی به محمد جوینی"* کرد و 
گفت: هذا لا یُسَمَی اضاعةٌ المال.»۸۲ 

صاحب مصیاح الهدایه» دربارة اصل خرقه دری, چنین می‌نویس: 

«و اصل در تمزیق خرقه و قسمت آن بر حاضران؛ خدیت است مسند از انس مالك که گفت: کنا 
عْد زسول الله صلی اه له و سل له جبرئیل قال با رسول هقرت َذخلون 
لح بل الاغنیاء بنصضف یوم, و هو خضرمانة عام فرح سول اله صلی اف علیه و آله و قال 
آفیکم مُن یشیدنا فقال بذوی نع یا رسول اه فقال هات فآنشد ای 

ز تست حيه القوی کیدی . فلا طبيبٌ لها ولا راق. 
لا الحبيب ای ثلیفت به . یلته رفیتی و تزیاقی 

توا سول له صلی اه له و تلم و توجة الأصحاا مق حتیمتقط رده عن هل 
رعُوا آوی کل واحدٍ الی مکانهقلمعویٌ بی سفیان ما خسن لیم یا ول اه فقتال مها 
ماو ریم رل تزع ماع لیب قشع ردان متلی اف له و نتم ین 
من حاضرهم باريع‌مائة قطفقر. 

«و در صحت این حدیث» اصحاب حدیث خلاف کرده‌اند. اگر صحت آن محقق شود» متصوفه را 
در توجیه صحت سماع الحان و حرکت تمزیق ثیاب و قسمت آن بر حاضران؛ بهترین متمسکسی 
بود.»۸۸ 


۳ج 


اجب 
سای جوینی (6۱۹ - ۷۸ از فقها و علمایبژرگ شافعیه در نیشابوربوه و در فقه و اصول و ۳ ٩‏ 


حدیث و ادب, استاد مسلم عصر خویش شمره می‌شد. از تألیفاتش» کتاب تذکره است در فقه. وفاتش در نیشابور 
به سال 2۳۸ هجری واقع شده. ترجمهٌ حالش در ابن خلکان» ج ۱ و طبقات‌الشافعیه سبکی» ج ۰۳ به تفصیل 
نوشته شده است. 

۸. مراد» ابو محمد است. 

۷ مصباحالهدایه. ص ۰۲۰۶۱ 

۸۸. همان». ص ۱۹۸ - ۰۲۰۲ 


نت فرهنگ اشعار حافظ 





ابوالمعالی, صاحب قابوسنامه» در باب چهل و چهارم. ضمن بحث در صفت اهل تصوف 
می‌نوشند: 

«پنهان از قوم خرقه ندرده و اگر خرقه بنهند موافقت کند, و اگر بردارند همچنین, و تا بتواند 
خرقه کس پاره نکند. 

«و در وقتی که سماع کنند یا خرقه پاره کنند یا سر آشکار کننده با پیر محاذا نکند. و چون جامه بر 
تن پاره شود, در حال بیرون کند و پیش پیر بنهد.»*۸ 

و بعد, دربار شرط محب چنین آورده است: 

«اما شرط محب. آن است که خرقه ایشان را آنچه نصیب او بود حرمت دارد و نبوشد بر سر نهد 
و بر زمین ننهد و به کاری دون به کار نبرد. 

«و اگر بیند که صوفیان خرقه بنهادند. وی نیز بنهد. و اگر چنان که آن خرقه از سر عشرت نهاده 
باشند به دعوتی یا به طعامی بازخرد و بردارد و يك يك را ببوسد و به خداوند باز دهد. و اگر آن خرقه 
از نقار افتاده باشد, البته بدان مشغول نشود و به پیر باز گذارد.»۰؟ 

در اسرارالتوحید, به نقل از خواجه امام ابو علی فارمدی» حکایتی آورده است که در ضمن او 
می‌گوید: 

«شیخ را به دعوتی می‌بردند. چون بر آن در سرای رسیدند. شیخ دررفت و جمع دررفتند. و من 
نیز دررفتم در گوشه‌ای بنشستم؛ چنان که شیخ مرا نمی‌دید. چون به سماع مشفول شدند» شیخ را 
وقت خوش شد و وجدی بر وی ظاهر شد و جامه مجروح کرد. چون از سماع فارغ شدند. شیخ جامه 
بر کشید و پاره کردند. شیخ يك آستین با تیریز به هم جدا کرد و آواز داد که یا بوعلی طوسی 
کجایی. آواز ندادم. گفتم شیخ مرا نمی‌داند و نمی‌بیند و مگر از مریدان شیخ کسی را بوعلی طوسی 
نام است. شیخ, دیگر بار آواز داد. هم جواب ندادم. جمع گفتند مگر شیخ تو را می‌گوید. برخاستم و 
پیش شیخ رفتم. آستین و تیریز به من داد و گفت تو ما را همچو این آستین و تیریزی. جامه بستدم 
و بوسیدم و پیوسته به خدمت شیخ می‌آمدم و روشناییها می‌دیدم.»۱٩‏ 

«و سیْل ابراهیم المارستانی عن الحرّ کة عند السماع. فقال بلنی ان موسی علیّهِ السلام فص 
فی بنی اسرائیل فمَرّقَ واحد منم قمیصه فآوحی ال تعالی له فل له مزی لی قلبيك و لاَْرق 








٩‏ این جملات» در صفحهٌُ ۳۰۸ و ۳۰۹ به طور پراکنده ذکر و این جا گردآوری شده است. 
۰ منستخب قابوسنامه. ص ۰۳۱۱ 


۱ اسرارالتوحید. ص ۰۱۲۹ 


٩۳ بیابنك.»‎ 

در اسرارالتوحید, دربارةٌ طرح خرقه» چنین آمده است: 

«از دست بشدم» چون به هوش آمدم شیخ گفت: چون در دیده به جای خواب آب است تو راء چرا 
خفتی تا از مقصود باز ماندی؟ و بیت جمله بگفت.۳ خلق به يك بار به فریاد آمدند و من بی هوش 
و از دست رفته. شیخ, مرا گفت تو را این قدر بس باشد. حالتها رفت و خرقه‌ها انداختند. پدرم 
خرقه‌ها را به دعوتی باز خرید.»»* 

و هم او آورده است: 

«اصحاب 1 خروش آمدند و حالتها پدید آمد و هژده کس احرام گرفتند و لبيك زدند و خرقه‌ها در 
میان آمد.»* 

شیخ‌الاسلام عمر سهروردی» دربارة خرق خرقه» حدیثی از حضرت علی علیه‌ااسلام می‌آورد 
بدین شرح: 

«روی عَنْ آمیرالموْمنین علی بن آبی طالب رضبی اه نها قال آهدی سول اه (صلعم) 
خَةٌ حریر فازسل بها ی فحَرَجت فیها فقال لی ما کت ره نفسی شب و ز زضاه آك فففهاً بین 
الساء خر آ و فی روايقة یته فقلت ما َصتع بها لس قال لا و لکن اخعلها مرا . بین الواطم. رد 
فاطِعة بت آسدٍ و فاطمة بت رسول اه (صلمم) و فاطم نت فزة, و فی هذه الراة ان الهَْدیة 
کانت خَةٌ مَکفوفةٌ بحریر و هذا وجهٌ فی اس لتمزیق, وب و جنله خرف .#۳ 

استاد فقید فروزانفر» در شرح عبارتی از معارف بهاءولد (جع» ص ۱۱) که آمده است «خرقه 
وجود خود را می‌خواهم تا ضرب کنم ٩۷»‏ در معنی «ضرب خرقه» نوشته‌اند:... چون صوفیان به 
سماع می‌نشستند و وجد غلیه می‌یافت» به رقص بر می‌خاستند» و گاه در غلبات احوال» خرقه را 
می‌شکافتند و به قوال می‌افکندند و یا در مجلس طرح می‌کردند و اين عمل را «ضرب کردن خرقه» 
۲ رسالهً قشیریه. ص ۰۱۷۰ 
۳ مراد این رباعی است: 

در دیده به جای خواب آب است مرا زیرا که به دیدنت شتاب است مرا 
گویند بخسب تا به خوایش بینی ای بی‌خبران چه‌جای خواب‌است‌مرا 

6 اسرارانتوحیده ص ۰1۸ 
0 همان» ص ۰۸۲ 
٩۱‏ عوارف‌المعارف» حاشیه احیاءالملوم. ج ۰۲ ص ۰۱۷۰ 
۷ حواشی و تعلیقات جلد چهارم معارف‌بهاء‌ولاه ص ۰۲۱۶ 


تس 
فرهنگ اشعار حاف 
۲۳۶ کت ۵ 





نامیده‌اند. مولانا فرماید: 
ای صوفیان عشق بدزید خرقه‌ها ‏ صد جامه ضرب کرد گل از لذت صبا۸" 
و خرقه ضرب شده را «خرقهُ مجروحه» نیز گفته‌اند. و خاقانی در اشاره بدین رسم گوید: 
کرتهُ فستقی بدزد چرخ . تا به مرغ نواگر اندازد"" 
و لفت «ضرب کردن». در معارف باز هم دیده می‌شود. ۱ 
در شاهدی دیگر از دیوان شمس: 
زان خرقه خویش ضرب کردیم تا زین به قبای تنشتر آییم۲۳۱ 

قطب‌الدین عبّادی» ضمن بحث در آداب جامه‌پوشیدن صوفیان می‌نویسد: 

«و چون جامه ولیّی یا عزیزی از عزیزان طریقت به فرط وجد و غلبه سماع که مرد در خود 
نگنجد, خرقه کند» آن نصیب را به تبرّك بر جامه باید دوخت یا بر سجاده تا هر عبادت که با آن کند. 


به روزگار او پیونند.»۲۳۲ 


پاره‌ای اشارات و رموز راجع به خرقه‌پوشی و انتقاداتی که بر آن وارد 
آورده‌اند 

برای خرقه سری و هر يك از اجزای آن را اشاره به حقیقتی دانسته‌اند. هجویری, در این باب 
هلوت 

«اما اشارات اندر مرقعه بسیار گفته‌اند. شیخ ابو معمر اصفاهانی اندر این کتایی ساخته است. و 
عوام متصوف را اندر آن غلوی بسیار است» و مراد از این کتاب ما را تقل این گفته‌ها نیست که 
کشف مغلقهاست از مراد این طریقت. و بهترین اشارت اندر مرقعه آن است که قب (قبه) مرقعه از 
صبر باشد. و دو آستین از خوف و رجاء و دو تیریز از قبض و بسط و کمر از خلاف نفس, و گریبان 
از صحت یقین, و فراویز از اخلاص» و از این نیکوتر آن که قب از فنای موانست. و دو آستین از 
حفظ و عصمت. و دو تیریز از فقر و صغوت. و کمر از اقامت اندر مشاهدت. و گریبان از امن اندر 
حضرت. و فراویز از قرار اندر محل وصلت. چون باطن را چنین مرقعه ساختی, ظاهر را نیز یکی 





۸ دیوان‌شمس‌تبریزی» به تصحیح فروزانفر» دانشگاه تهران» ج ۰۱ ص ۰۱۲۲ 
٩‏ دیوان خاقانی» ص ۰۱۳۰ 

۰ معارف» صص ۰۲ ۰۱۳۷ ۳۵۱ و ۰5۸۳ 

۱ دیوانشمس» ج ۰۲ بیت ۰۱1۱۳۳ 

۳ التصفیه فی احوال المتصوفه. ص ۰۲2۵ 


خرقه 
بباید ساخت, و مرا اندر این معنی کتابی است مفرد که نام آن اسرار الخرق و الملونات است وانشخه 
آن مرید را باید.»۲۲ 

صاحب طرائق الحقالق» در این باره. چنین می‌ویسد: 

«مراد به این فقر و خرقه نه معنی ظاهری لفوی است, بلکه عبارت است از اخذ کردن معنی از 
صاحب مقام به قدر استعداد و اتصاف به صفات و تخلق به اخللاق اوء و چنان که تقوی را لیاسی 
است» فقر را هم لباسی است... پس مناط در فقر و خرقه معنی و حقیقت اوست. و صورت بی معنی 


قالب بی‌روح است.»۱۹ 


انتقاداتی که بر خرقه‌پوشی شده است. ابن جوزی, در کتاب تلبیس‌ابلیس که بر ر3 صوفیه 
نوشته, دربارة لباس صوفیان و عیب‌جویی بر خرقه‌پوشی آنان» می‌نویسد که صحیح است که رسبول 
اکرم و عمر بن خطاب و اویس قرنی لباس وصله زده می‌پوشیده‌اند. اما قصدشان بی‌اعتنایی به 
زخارف جهان و کناره‌گیری از دنیا و برگزیدن فقر بوده است. و وقتی به لباس وصله می‌زده‌اند که 
اين کار لازم می‌شده, و گرنه معنی دیگری برای این کار تصور نمی‌توان کرد. ولی مقصد صوفیان 
آمروز از پوشیدن خرقه‌های رنگ به رنگ» کسب شسهرت و تظاهر به فقر و عبادت اسست» و 
وصله‌هایی که بر لباس می‌زنند از جنس خوب و با رعایت تناسب رنگ و زیبایی دوخت است» و حال 
آن که عمر با جامه‌ای که هفده پاره بر او دوخته شده بود و یکی از آنها چرمین بود در برابر کشیشان 
بیت‌المقدس که می‌خواستند خليفة مسلمین را ببینند ظاهر شد, و چون او را بدان سان یافتند 
بیت‌المقدس را بی‌جنگ به او تسلیم کردند: 

هه داد ما [ه ارف 6 زاس وت و ۲ 2 6 ۶۵ و 

«فقدم علنهم و یه توب مر سبع عشرة رقسة بیلهسا رقم من آدیم, فلا ره لروحانه و 
اشوس علی هنو الصفة سلْموّا بیت‌المقدس اه من غیر قتال,.»*۲ 

راجع به مرقع پوشی عمر در جای دیگر» چیزی به نظر این جانب نرسیده» ولی پشمینه پوشی او 
و دیگر خلفای راشدین» امری طبیعی است. چه» هنوز اسلام رنگ سلطنت به خود نگرفته و مانند 
دور امویان و عباسیان تجملات درباری در دستگاه خلافت راه نیافته بود و لباس اهالی قاعدتً از 
چیزی بود که در خود جزيرة العرب تهیه می‌شد. راجع به پشمینه پوشی عمر, در تاریخ اسلام هم 
اشاره‌ای هست که ماخذ او با تلبیس‌ابلیس یکی است بدین شرح: 





۳ کشف المحجوب» ص ۳" 
6 طرائقالحقالق» ص ۰۱۳۱ 
۵ تلبیس‌ابلیس, ص ۱۸۲ - ۰۱۸۷ 


۲۳ فرهنگ اشعار حافظ 





«اهل بیت‌المقدس به صلح شهر را تسلیم کردند و خلیفه با لشکرهای خود وارد شهر مقدس شد 
(سال ۱۵) و مردمی که شکوه و تجمل امپراطور بیزانس را دیده بودند اينك اعرابیی می‌دیدند بر 
شتری سوار و جامه‌ای از پشم شتر بر تن.»۲۱ 

دربار؛ اين که رسول اکرم و یاران او مرقعه بر تن می‌کرده‌اند. ابن جوزی می‌نویسد: 

«انْ ای صللی الله له و سم کان برقع و و اه قال ایِشنة زضصی الله عنها لا تخلیی نوباً 
حتی ترفعیه و ان عمز بن الخطاب رضی اله عَْه کان فی ثوبه رقاغ و ان سا القرنی کان بط 
الرقاع من المْزامل. یلها فی الفرات ثم تخجیطها فیلبسهاء »۱۰۷ 

اما این انتقادات را خود پیشوایان صوفیه نیز بر صوفی‌نمایان داشته و کسانی که لباس را اساس 
کار و وسیله دکانداری و اشتهار قرار دادهبوده‌اند صوفی نشمرده‌اند. چنان که هجویری» در کتاب 
خود می‌نویسد: 

«اگر اکنون بعضی از اهل زمانه را مراد اندر لبس مرقعات و خرق, جاه و جمال خلق است و یا به 
دل موافق ظاهر نیستند. روا باشد که اندر لشکر مبارز یکی باشد و در جملهٌ طوایف محقق اندك 
باشد, اما جمله را نسبت بدیشان کنند هر گاه که به يك چیزشان با ایشان ممائلت بود از احکام لقوله 

هم او, پس از ذکر صوفی نمایان» می‌تویسد: 

«و اندر اين زمانه این گروه بیشترند. پس بر تو بادا که هر چه از آن تو نگردد» تو قصد آن نکنی, 
که اگر هزار سال تو به قبول طریقت بگویی» چنان نباشد که يك لحظه طریقت تو را قبول کند, که 
این کار به خرقه نیست به حرقه است. چون کسی با طریقت آشنا بود» ورا قبا چون عبا بود. و چون 
کسی بیگانه بود. مرقعه وی رقعهة ادبار بود و منشور شقاوت یوم‌النشور ؛ چنان که آن پیر بزرگ را 
گفتند: بِم لا تس ارف قال من النفاق. آن تس لباس الفتیان. و لا تخل فی حمل. آثقال 
الفتَوة چرا مرقعه نیوشی گفت از نفاق بود که لیاس جوانمردان بپوشی و اندر تحت ثقل معاملت 
جوانمردان درنیایی, با ترك حمل جوانمردی منافقی باشد. پس اگر این لباس از برای آن است که تا 
خداوند تو را بشناسد که تو خاص اویی, او بی‌لباس بشناسد» و اگر از بهر آن است که به خلق نمایی 
که من از اویم» اگر هستی ریا و اگر نیستی نفاق... 

«و مشایخ این قصه مر مریدان را حلیت و زینت به مرقعات بقفرمودند و خود نیز بکردند تا اندر 





تاریخ اسلام. ص ۰۱۲۹ 
۷ تلبیس‌ابلیس» ۱۸۲ - ۰۱۸۷ 
۸ کشف المحجوب» ص ۰۵۱ 


میان خلق علامت شوند و جملهٌ خلق پاسبان ایشان گردند, اگر يك قدم بر خلاف نهند همه زبان 
ملامت در ايشان دراز کنند. و اگر خواهند که اندر آن جامه معصیت کنند از شسرم خلق نتوانند 
کرد.»۱۰۹ 

ابونصر سراج» نزديك بدین مضمون» چنین آورده است: 

«خکی عن آبی سَلیمان الدا ان رحتهاه تسالی اه قال یس آخد معا بلقة ذراهم: و 
شوه فی قلبه حَْتَةٌ دراهم قما َسّجی آن ل تجاوز فتفوته لباسه.» س 

و همین مطلب را ابن جوزی به چند واسطه از ابوسلیمان چنین نقل می‌کند: 

یل * هم عباءة بِثلائَةٍ دراهم و نصف و شهوته فی قلبه بخمسة دراهم تن 
جاور شهوهُ لباسَهُ و لو ستر رنه بئونین ن, آنیضین من آبصار الناس. کان سمل »۱۱۱ 

حجهالاسلام غزالی, در کتاب احیاءالعلوم» در جزو انواع مغروران و فریفته شدگان» مستصوفه 
(صوفی نمایان) را نیز نام می‌برد و درباره لباس آنان چنین می‌نویسد: 

«و فرقة آخری زافت علی هوّلاء الفرور ا٩‏ ۵ شنو غلیها الاقتداء بهم فی تَذادّة الثیاب و الضی 
بالون_ فاراقت آ تتظاهر اسف ول تجذ یا من ای بزئهج فتزکوا الخریز و لاریشخ و 
طلبو لمات ایس و لوط الرققة و السجادات المَصبوعة و لبسوا من من لیب ما هوأقع قیمة 
من الحریر و الابریستم, و ظن حدم مع ذِك آن لصف بمْجرّد لون. لب و کونه مرقْعا و یی 
نم اما لوا الاب تثلا تطول عَیهم غسلها کل ساعن لازالّة الوسخ. وا وا قاتا 
کانت تیافم محر فکنا رها ولا تون اجدیذ فان تقطی لوط اليسة قطمً قطة و 
خباطهٌ المُرَْات منها فمن ین شب ما اعتادوة» فهوّلاء هر حماقة من کافة المَفرورین 
هفرس الثیاب و لذیذ امه و یطلبون رغد الیش 9 کون آموال السّلاطین و لا 
َختبون المعاصی الظاهرةَ فضلاً غن. الباطِتة و هم مع لك یَظنون بآلفنیهم الحیر ور هولاء معا 
یی الی الخَلق. اذ یلك مَنْ یَقتدی بهم و من لا دی بهم تسد عقیهُفی آهل. لصف کافه 
و ین آزن جمیتهفم کائوا ین جلسه فیطل اسان فی الصادقین منم و کل ذلك من شسوم. 
المتشبهین و شرهم.» ۲۳ 

آنگاه این متصوفان را که از حقیقت به مجاز و از باطن به ظاهر گراییده و قانع شده‌اند به پیر زنی 





تحت 
۹ همان» ص ۵۱ - ۰۵۲ 

۰ المع فی التصوف» ص ۰۱۸۷ 

۱ تلبیس ابلیس» ص ۰۱۹۱ 

۲ احیاءالعلوم» تهران» ج ۰۳ ص ۰۶۱ 





وچ فرهنگ اشعار حافظ 





تشبیه می‌کند که به لباس مبارزان درآید و چون آنان رجز خواندن گیرد و روز واقعه بشناسندش و 
لباس مردان از تتش فرو گيرند. شاید هم سعدی, به خصوص در بیت آخ به گفته غزالی نظر 
داشته است؛ آن جا که گوید: 

صورت حال عارفان دلق است این قدر بس که روی در خلق است 

درعمل کوش‌وهرچه خواهی‌پوش ‏ تاج بر سر نه و علم بر دوش 

ترك دنیا و شهوت است و هوس پارسایی نه ترك جامه و بس 

در کژاکند مرد باید بود بر مخنث سلاح جنگ چه سود"۱۱ 

و عطار در تذکرةالاولیاء هم در این باب گوید: 

«نقل است که روزی وقتش خوش شده بود به بازار بر آمد و مرقعی بخرید به دانگی و نیم و 
کلاهی به نیم دانگ و در بازار نعره می‌زد که من بَشتری صوفیاٌ بدانقین کیست که صوفی بخرد به 
دو دانگ.»۱۱4 

ابونصر سراج نیز خرقه‌پوشی بی‌ریا را توصیه می‌کند و بر بالای صوفی صافی هیچ تشریفی را . 
کوتاه نمی‌داند: 

«و آداب الفَراء فی اللباس. آن یکونوا مع‌الوقت اذا وَجدوا الصوف او ال او العف لبشوا و اذا 
وجدوا غِرٌ ذيك آبسوا و لیر الصنادی آتش ما آبس یَحسُن علیّه و نون علیّه فی جمیع ما یَلیْس 
الحللُ و امه و لا یتکلف و لا یختاژ و |ذا کان علیّه فضل پواسی من نس مه و بر غلی تشیه 
خواه باسقاط روية الاثار و یَکون الخلقان باه من الجدید و رم الاب الکيرة اجب و 
یَضَ بالخُریقات الخلق. القلبلة و تلف لنظاقة و الطهارة,»۱۱۹ 

صاحب کشفالمحجوب هم خرقه‌پوشی را شرط اصلی نمی‌داند و با ابو نصر سراج در این باره 
همعقیده است؛ چنان که گوید: 

«گروهی اندر هست و نیست لباس تکلف نکرده‌اند» اگر خداوندشان عبایی داده است پوشیده‌اند و 
اگر قبایی داده است هم پوشیده‌اند و اگر برهنه داشته است هم ببوده‌اند» و من که علی بن عثمان 
الجلابی‌ام وفقنی الله این طریقه را پسندیده‌ام و اندر اسفار خود همین کرده‌ام.»۱۱۲ 

شهید اول ابو عبداله محمد المکی نیز در کتاب وقف خود. خرقه‌پوشی را شرط صوفی بودن 





۳ کلیات‌سمدی, به اهتمام فروغی: گلستان» باب دوم. ص ۰۲۲ 
۶ تذکرةالاولیاء. ج ۰۲ ص ۰۳۲ ذکر ابوبکر شبلی. 

۵ اللمع‌فی/لتصوف» ص ۱۸۸ - ۰۱۸۹ 

کشف المحجوب. ص ۵۸. 


نمی‌داند و می‌نویسد: 

»9 الصْوفیة المستغلون بالعبادة والمغرضون عن, الذنیا و الاقرب اش شتراط الق و العدالة فیهم 

حفق_المعنی المقتضی لْفْضیلهةٍ واول ففراسرطان لا تخر جواعن الشرينة الحَة و فی 
اشتراط تلم انز ترذ و ِتَحَمُل استقناءالتوریق. والخاطة وین هفیاط و 
عرط سکنی الزباط و لا لس الخرَةٍ من شیخ, و لا زی مخصوص.»" 

قریب بدین مضمون است آنچه سعدی فرماید: 

«خرقهُ درویشان جامهٌ رضاست. هر که در این کسوت تحمل بی‌مرادی نکند مدعی است و خرقه 
بر وی حرام۱»۰ 

هم از سعدی است: 

«طریق درویشان ذکر است و شکر, , خدمت و طاعت» ایثار و قناعت و توحید و توکل و تسلیم و 
تحمل. هر که بدین صفتها موصوف درویش است اگر چه در قباست. اما هرزه گردی بی‌نماز هوا - 
پرست هوسباز که روزها به شب [ ردیر تیش وس واه اج دهاش 2۳۳5۳ 
در میان آید و بگوید آنچه بر زبان آید. رند است و گرچه در عباست.»" 

شیخ عطار چنین آورده: 

«نقل است که جنید جامه به رسم علما پوشیدی: . اصحاب گفتند ای پیر طریقت» چه باشد اگر 
برای خاطر اصحاب مرقع درپوشی؛ , گفت اگر بدانمی که به مرقع کاری بر آمدی از ز آهن و آتش 
لباس سازمی و در پوشمی» ,و لکن به هر ساعت در باطن ما ند میکنند که لیس الاعتبژبالقة ام 
الاعتبار بالحرْفةٍ.» ۱ 

عبدالرحمن بن خلاون مفربی؛ در مبحث تصوف» پس از بیان مقام قعب و ابدال نزد صوفیه, 
۳ ۱ 

کی انهم ما آشتدوا لباس خرقة لصف لجْتلوه اصلا لطریقتهم یقبهم و تخلیهم رفسوه الی غلی 

11 ست ند کی به با صطفت ان در ین 
صحابه اختصاص نداشت 
۷ نقل از: طرائق الحقالق» ص ۰۵1 
۱۸ کلیات سعدی: گلستان» باب دوم» ص ۰۵٩‏ 
۹ همان ص ۰*1۲ 
۰ تذکرةالاولیاء. ص ۰۳ 


۱۲۱ مقدمهٌ این خلاون» چاپ مصر» ص ۰۲۳۲ 





۳۳۰ 


فرهنگ اشعار حافظط 





حافظ» ضمن غزلیات خود. صفاتی به خرقه داده که شایسته کمال دقت و عنایت است و ذیلاً 


شمارة آن غزلها۱ به دست داده می‌شود: 


خرقه آلوده: ۲ مورد 
خرقه ازرق: ۱ مورد 
خرقه پرهیز: ۱ مورد 
خرقهُ پشمین: ۲ مورد 
خرقهُ پشمینه: ۳ مورد 
خرقه تقوی: ۱ مورد 
خرقهُ زهد: ۲ مورد 
خرقهُ سالوس: ۳ مورد 
خرقه می‌آلود: ۲ مورد 


غزلهای شمارهٌ ۵.6 
غزل شماره ۲۸۵ 

غزل شمارة ۲۲۲ 

غزلهای شمارهُ ۰۱ ۱۵۳ 

غزلهای شماره ۰1۰۷۰۳۱۲ ۶1۷ 
غزل شمارهُ ۲۳۱ 

غزلهای شمارهُ ۰۱۷ 1۱۱ 
غزلهای شمار؛ ۰۲ ۰۲۱ ۳۷۵ 
غزلهای شمارة ۵.۰6 


در دو مورد دیگر نیز حافظ از خرقه به جامه زرق (غزل 17) و پشمينه آلوده (غزل ۳۷۳) تعبیر 


کرده است.۱۳۲ 


خرقه‌پوشی من از غایت دینداری نیست .۰ پرده‌ای بر سر صد عیب نهان می‌پوشم»۱۳ 


جح 


۲ شمارة غزلها بر اساس نسخهٌ مصحح محمد قزوینی و قاسم غنی است. 


۳ «دلق» جداگانه شرح داده شده است. 


۶ دیوان حافظ. ص ۲۳. 


دلق» جامهٌ پشمینه صوفیان 


دلق؛ به منی چام خشن پوستین با پشمین صوفین است. . این کلمه, با آن که در آثار صوفیه بسیار 
به کار رفته است» در لغت» ريشه درستی ندارد. بعضی آن را ماخوذ از دلق (بر وزن شفق) می‌دانند! 
که معرب «دله» فارسی و به معنی قاقم است. به این تقریب که از و5 ن جامه 
می‌دو خته‌اند یا به آن مناسبت که از جامه بشمینه درویشان نیز پشمها آويخته است.۲ 

در ترجمهٌ فرهنگ البسه مسلمانان از ژزی» ذیل کلمةٌ «دلق» (با کسر اول) چنین آمده است: 

«سیلوستر دو ساسی (منتخبات عربی» جلد دوم. ص ۲۹) و آقای فرایتاغ» تلفظ این کلمه را 
دق ضبط کرده‌اند. آقای لین (مصریان جدید» جلد اول؛ .ص ۳۹۵) گوید که ذلق نیز نوشسته 
می‌شود: ولی عموماً دلق تلفظ می‌شود و به نظر وی بهتر است که ذلق تلفظ شود... 

«اين همان کلمةٌ فارسی دَلّق است و از وزن يك شعر در منتخیات عربی (جلد دوم» صفحهُ 6۵» 
خط چهارم از متن عربی) به به طور قطع ثابت می‌شود که در قدیم آن را دلق با دو هجا تلفظ 
می‌کرده‌اند نه با سه هجا.. 

«دلق لباس فقیران و و داعیه داران مقام ولایت است به قول سیوطی (به نقل منتخبات 
عربی» جلد دوم» صفحه ۲7۷) قضات و علما دلقی فراخ و جلو بسته می‌پوشیدند که مدخل آن بر 
روی شانه قرار داشت و خُطب يك دلق گرد و چرخی به رنگ سیاه - رنگ مخصوص سلسله عناسیان 
را به تن می‌کردند... 

«به گفته آقای لین (مصریان جدید» جلد اول. صفحات ۳۷ و ٩۳۷۳‏ هزار و يك شسب, جلا 
اول صفحهٌ ۲۳۹) دلق يك نوع ردای درازی است مرکب از قطعات پارچه به رنگهای مختلف..: 
۳۱۳۳۳ 
۱ فرهنگ نفیسی» ص ۱۵۲۹؛ المنجد» ص ۰۲۲۳ 
۲ برهان قاطع. ص ۰۸۷۵ 


فرهنگ اشعار حافظظ 





«در سفرنامه ره (سرزمین مقتس, صفحهُ ۲۶۷) می‌خوانیم: دسته دیگری از دینداران هستند 
که (؟]۳ 20۷611 نامیده می‌شوند... بعضی از آنها سر تراشیده‌اند و ردایی به تن دارند که از هزار 
که رنگارنگ دوخته شده و مع‌ذلك تمیز است... 

«در کتاب خاطرات دارویو (۱. ص ۲۰۹) آمده که درویشان مصر به طرز غریبی» لباس 
می‌بوشند: بعضی لباسهایی دارند که از همه زنگ ژنده و پاره به هم دوخته شده و بعضی دیگر تماما 
از پر خود را پوشانده‌انده بعضی دیگر حتیقتاً سر تا پا عریان هستند با مویها و ریشهای ژولیده... 

«در جای دیگر (ج۰۱ ص >۳۲) همین مسافر دربارٌ يك درویش در شهر صیدا گوید: نیم تنهاش 
مرکّب از تعداد بسیاری تکٌه‌های رنگ‌ارنگ بود» چنان که کامللً او را به صورت يك مرد نقابدار 
درآورده بوده کمربندش که درست يك پا پهنا داشت» وسیلهٌ تعداد کثیری حلقه‌های مسین به هم 
بسته شده بود.»؟ 

در هر حال, دلق به جای و بمعنی «خرقه» و مرادف با آن به کار رفته است؟؛ چنان که حافظ 
گوید: 


داشتم دلقی و صد عیب مرا می‌پوشید خرقه رهن می و مطرب شد و زار بماندا 
دلق نیز غالبا چون خرقه» از به هم دوختن پاره‌ای چند فراهم می‌آمده است. و دلق مرقع به اين 
اعتبار است. چه. رقعه در عربی به معنی پاره است: 
من این دلق مرقع را بخواهم سوختن روزی که پیر می‌فروشانش به جامی بر نمی‌گیرد۲ 
بیفشان زلف و صوقی را به پا بازی و رقص آور که از هر رقعهُ دلقش هزاران بت بیفشانی۸ 
اگر این جامه, رنگارنگ بوده است. به آن دلق ملمع می‌گفته‌اند که در حقیقت می‌توان آن را 
۳ علامت سوّال از مترجم کتاب است. مورد آن. کلم «کولی» است که ظاهراً مرد فرنگی سیَاح» این گروه 


درویش و شاید قلندر را به علت شباهت آنان به کولیان, به آن نام نامیده است. 
۶ فرهنگ البهٌ مسلمانان» حنّ ۱۷ - ۰۱۷۵ 


۰ 


۰ برای اطلاع از سایر خصوصیات و کیفیات, رجوع شود به مبحث «خرقه». 
. دیوان حافظ ص ۰۱۲۱ 
. همان» ص ۰۱۰۱ 


کت فد ند 


. همان ص ۰۳۳۲۱ 


دلق ۲۳۳ 
مرادف مرقع دانست. زیر وصله‌ها و پاره‌ها رنگهای مختلف داشته است. پس به اعتبار خود وصله‌ها 
مرقع» و به اعتبار رنگ آنها ملع می‌نامیده‌اند. 

ای که در دلق ملمع طلبی نقد حضور چشم سری عجب از بی‌خبران می‌داری" 


دو جای دیگر نیز حافظ از «دلق ملمع» نام برده است: 

گر چه با دلق ملمع می گلگون عیب است مکنم عیب کزو رنگ و ریا می‌شویم 
» 

به زیر دلق ملمع کمندها دارند دراز دستی این کوته آلستنان ببن(۱ 


ترکیبات ذیل» در اشعار حافظ, برای دلق استعمال شده است: 


دلق ازرق فام 
ساغر می بر کفم نه تا ز بر برکشم این دلق ازرق فام را 


دلق ریایی 
چاك خواهم زدن این دلق ریایی چکنم روح را صحبت ناجنس عذابی است الیم۳ 


دلق بسطامی 
سوی رندان قلندر به ره آورد سفر دلق بسطامی و سجاده طامات بریم* 


۰۳۱ همان» ص‎ ٩ 
۰۲۱۲ همان» ص‎ ۰ 
۰۲۷۸ همان» ص‎ ۱ 
۰۷ همان. ص‎ ۳ 

۳. همان». ص ۰۲۵۳ 
6 همان ص ۰۲۵۷ 





۲۳۶ فرهنگ اشعار حافظط 
دلق ریا 
نذر و فتوح صومعه در وجه می‌نهيم دلق ریا به آب خرابات بر کشیم*۱ 





دلق زرق 
گفتم به دلق زرق بپوشم نشان عشق ‏ غماز بود اشك و عیان کرد راز من۱ 


دلق آلوده 
۱ 


زب 
۵ همان ص ۰۲۵۹ 
همان» ص ۰۲۷۲۱ 
۷ همان». ص >۳. 


می‌نویسد: 
«از هر طرف که روی» اگر راهروی راه بری:» 
حافظ فرماید: 


ای بی‌خبر بکوش که صاحب خبر شوی تا راهرو نباشی کی راهبر شوی" 


ح تجح 
۰۱ سهروردی» عقل سرخ» ص ۰۱۱ 
۲ دیوان حافظ» ص ۰۳ 


9۸۲۶ ۵۸8۶۱ 























رقص» پایکوبی از غلبهٌ وجد 


رقص, لنتی است مشهوره و ذکر آن در این جا از آن جهت نیست که این کلمه جزو نودر لغات یا از 
الفاظ خاص صوفیان است» بلکه بدان منظور است که علاقه‌مندتتبع در مصطلحات صوفیه, از عقاید 
این گروه نسبت به رقص که در دیوان حافظ هم آمده بی‌خبر نماند. 

رقصء؛ در لفت؛ به معنی پای‌بازی و پایکوبی و حرکاتی است که به آهنگ ساز یا غیر آن از کسی 
سرزند. 

به عقیده صوفیه, رقص» نشان نهایت درجهٌ وجد است که چون صوفی به وجد آید. شوق و شور 
بر اعضا و جوارح او اثر کند و پا کوبان و دست افشان در محبت حق غرق و از خود بی خود گردد. 

هجویری, در باب رقص, چنین می‌تویسد: 

«بدان که از شریمت و طریقت مر رقص را هیچ اصلی نیست. از آنچه آن لهو بود و هر اثر که 
اهل حشو اندر آن بیارند آن همه باطل بود. و چون حرکات وجدی و معاملات اهل تواجد بدان مانند 
بوده است» گروهی از اهل هزل بدان تقلید کرده‌اند و اند آن غالی شده و از آن مذهبی ساخته؛ و 
من دیدم از عوام گروهی می‌بنداشتند که مذهب تصوف جز این نیست. آز بر دست گرفتند. و 
گروهی اصل آن را منکر شدند. و در جمله پای‌بازیها شرع وعقلاً زشت باشد از اجهل مردمان و 
مخال بود که افضل مردمان آن کنند. اما چون خفتی مر دل را پدیدارآمد و خفقانی بر سر سلطان 
شود, وقت قوت گیرد. حال اضطراب خود پیدا کند» ترتیب و رسوم برخیزد, آن اضطراب که پدیداز 
یدنه رقص بان و نه پای بازی و نه طبع پزوردن» که جان گداختنبودء و تخت دور افند آن کمن 
از طریق صواب که آن را رقص خواند, و دورتر آن کس که حالتی را که از حق بی‌اختیار وی تیاید, 
وی به حرکت آن را به خود کشد و حالت حق نام کندء آن حالت که وازد حق است چیژی اشت که به 





7 فرهنگ اشعار حافظط 





نطق بیان نتوان کرد من لم یذ لایثری:»۱ 

شیخ بو عبدالله باکو بر وجه اعتراض از شیخ ابو سعید ابی‌الخیر سوّالاتی می‌کند؛ از جمله درباره 
رقص جوانان در سماع, چنین می‌برسد: «... و دیگر جوانان را در سماع در رقص کردن اجازت 
می‌دهی؟» پس شیخ به يکايك سوّالات پاسخ می‌دهد و در جواب به اين سوّال چنین می‌گوید: 

«و حدیث رقص جوانان در سماع, اما جوانان را نفس از هوی خالی نباشد و ایشان را هوای 
نفس غالب باشد» و هوی بر همة اعضا غلبه کند. اگر دست بر هم زنند. هوای دستشان بریزد» و اگر 
پای بردارند. هوای پایشان کم شود. چون بدین طریق هوا از اعضای ایشان نقصان گیرد از دیگر 
کبایر خویشتن نگاه توانند داشتن» چون هواها جمع شود و العیلا بالله در کبیره مانندء‌آن آتش هوا در 
سماع ریزد اولی‌تر که به چیزی دیگر ریزد.»۲ 

هم در اسرارالتوحید» حکایتی است که وسعت نظر صوفیان و بی‌توجهی آنان را به ظواهر 
می‌نمایاند بدین شرح: 

«هم در اين وقت که شیخ به قاین بود, امامی بود آن جا مردی بزرگ و او را محمد قاینی 
گفتندی» پیوسته پیش شیخ آمدی و به دعوتها با شیخ به هم بودی. روزی شیخ را به دعوتی بردند و 
او در خدمت شیخ بود و سماع می‌کردند و رقص می‌کردند. آواز نماز برآمد. امام محمد گفت نماز 
نماز. شیخ گفت ما در نمازیم و رقص می‌کرد. او از میان جمع بیرون آمد و نماز بگزارد. انگه پیش 
جمع آمد. چون از سماع فارغ شدند. شیخ روی به جمع کرد و گفت از آن جا کی آفتاب بر آید تا بدانن 
جا کی فرو رود بر هیچ آدمی نیفتد بزرگوارتر و فاضل‌تر از اين مرده اما سر موبی بازین حدیث کار 
ندارد.» ۲ 

غزالی» دربارهُ رقص از سر وجدهاز علی بن ابی طالب نیز نام برده است: 

«قذ رزوی عن جماغة من الصحابَة رضیالله عنم انم حجلوا ما ورد غلهم سروز وب ذلِك و 
ذلك فی. قصلة ات مره فاصم فیها علی بن آیی طالب و آَخوهُ جعفرٌ و زید بن حارقة رضیی ال" 
عنم فتساخوا فی تزییها ققال صلی ال علیّه و سم لغلی آنت منی و آنا منت فحجَل غل و قاله 
لجنفر تفت خلقی و خلقی فحجل وراء خجطل علی و قال لزید نت آخونا و مولانا فَحخل زید وراء 
حجل جففر و الحجل هو الرَقص.»؟ 





۱ کشفالمحجوب. ص ۵4۱ - ۰.۵4۲ 

۲ اسرار التوحید» ص ۲۲۳؛ همچنین حکایت جالبی راجع به رقص است در ص ۲۳ و هم در ص ۲ع۲. 
۳ همان ص ۲2۰. 

> احیاء علوم‌الاین» چ ۰۲ ص ۲۰5۹ 


۲۳۹ ۳-2 


شیخ عطار» در ذکر مالك دینار» چنین آورده است: 

«گفت در توریت است و من خواندهام که حق تعالی می‌گوید: شنوفداکم فلم تعنتاقوا ناکم فلم 
ترقصوا شوق آوردم شما مشتاق نگشتید. سماع کردم شما رقص نکردید.»" 

و در ذکر ابوالحسین نوری می‌نویسد: 

«نقل است که چون غلام خلیل به دشمنی این طایفه برخاست و پیش خلیفه گفت که جماعتی 
پدید آمده‌اند که سرود می‌گویند و رقص می‌کنند و کفریات می‌گویند و همه روزه تماشا می‌کنند و در 
سردابها می‌روند پنهان و سخن می‌گویند» این قومی‌اند از زنادقه» امیرالمومنین فرمان دهد به کشتن 
ایشان» مذهب زنادقه متلاشی شود که سر همه اين گروهند. .. خلیفه در حال فرمود تا ایشان را 
حاضر کردند. و ايشان ابو حمزه و ارقام و شبلی و نوری و جنید بودند.»" 

شیخالاسلام سهروردی نیز رقص را اگر از روک حسن نیت باشد نوعی عبادت می‌شمارد: 

«وقذ فعض الندقین بیاعم و وژن, من غیر اظهار ود و حال و وجد هُ فی فك اه 
رما یوافق بعض الفقراء ‏ فی الحر کة فیتحزلد بحر کت موزونقغیزمُْع, بها حالا و وجدا نجل 
خرکته فی طرف لبط لاه وان لم تک محر فی خکم ازع و نها خر مخ بخکم. 
الحال لمافیها من ال فتصیز ح رکه و رفص من قببل. المباحات ای تجری علیّهِ من الضخك و 
المُداعبة و مُلاعبَة الاهل و الولد و نحل ذلك فی باب الترویح. للملب. 

«و ریما صار ذلك عبادةً بحسن البّةٍ اذا وی به اسیَجمامْ اس ۷ 

عز الاین محمود کاشانی» پس از ذکر مطالبی دربارهُ وجد و تواجد» چنین می‌نویسد: 

«رقص اگر چه در شرع از قبیل مباحات است» و لکن به نسبت با اهل حقایق و ارباب جد باطل 
است» اگر چه هر باطل که بر طلب حق معاون بود عین عبادت باشد. نقل است از ابوالدرداء؛ انی 
ی تحت 
۵ تذكرة الاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۱ 
۲. همان» ج ۰۲ ص ۰۳۹ 
۷ عوارف المعارف» ج ۰۲ ص ۱۱۱ - ۰۱۱۷ 
۸ ابو الدرداء انصاری» در نام خود و پدرش اختلاف بسیار است. مشهور او را ونر بن زید یا عامر بن زید 
انصاری نوشته‌اند. در عهد صحابه می‌زیست و به معاویه تقرب داشت. به نوشته /لاصابه» مصاویه او را در زمان 
خلافت عمر به قضای دمشق نصب کرد, و ابن جوزی می‌تویسد که عمر خود او را متولی قضای دمشق کرد. وفات 
او علی‌المشسهور در عهد خلافت عثمان به سال ۳۲ و به قولی ۱ هجری واقع شد. در کتب اهل سنت, او را در 
جزو صحابة عالی مقام ثبت کرده و در کتب شیعه مطاعنی دربارهٌ وی نقل کرده‌اند. برای ترجمةٌ حالش» رجوع شود 
به: صفه‌الصفوة» چ ۱ یافعی, ج ۱؛ الاصابه» ج ۵؛ ذیل مصیاح الهدایه. ص ۰۱۹۷ 











۳۶۰ فرهنگ اشعار حافظط 


لاستجم بغنیم من الباطل لیکون لك عوناً علی الحق.» پس به حقیقت آن باطل حقتی بود در 
کسوت باطل.»؟ 

سلطان العلما بهاءولد. رقص را نتیجهُ حالتی زودگذر می‌داند: 

«امّا حالت خوش و رقص و سماع, آن حالت چون برق باشد» اگر دراز درکشد حلاك شود چون 
لحظهٌ لطیفه بیش نباشد, پیشه کردن سماع دروغ بودی:» ۲ 

نجم الذّین رازی» در اشاره به سماع و وجد و رقص می‌نویسد: 

«و بدان وزن موزون» مرغ روحانیّت قصد مرکز اصلی و آشیان حقیقی کند. و چون خواهد که در 
پرواز آیده قفس قالب که مرغ روح درو به بنج حواس مقیّد است» مزاحمت نماید. چون ذوق خطاب 
یافته است. مرغ روح آرام نتوادکرد, د راضطراب آید؛ خواهد که قضن قالب پشکند و با عالم 
خویش رود. بیت: 

آن بلبل محبوس که نامش جان است. دستش به شکستن قفس می‌ترسد 

قفس قالب به تبعّت در اضطراب آید رقص و حالت» عبارت از آن اضطراب است: 

رقص آن نبود که هر زمان برخیزی . بی‌درد چو گرد از میان برخیزی 
رقص آن باشد کز دو جهان برخیزی . دل پاره کنی وز سر جان برخیزی.»۱۱ 





حافظ فرماید: 
چون صوفیان به حالت و رقصند مقتدا ما نیز هم به شعبده دستی برآوريم۲۲ 





۰۱۹۷ مصیاح الهدایه. ص‎ ٩ 
۰۱۲ معارف» ج 4» ص‎ ۰ 
۰۳۲۱۵ مرصادالعیاد. ص‎ 


۲ دیوان حافظ» ص ۲۵۷؛ نیز صص ۰۶ ۰۱۰۶ ۱۲۵ و ۰۱۷ 


زهدء کناره‌گیری از دنیا 


زهد, یکی از مقاماتی است که سالك بیدآن را طی کند.زیرا در تصوف, باید از رنگ تعلق آزا بو 
و به خاطر وصول به حق از جهان و هر چه دراو هست گذشت, و این مرحله زهد کامل است که 
خاص منتهیان است. چه. زهد مبتدیان خالی بودن دست و دل از مال و محبت دنیاست, و زهد 
متوسطان تراك لذات نفس است. و زهد واصللان» چهار تکبیر زدن است یکسره بر هر چه که هست. 
و نزديك است به این مقوله آنجه احمد حنبل دربارةٌ زهد می‌گوید: 

بالخة خل قلانة آزجتٌ لخرام. و هو زهث الوم و نی رل لفضول. من الحلال. و هو 
زهث الخواص و القالت ترلٌ ما یل الب عن اه تعالی و هو زهد العارفین.» 

بنابراین» زهدی که به معنی کناره‌گیری از خلق و اشتفال به اعمال ظاهری شسرع با رعونت و 
تقتف و بی عشق و حال باشدء از نظر صوفیه» مطلوب نیست و آن را نشسانةٌ ظاهر پرسستی و 
بی‌خبری از حقیقت می‌دانند؛ آن سان که حافظ گوید: 

زاهد ظاهر پرست از حال ما آگاه نیست در حق ما هر چه گوید جای هیچ اکراه نیست" 


زیرا صوفی دنیا را به چیزی نمی‌شمارد تا برای کناره‌جوبی از آن وزنی قایل شود؛ چنان که شبلی 
گفت: الهد عفلهٌ لانْ انیا لاش و لوح فی لاشیٌ عفله. 

و یحی بن معاذ گوید: و 

«الاٌنیا کالعروس و من 4 باه ما شتطتهاء و اراد فیها یس یسم و خهها و لیف شَغرّها و یَخرق 


سس 
۱ رسالهةٌ قشیریه. ص ۰۱۲ 
۲ دیوان حافظ» ص ۰۵۰ 


ن فرهنگ اشعار حافظط 


قونها و العارف مُثنثل بائه لا یلئفت النها.»۲ 

در شرح تعرف نیز از قول علی بن ابی طالب چنین آمده است: 

«سیِل علی بن آبی طالب رضی الله عنه عن, الژهد فقال هو آن لا یبالی مَن کل الدنیا من کافر 
او مومن, می‌گوید زهد آن است که باك ندارد از آن که دنیا را هر که خورد از موّمن و یا کافر» و علی 
مرتضی ماه وج این معنی را از سر وقت خویش گفت که چون او را و فاطمه و حسن و 
حسین و خادمهُ ایشان را از طعام مقدار بدی و افزون نبود ایشان به هم نیازمند بودند. گاه موّمن را بر 
خویشتن اختیار کردند و گاه کافر را تا حق بر ایشان ثنا کرد و گفت: یطیمون الطمام علی یه 
مسنکیاً و تیماً و آسیرأ*» و اگر ترك دنیا در حسق کافر زهد نبودی» به ثنای حسق مستوجب 
نگشتندی.»* 

ابو طالب مکُی, در معنی زهد, می‌نویسد: 

«اعلم ان الژهد یکون بمغنیین.: ان کان الشی موجودً فالژهذ فیه اخراجه و خروج القلب منه, و 
لایّصح الزژهد فیه مع تبقَییه لللفس » » لان ذلك دلیل الرغبة فیه و هذا ژهد الاغنیاء. 

«و ان لم یک موجوداً و کان الم هو الحال فالژهذ هو الط به و الرضا بالققد و هذا هو هد 
لفقراء. و کذلك القول فی‌الژهد فی ترك الیقوی لانّصح الا بعن الابتلام به و ارو علیه.» 

بعد می‌نویسد که: به مالك دینار گفتند حقّا که تو زاهدی! گفت نه که زاهد» عَمّر بن عبدالعزیز 
است که دنیا و پادشاهی آن بدو روی آوردند و او از آنها کناره گرفت و من د رچه چیز کناره جویی 
نشان داده‌ام؟.. 





۳ از راغب جدا می‌کند» آن است که به لت خاطر موجود شادمان نباشد, 
و از نبودنش غمگین نگردد. هنگام ضرورت جز برای رفع گرسنگی نخورد و پیش از نیازمندی چیزی 
در حدیثی که از طریق اهل بیت به ما رسیده, چنین آمده است که: زهد و ورع هر شب در دل 
آدمیان جولان می‌کنند. اگر دلی یافتند که در او ایمان و حیا باشد. آن جا می‌مانند و گر نه می‌روند... 
حسن بصری گفت: هفتاد تن از بدریان را دیدم که به خدا سوگند از آنجه خدای بر آنان حلال 
داشته کناره جوی‌تر بودند که شما از حرام و در سختبها و آسیبها که به آنان می‌رسید. خوشدل‌تر 





۳ اللمع فی التصوف. ص ۰۷ 
۸/۳۰ 

۵ شرح تعرف» چ ۰۳ ص ۰۱۱۱ 
7 قوت القلوب» ص ۵۰۳ 


زهد ۳:۳ 


بودند از شما در فراوانیها و آسایشها. وقتی به یکی از آنن مال حالالی عرضه کردند,نپذیرفت و 
گفت: می‌ترسم دلم را تباه کند. و این حال کسی است که دلی دارد» ولی خواهد آن را از تباهی پاس 
دارد. و از دگرگونی و دوریش از حق ترسان و در بهبودی و راهنماییش کوشاست. اما آن که را دلی 
نیست, در ظلمات هوی و هوس پویان است. و چه بسا که به سر درآید و زیانک‌ار دنیا و آخضرت 
گردد... 

حذیفه از رسول خدای (ص) این حدیت را نقل می‌کند که فرمود: کسی که دنیا را بر آخرت 
رجحان نهد و برگزیند» خدایش به سه چیز مبتلا گرداند: اندوهی که هرگز دلش را رها نکند» و 
فقری که هرگز روی بی‌نیازی نبینده و حرصی که هرگز سیر نشود.۲ 

ابو نصر سراج طوسی, دربارة زهد» می‌نویسد که: مقامی است شریف و اساس احوال نیکو و 
پایگاههای بلند است. نخستین گام کسانی است که آهنگ حق دارند و از غیر او بریده‌اند و به 





خداوند توکل کرده‌اند و شادمانیشان از اوست. پس هر که در زهد استوار نباشد» کارش درست و 
بسامان نتواند بود. چه. دوستی دنیاء پایه و اساس هر خطابی است. و زهد در دنیا اساس هر نیکی و 
طاعتی... 

زهد در آنجه حلال و موجود است» مصداق دارد» و گرنه در آنجه شبهه‌ای وجود دارد یا حخرام 
است. ترك واجب است... 

اما زاهدان سه طبقه‌اند: گروه نخستین» مبتدیانند که دست و دلشان از تملك چیزی خالی است و 
آن گونه‌اند که جنید گفت: زهد. دست باز داشتن از تملك است و تهی داشتن دل از طمع... 

گروه دوم» متحققان در زهدند که وصف آنان با سخن روّیم بن احمد منطبق است که وقتی از 
زهد سوّال کردند. گفت: ترك بهره‌مندیها و لذّات نفس است از تمام آنجه در جهان وجود دارد... 

گروه سوم» کسانی هستند که می‌دانند و یقین دارند که اگر همه جهان ملك حلال ایشان باشد و 
در آخرت نیز حساب آن را از ایشان باز نخواهند و با این همه چیزی از اجر و منزلت آنان نزد خدای 
کاسته نشود» باز هم زهد پیشه کنند و از جهان و هر چه در آن است. کتاره جویی نمایند.! 

و در همین معنی است سخن کلاباذی و مستملی بخاری: 

«بدان که زهد بنیاد همه چیزهاست» و اصل است مر همه احوال پسندیده را؛ هر که این اصل را 
درست و استوار کرده باشد» بنابر وی درست آید. و بزرگی گفت زهد را هزار نام ستوده است و رغبت 
را هزار نام نکوهیده. چون دنیا مبغوضه حق تعالی است. با مبغوضه دوست صحبت کردن» از دوست 


۷ ترجمه از: قوت القلوب» صص ۰۵۰۳ ۰۵۰۸ ۵۱۷ و ۰۵۱۸ 
۸ ترجمه از: اللمع فی التصوف» ص "؟ - ۰8۷ 





۳ فرهنگ آشعار حافظ 





بغض آرد. 

«شبلی را رحمةالله علیه از زهد پرسیدند. گفت: به حقیقت, خود زهد هیچ چیز نیست. اگر زهد 
اندر چیزی آرد که او را نیست, آنجه او را نیست اندر وی زهد نباشد» و اگر زهد آرد اندر چیزی که 
مر او راست» چون با وی است و نزديك وی است چگونه زهد آرد؟ پس نماند مگر سر فرود آوردن 
نفس و با خلق مواسات کردن و جوانمردی کردن» یعنی اگر چیزی حق تعالی مر او را دسمت کرده 
است. به وی رسد هر چند نجوید. چگونه ترك آرد که او را بر ترك» قدرت نیست. و چیزی که او را 
قسمت نکرده است. نه بدان زهد آورد اندر وی که بخواست و لکن نیافت بر نایافته زهد آوردن 
محال است.»٩‏ 

استاد ابوالقاسم قشیری» می‌نویسد که درباره زهد, مشایخ صوفیه سخن بسیار گفته‌اند هر کس 
از سر وقت و حال و در حذ توان: 

سفیان ثوری» می‌گوید که زهد ربطی به غذا و لباس ندارد. حقیقت زهد در دنیا کوتاه کردن 
آرزوهاست... 

ابو علی دقاق, تا آن جا پیش رفته است که می‌گوید: زهد» آن است که دنیا را همین گونه که 
هست به حال خود رها کنی و نگویی که رباطی بسازم تا مسجدی را تعمیر کنم... 

ابو سلیمان دارانی می‌گوید: زهد ترك هر چیزی است که تو را از خدای تعالی باز دارد... 

ذوالتون مصری گفت: هر وقت از نفست کناره گرفتی» از دنیا نیز کناره توانی گرفت. و محمّد بن 
فضل گوید: ایثار زاهدان هنگام بی‌نیازی است و ایثار جوانمردان وقت نیازمندی, ۲ 

بشر بن حارث, گفته است: زاهد در دنیا کسی است که زاهد در مردمان نیز باشد. هر کس از 
مردم کناره جوید» از جهان نیز کنار گرفته است. و هم چنین است آنچه حکما گفته‌اند که: زاهد چون 
در طلب خلق باشد» از وی بگریز» و اگر او از مردم گریزد تو در طلیش باش:۱۱ 

عبادی. صاحب صوفی‌نامه. ضمن بحث زهد می‌نویسد: 

«... و چون دل از کدورات و محبّت دنیا صیانت کند» و در قلعه قناعت» خود را زاویه‌ای حاصل 
کند. صفا و نور در بصیرت پدید آرد که به عاقبت بینا گردد» اجل با نفس همبر کند» از دام حرص و 
حیل و أمّل خلاص يیابد. زاهد گردد. زهد دنیا را فایده‌هاست: 


٩‏ خلاصه شرح تعرف ص ۲۷۷ - ۰۲۷۹ ایض برای آگاهی از سیر و تطور مفهوم «زهد» در اسللام و ارتباط آن 
با صوفیان» رجوع شود به: گولدزیهر» زهد و تصوف در اسللام» ترجمهٌ محمد علی خلیلی» اقیال» ۰۱۳۲۳۰ 
۰ ترجمه از: رسالهً قشیریه, ص ۱۰ - ۰.1۲ 


۱ ترجمه از: قوت القلوب» ص ۰۵۱۱ 


۲ _ 

«راول فایده آن است که به سابقت و عاقبت بینا شود. بداند که هرچه فنا پذیر است طلب را نشاید» 
از عهده این آیت بیرون آید که: لکلا تسوا علی‌ما فاتکم و لا تفرحوا بم آثیک م۱ و از جمله 
محسنان گردد و الله یب المخسنین۲. هر که زاهد شود در دنیا همه مصایب و نوایب و مکاره 
روزگار بر دل وی اسان گردد؛ چنان که رسول عله‌الشللام خبر داد: مره فمی انیا هائت له 
المصییات». 

«وفایده دیگر آن است که به رنج موقت, راحت و لذت مود حاصل آید؛ چنان که رسول (ع) در 
حق زاهدان اشارت کرد و گفت: نیوا قللاً و اتتراحوا کشیراء 

«و فايدة بزرگ‌تر آن است که به احوال انبیا متشه گردد و به آثار ایشان مقتدی و به انوار دولت 
ایشان مُهتدی گردد. و چون امروز در عمل متابع انیا باشد» فردا نیز در قبول و اقبال مساعد ای 
گردد و حَسُن اولئك رفیقا*!. 

«پس زهد در دنیا نور دل است و صلاح وقت» و نجات قيامت و سبب درجات باشد در بهشت و 
تشه به احوال انیا و سل که من تب بقوم, و :»۱۳ 

ابن قیم جوزیه (8۱- ۰۷۵۱ صاحب مدارج السالکین؛ فصلی در زهد دارد. و در ذیل راجع به 
معنی کلم «زهد» نوشته‌اند: ره ری مدررلعت عر ونم وان لت لام اسیت» روک 
گرداندن از چیزی است و خُرد شمردن و خوار داشتن آن و بی‌نیازی از آن به سیب وجود بهتر از آن: 
و این کلمه در قران نیامده است مگر درب کسانی که یوسف را فروختند. در سورةٌ یستم) ی 
دوازدهم: بمّن, بَخس,ذراهم معدودة و کائوا فیه من الژّاهدین... 

ابن تیمیه. کلام جامعی دربار زهد و ورع دارد؛ آن جا که می‌گوید: زهد» ترك چیزی است که در 
آخرت سود ندارد» و ورع» ترك چیزی است که از آن بیم زیان در آخرت است... 

از امام احمد حنبل پرسیدند: مردی را که هزار دینار همراه دارد. می‌توان زاهد شمرد؟ گفت: 
آری» بدین شرط کوچك که از افزونیش شاد و از کاستیش اندوهناك نشود."۱ 

باید دانست که ابن قیم جوزیه, نظر موافقی با تصوف دارد و تجاوز در حدود ظاهر شرع را مطلقً 
روا نمی‌دارد و کلمات را نه از دیدگاه مصطلحات صوفیه و معانی مجازی» بلکه در کار برد شرعی آنها 
۲ ۰۳۳/۵۷ 
۳ ۳2۳ 
۰۶ ۰۷۱/۶ 
۵ التصفیه فی احوال العتصوفه» ص ۱۱ - 1۳ 
7. ترجمه از: مدارج السالکین» بیروت» چ ۰۲ ص ۸ - ۰۱۱ 
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مورد توجه قرار می‌دهد» و به همین دلیل است که می‌نویسد که: زهدء ترك مال و مقام و للّات 
نیست. چون سلیمان و داوود از زاهدترین مردم روزگار خود بودند با وجود مال و ملك و زنان بسیاری 
که آن دو را بوده و پیامبر ما (ص) هم از زاهدترین مردم بود علی الاطلاق و با این‌همه نه زن 
داشت. و علی بن ابی‌طالب"" و عبدالرحمان بن عوف و ژبیر و عثمان» از زاهدان بودند با وجود مالی 
که داشتند. و حسن بن علی از زاهدان بود. در حالی که از بیشتر امت زنان و نکاح با آنان را دوست 





۷ قرار دادن علی بن ابی‌طالب (ع) در کنارعبدالرحمان بن عوف و زبیر و عشمان» غیر منصفانه به نظر می‌رسد. 
چه, سه تن اخیر را از توانگران می‌توان شمرد» ولی علی جز ایمان و مردانگی چیزی نداشت. بهای ترکه زییر را 
بین ۳۵ و ۵۲ میلیون درم نوشته‌انده غیر از آنچه در بصره و کوفه و فسطلاط و اسکندریه ملك غیر منقول دائست و 
به جز یازده سرای بزرگ که در مدینه او را بود. برای مزید اطلاع, رجوع شود به: طبقات ابن سعد, ج ۰۳ ص ۷۷: 

عبدالرحمان بن عوف نیز از مهاجران توانگر بود و توانگرتر شد. شتران و گوسفندان و اسبان او چندین هزار 
بود. سوای پول نقد. و نوشته‌اند که پس از مرگش, به هر يك از زنان او هشتاد هزاز درم ارت رسید. 

عثمان, خلیفهُ سوم. نیز به ثروت هنگفتی رسیده بود. چه, علاوه بر کاخ عظیمی که در مدینه ساخته بود. پس از 
کشته شدن, سه میلیون درم نزد خزانهدار خود داشت. و آنجه در زمان حیات. به این و آن و خاصته خویشان و 
منظوران» چون ابن ابی‌السَرح و نظایر او بخشیده بود چندین برابر ماترکش بود. 

آما از علی (ع) نوشته‌اند[غارات ثقفی متوفی ۲۸۳ هجری, چاب انجمن آثار میج ۱؛ طبقات ابن سمد, چاپ 
اروپاء ح ۰۱ ص ۱۵؛ بحار الانوار مجلسی؛ ج ۰۸ ص ۷۳۹) که: شمشیر خود را عرضه کرد و گفت چه کسی 
این شمشیر را از من می‌خرد؟ سوگند بدان کسی که جانم در دست اوست: اگر بول پیراهنی می‌داشستم. آن را 
نمی‌فروختم. 

ابو رجاء. یزید بن محجن التیمی که ناقل این سخن است. برای امیرالمومنین علی (ع) پیراهنی می‌خرد, به 
این شرط که بهای آن را وقتی علی عطای خود را دریافت کرد بپردازده و به همین قرار عمل می‌شود. 

مخارج زندگانی علی از عایدی اندك زمینی که در مدینه داشت می‌گذشت و کسری خرج از مزدوری و وقتی از 
خراح کشورهای مفتوحه چیزی می‌رسید و بین مسلمانان قسمت می‌شد. از سیهمی که برابر سایر مسلمین داشست, 
و بر اين امر» همه فرقه‌های مسلمانان اعتراف دارند. حتی زمانی که خلیفه است حالش بدین گونه است که 
ابوالخیوب عقبة بن علقمهُ یشکری کوقی می‌گوید: بر علی (ع) وارد شدم. در برابرش شیری بود که بوی ترشیش 
مشام مرا می‌آزرد و قطعهةً نان خشکی. به او گفتم: ای امیر ممنان» این چنین چیزی را تناول می‌کنی؟ به من 
گفت: ای ابا الخیوب! رسول خدای را دیدم که نانی خشکتر از اين می‌خورد و خشسن‌تر از این می‌پوشید (به 
جامه‌اش اشاره کرد)» اگر من روش او را برنگزینم» می‌ترسم که به او ملحق نشوم. (غارات ثقفی» ج ۰۱ ص ۸0 
شرح نهح‌اللاغه ابن یی الحدید. ج ۰۱ ص ٩۱۸۱‏ بحارالاتوار مجلسی» ج ۰٩‏ ص ۵۰) 


زهد ۳:۷ 
می‌داشت و توانگرتر از بسیاری نیز بود. و عبدالله بن مبارك با مال بسیاری که داشت از پیشوایان 
زاهدان به شمار می‌رفت» و همین گونه بود لیث بن سعد.۰۰ 

از بهترین سخنانی که دربارهُ زهد گفته شده. سخن حسن یا دیگوی است که گفت: زهد در 
جهان» نه تحریم حلال است و نه تباه ساختن مال» بلکه زهد آن است که بدانچه در دست خداست. 
میت بای ازنجه دز دست توشتت؟ ودیکشر آن که اکز به مصییتی دچار آیی» به توب آن 
راغب‌تر باشی تا آرزوی گرفتار نیامدن بدان. 

نجم‌الاین رازی» جزو صفات بیستگانه مرید و وظایف او وقتی به خدمت شیخ پیوندد, بخشی هم 
به زهد اختصاص داده است: 

ردوم» زهد است. باید که از دنیا به کلی اعراض کند نه اندلك گذارد و نه بسیار. و اگر خویشان و 
متعلقان دارد. جمله بر ایشان علی فرایضص اه قسمت کند. و اگر خویشان ندارد» جملهٌ مال در راه 
شخ نهد تا در مصالح مریدان صرف می‌کند, و او بدان مقدار قسوت و باس که سیخ دهد قانم 
گردد.»۲۹ 

ابو محمد رویم گوید: 

«زهد. حقیر داشتن دنیاست و آثار او از دل ستردن.» ۲ 

ر«زهد» سه حرف است: زا و هاو دال. زاء ترك زینت است. و ها» ترك هوی, و دال, ترك 
دنیا.»۲۱ 

صاحب مصیاحالهدایه» در فصل زهد» می‌تویسد: 

«بدان که هد ازجم مقمات سه ‏ مراب یه است؛چنان که در خر است من أخطی لد 
فی لیا ققذ وت خیراًکثیرً. و مراد از زهد. صرف رغبت است از متاع دنیا و اعراض قلب از 
آعراض آن... و زهد تْجة حکمت از آن جهعت است که حکیم کسی را گویند که بای کار بر 
اساس محکم نهد. و شك نیست که زاهد» به جهت اعراض از دنیای فانی و رغبت در آخرت باقی» 
بنای کار خود بر قاعدهٌ محکم نهاده است» و در خبر است اما الحکيم هو اراد فی الانیاء» ۲ 

در صدر اسلام» هشت تن به زهد مشهورند که آنها را ژفادثمانیه می‌گویند: ۱ ربیع بن خیثم 
تس 
۸ ترجمه از: مدارج السالکین» ج ۰۲ ص ۱۲ - ۰۱۲ 
٩‏ مرصاد العباد. ص ۰۲۵۸ 
۲۰ تذکرة الاولیاء»ج ۰۲ ص ۰۵ 
۰۲۱ همان» ج ۰۲ ص ۸۲ ذکر ابو بکر وراق: 
۲ مصیاح الهدایه. ص ۳۷۳ - > ۰۳۷ 
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۲ هرم بن حیان ۰ ۰.۳ اویس قرنی ۰ ع. عامر بن عبد قیس . ۵. ابو مسلم خولانی . 0 
مسروق بن اجدع ۷. حسن بصری ۰۸۰ اسود ین برید 

بعضی به جای اسود» جریر بن عبدالله بحلی را ذکر کرده‌اند. 

پاره‌ای از صوفیان, از زهد به خوبی یاد نکرده‌اند. زیرا چنان که گذشت. این گروه» عمل قلبی و 
صفای باطن و عشق به حق و پرداختن به خدا را مربوط به عمل جوارح و اعضانمی‌دانند,۲۳ 
بنابراین تنفر و طعنهُ صوفیه. متوجه ژهاد حقیقی نیست, بلکه معطوف به آنهاست که زهد را دکانی 
برای خویش ساخته و به آزار صوفیان و تحريك مردم به مخالفت با آنان برخاسته بودند. و شاید از 
این جاست که عبداله مغربی می‌گوید: 

«درویشی که از دنیا احتراز کرده بااشد, اگر چه هیچ عمل از اعمال فضایل نمی کند» يك ذره از 
او. فاضل‌تر از متعبدان مجتهد.»؟۲ 

شیخ ابو الحسن خرقانی راست: 

«اندکی تعظیم به از بسیاری علم و عبادت و زهد.»۲۶ 

ابو بکر واسطی, در این زمینه می‌گوید: 

«عمل به حرکات دل» شریف‌تر است از عمل به حرکات جوارح, که اگر فعل را به نزديك حق 
قیمتی بودی» چهل‌سال پیغمبر علیه‌السلام خالی نماندی از آن. نگویم عمل مکن, لیکن تو با عمل 
مباش۲۹»۰ 

حافظ. غالاً به زهد ریایی اشاره کرده است؛ از جمله: 

حافظ مکن ملامت رندان که در ازل ما را خدا ز زهد ریا بی‌نیاز کرد۲ 


ز خانقاه به میخانه می‌رود حافظط مگرز مستی زهد ریا به هوش آمد۲۸ 
ف 
می صوفی‌افکن کجا می فروشند. که در تابم از دست زهد ریایی"۲ 





۳ ,رجوع شود به «تطور معتوی و مصداق لفظ صوفی تا قرن هشتم» در این کتاب. 
> تذكرة الاولیاء. ج ۰۲ ص ۹۵. 

۵ همان ج ۰۲ ص ۰۱۸۲ 

همان. ص ۰۲۱۹ 

۷ دیوان حافظ, ص ۰.٩۱‏ 

۸ همان ص ۰۱۱۹ 

همان ص ۰۲۵۱ 


سالك» روندة راه حق 


:در لشت» بسن زفتار کنه و طیکنند8 را است, و در اصتالاح صسوفیه, یهن صسوفی 

یی شود که از خود به جانب حق گام بر می‌دار و طالب تقرب پیشگه له اشت» و در ی لین 

طریق. از شکلات باکی ندرد وبا نور هدایت پیش می‌رود: آن چنان که حافظ می‌فرماید 
سالك از تور هدایت ببرد راه به دوست که به جایی نرسد گر به ضلالت برود! 


سالك» ابتدا طالب است؛ و طلب نتیجه احساس نقص و تلّه و میل به کمال است؟ که پس از 
یافتن پیری و مرید شدن در پرتو راهنمایی او. سیر کمالی میسر می‌شود و طالب مرید. سالك جازم 
و مجذوب می‌گردد. 

بنابراین» طلب» آغاز سیر به سوی کمال و مب نجات و جاذب عنایت حق است. که اظهار درد, 
سبب توجه طبیب است. 

طبیب عشق مسیحا دم است ومشفق ليك چو درد در تتوانبیند کرا دوا بکند 


مولوی؛ در موارد متعدد» راجع به طلب» سخن گفته؛ از جمله: 

و تیه اماب ریجو انم اه تخما لب 
کان لب خشکت گواهی می‌دهد رکه یه خر بر نتتر امنب ۳ رشد 
خشکی لب هست پیغامی ز آب که به مات آرد یقین اين اضطراب 

۳۳ 

۱ دیوان حافظ» ص ۰۱۵۰ 

۲ تاریح تصوف» ص ۰۲۱۹ 

۳. دیوان حافظ». ص ۰۱۲۱ 


۲۵۰ فرهنگ اشعار حافظ 





کاین طلبکاری مبارك جنبشی است این طلب درراه حق‌مانع کشی است 
این طلب مفتاح مطلوبات توست این سپاه و نصرت رایات توست 
این طلب همچون مبشر در صیاح می‌زند نعره که می‌آید صباح 
گر یکی موری سلیمانی بجست منگر اندر جستن او سست سست 
هر چه داری تو ز مال و پیشه‌ای . نی طلب بود اول و اندیشه‌ای؟ 
در اين که طلب. مقدمهُ وصول است. همه متفق القولند. حتی طلب دنیا اگر از جانب خردمند 
باشد که یحبی بن معا رازی می‌گوید: 
«طلّبُ العاقل للذنیا, خن من ترك الجاهل_ لها.»* 
شیخ احمد جام» در کتاب انس‌التائبین و صراط الله المبین» باب دوازدهم را به بحث در طلب و 
طالب و اهمیت آن اختصاص داده است و در جواب این که طلب چیست و طالب کیست؟ می‌نویسد: 
«بدان که چون مرد را درد این کار بگیرد و همّت این خیزد و به خواست‌داری این حدیث بیرون 
آید. از سر درد و محّت و آتش شوق, به طلب مطلوب خویش برخیزد از ببس دوستی و آتش اشتیاق 
که در دل وی باشد؛ هر چند بیند همه او را بیند و به جز او را هیچ نبیند... 
« اما تا مرد را طلب نباشد, او را پیر نباید. اما چون طلب آمد» آنگه پیری باید ناصح و راهان تا 
مرد در هر چیزی نیاویزد و در راه روزگار نشود و زود به مقصد رسد. زیرا که راهزنان دین بسیارند و 
دعوی راهبری می‌کنند و بر سر راهها نشسته‌اند و خلق را با خود دعوت می‌کنند و با هوی و بدعت 
بانگ می‌کنند که راه راست این است که ما می‌رویم. و آن راهها که خلق را بدان دعوت می‌کنند. 
راست همچون راو هیمه کشانی است که به کوه شوند؛ نخست راه فراخ و نیکو می‌نماید. چون فرا 
رفتن آیی هر زمان باريك‌تر شود, راست چون به میان کوه رسد. راه گم شود و مرد متحیر گردد... 
«تن و جان ماء فدای يك ذرة خاك بای آن طالبی که از سر درد و نیاز به طلب مطلوب خویش 
برخاست. 
«مردمان در مثل گویند: آری علوی داند قدر علوی. هر که را طلب بوده است داند که مقام طلب 
کدام است. مرد در آن مقام فرو شود و آن جا برآید. هر که را طلب حقیقت باشد و آن طلب بر همّت 
فرا دیدار کند. ساعتی گرد غلی برآید و ساعتی گرد ثری برآید. بر هیچ شاخ نتواند نشست و در هیچ 
چیز نتواند نگریست. آنگه او را آن جا پیری ناصح باید که راهدان و راهبر باشد و باژطیع و 
پلنگاهمت و شیردل و راست دیده تا طالب را مقصود حاصل شود. و اگر چنین پیری نیاوده دست در 





> مثنوی» نیکلسن, دفتر سوم» ص ۸۱ - ۰۸۲ 
۵ طبقات الصوفیه» ص ۰۱۱۱ 


سالك 

دامن شریعت باید داشت تا شریعت پیر وی گردد و بار حقیقت فرا دیدار کندءکه دير رفتن و به منزل 
شدن, به از آن راهبری که تو را سر به وادی جهتم فرو دهد. هشیار باش که دزد بر راه است تا 
دانسته باشی.»۱ 

نجم الذّین رازی» در مورد سالك و اهمیت پیر در توفیق او اشاراتی دارد. از جمله می‌نویسد: 

«بدان که سالك چون در مجاهدت و ریاضت نفس و تصفيهٌ دل شسروع کند, او را بر ملك و 
ملکوت عبور و سلول پدید ید و در هر مقام مناسب حال او وقایع کشف افند. گاه ود که در صورت 
خوابی صالح بود و گاه بود که واقعه غیبی بود... 

«و بدان که کشف وقایع را در نظر سالك سه فایده است: اوّل آن که بر احوال خویش از زیلات و 
نقصان و سیر و وقفه و فترت و وجد و شوق و فسردگی و بازماندگی و رسیدگی؛ اطلاع افتد. و از 
منازل و مقامات را و درجات و درکات و علو و سفل و حق و باطل آن با خبر شود زیرا که این هر 
يك را خیال نقشیندی مناسب بکند تا سالك را وقوف افتد بر جملٌ وقایع نفسانی و حیوانی و شیطانی 
و سیعی و ملکی و دلی و روحی و جسمانی... 

«دوم فایده, آن که وقایع دلی و روحی و ملکی نيك با ذوق بوده نفس را از آن تنربی و قوتی و 
ذوقی و شوقی پدید ید که بدان سوق و ذوق انس از خلق و مالوفات طبع و مستلذّات شبهادتی و 
مش یات جسمانی باطل کند و با مفیبات و عالم روحانی و لطایف و معانی و اسرار و حقایق, انس 
پدید آورد» و به کی متوجه عالم طلب شود و مشرب او عالم غیب گردد... 

«سیم فایده» آن که از بعضی مقامات این راه جز به تصرف وقایع غیبی عبور نتوان کرد؛ و رکن 
اعلم در احتیاج به پینامبر و شیخ از بهر اين است که تا سالك سیر در وجود خویش می‌کند و سلوك 
او در صفات نفس و دل و روح بوده ممکن است که به غیری حاجت نیفتد, و لیکنن چون به سرخ 
روحانیت رسید, به خودی خود از آن مقام نتواند گذشت؛ از بهر آن که هر تصرف که از سالك 
برخیزد» هستی دیگر پدید آورد. و او را بعد از این راه بر نیستی است» و نیستی به تصرف غیر تواند 
بود.»۲ 

آبن العربی می‌نویسد: سالك, آن کسی است که علم او به درجهُ عين اليقین رسیده است. 

غزالی» برای سالك دو علامت تعبین می‌کند بدین شرح: 

«اغم ان سالك سبیل له تعالی قلیل و الْدعی فیه کنیز. وحن مرك علامتین لها امام 
نك و تغتبز بها تشك و غیرل: قاللامة الاولی آن کون جمیع آفعاله الاختيارية موزونةٌبمیزان, 
ک تست 
7 انس التائبین» ص ۱۶۲ - ۰۱۳۰ 


۷ مرصاد العباد. ص ۲۸۹ - ۰۲۹۸ 








2 فرهنگ آشعار حافظط 


اعتزع موقوفةً علی خد توفیقاته ایراداً و اصدارا و اقدامً و احجاماً الا یْمْکن سلوك هذا السبیل الا 
بعذ اس بمکارم. الشريعة کلها و لا یمکن ذیِك الا بعذ تهذیب الاخلاق.. 

«القلامَةٌ ان آن یکون حاضر القلب مع الله فی کل حال, خصوراً رورا غیز متکلف بل 
حضوراَفْم ده و آن یکون الحضور انکساراً و ضراعة و خضوعاً لما انکشتف عدَهُ من جللال الله 
و بهائه.»؟ 

میرسید شریف چرجانی می‌نویسد که سالك کسی است که نه به قو علم؛ بلکه با نیروی حال به 
سیر در مقامات بپردازد: 

«السالك هو ای مُشی علی المقامات بحاله لا بعلمه و تصوره فکان العلم الحاصل له عینا یی 
من ورود الَْةٍالمضّة ٩».‏ 

صاحب مفاتیحلاعجاز. سالك را بدین گونه توصیف می‌کند: 

«بدان که تفکر و رفتن و سیر و سلوك که سالکان عارف موحد می‌گویند سیر کشفی عیانی 
می‌خواهند نه استدلالی... و این سفر که سیر و سلوك مقید است به جانب مطلق و معبر به سیر الی 
اه است. جز از دم که انسان کامل است متصور نیست. و کیفیت این سیر و سفر به حکم اکثریت 
چنان است که طالب صادق به ارشاد شبیخ کامل به طریق تصفیه مشتغل گردد و پیوسته به ذکر و 
توجه به مبدا و نفی خواطر مشغول باشد و قلب و سر خود را از یاد غیر حق مبرا و معرا سازد. و چون 
دل سالك به صیقل ذکر و توجه مصقل و مصفا گشت. انوار الهی در باطن و ظاهر او ظاهر گردد؛ و 
به قوهُ آن نور و جذبه» از صفاتی که موجب تقید سالك بود عبور نماید. اول از صفات بشری و 





حیوانی و نباتی و عنصری درگذرد. و از هر مرتبه که عبور می‌نماید. سالك را مک‌اشفه و حالاتی 
حاصل می‌شود که علامات آن حال را صاحب خال می‌شناسد.»۱۰ 
از شیخ محمود شبستری است: 
تو آن جمعی که عین وحدت آمد تو آن واحد که عین کثرت آمد 
کسی این سر شناسد کو گذر کرد . ز جزوی سوی کلی يك سفر کرد 
مسافر چون بود رهرو کدام است کرا گویم که او مرد تمام است 
دگر گفتی مسافر کیست در راه . کسی کو شد ز اصل خویش آگاه 
مسافر آن بود کو بگذرد زود ز خود صافی شود چون آتش از دود 





۸ میزان العمل» ص ۱۵۲ - ۰۱۵۸ 
تعریفات» ص ۷۸؛ اصطلاحات فتوحات‌المکیه. ص ۳ با اندك تفاوت در عبارت. 
۰ مفاتیح الاعجاز». ص ۱۱ - ۰۱۲ 


شیخ محمد لاهیجی» شارح گشن‌راز, در شرح این ابیات» چنین می‌نویسد: 

«مسافر و سالك کسی را می‌نامند که او به طریق سلولك و روش, به مرتبه و مقامی برسد که از 
اصل و حقیقت خود آگاه و باخبر شود و بداند که او همین نقش و صورت که می‌نمایدنبوده است و 
اصل و حقیقت او مرتبهٌ جامعةٌ الوهیت است که در مراتب تنزل متلیس بدین لباس گشته... 

«مسافر و سالك» آن است که از منازل شهوات طبیعی و مشتهیات نفسانی و لذات و مالوفات 
جسمانی عبور نماید و از لیاس صفات بشری منخلع گردد و چون آتش از دود جدا شود. و تشسبیه 
حقیقت به آتش و دود به تعین, از آن جهت نموده است که چنانچه دود دلیل نار اسست» تعینات و 
محدثات دلیل آن حقيقتند. و سالك تا زمانی که ملاحظةٌ دلیل نماید محجوب است.» 

عزالاین محمود کاشانی» در این باب چنین آورده است: 

«سیر محبان در اطوار مقامات» جز بر طریق ترتیب وتدریج نبود. ااول داد مقام دی ندهندء به 
مقام اعلی نرسند» و علی هذاء از مرت اولی به ثانیه و از ثنیه به ثلثه و از ثلثه بهرابعه بر تدریج و 
ولا ترقی کنند تا جملٌ مقامات را علی الرتیب به قدم سیر و سلوك بپیمایند, و آنگاه سلولك ایشلن به 
جذبه مبدل گردد و سیر به طیر انجامد و مجاهدت به مشاهدت پیوندد و مغایبه به معاینه رسد. و در 
این مقام» محبان را منشور خلافت نویسند و خلعت شیخوخت بخشند و در تصرف ماذون گردانند. اما 
مرید به معنی محب» سالك مجذوب است ومراد به معنی محبوب, مجذوب سالك که معنی شیخوخت 
در ایشان منحصر است. چه» محب آن است که مجاهدت ومکابدتش بر مکاشفت ومشاهدت سابق 
بود. و محبوب آن که حقیقت او بر صورت اجتهاد سابق.»۲ 

جامی نیز در سیر و سلوك چنین می‌تویسد: 

«هر موجودی را از موجودات» دو جهت است نسبت با حق سبحانه: یکی جهت معیت وی با حق 
سبحانه در وی بالذات بی‌توسط امری دیگر. و اين جهت را طریق وجه خاص گویند» و فیضی که از 
این طریق می‌رسد بیواسطه است. و توجه بنده را به این جهت توجه به وجه خاص گویند. و 
استیلای این جهت را بر بنده و استهلا و اضمحلال بنده را در این جهت جذبه گویند. و جهت 
دیگر» سلسلهٌ ترتیب است که فیضی که به وی رسد به وساطت اموری بود که در میت وی بالوجود 
الحق سبحانه مدخلی داشته باشند. و فیضی که به وی رسد بر مراتب آنها مرور می‌کند و منصیغ به 
احکامآنهامتازلاً به وی برسد. و چون بنده بر همین طریق متصاعد به حق سبحانه و تصالی با 
گردد تا آن که احکام يك يك مرتبه را بز می‌گذارد به مرت فوق آن ترقی می‌کند تا به آن اسمی که 
سا اوه جوا کب یرف 
۱ شرح گلشن رازه ص ۲۰ - ۰۲2۱ با حذف و تلخیص: 
۲ مصیاح الهدایه. ص ۰۱۱۰ 
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مبدا تین وی است برسد. این طریق را سلسلُ ترتیب گویند. و روش بنده را به این طریق مرتبه بعد 
مرتبه سلوك گویند,»۱۳ 

از نظر بحث دقیق عرفانی در طریقه سلولك به حق و سیر الی‌له از مبدا تا منتهاء چهار سفر ذکر 
کرده‌اند که حتّی در مورد اولیا و انبیا نیز صدق می‌کند. در این اسفار اربعه» البته دشواریها بسیار 
است. اما تا زر در کوره نگدازد» صافی نمی‌شود» و تحمّل صدمات در راه حق» موجب صفای دل و 
لطافت روح می‌گردد» و اجر این گونه سالکان را خدای بر عهده گرفته است که: «و من یَخَرخ من 
بیته مهاجراً ای الله و رسوله فقَذ وفع آجرهُ علی الله.»۱۴ 

آقای سید جللال الدّین آشتیانی» در شرح مقدمه قیصری» ضمن شرح وافی و دقیقی بر اسفار 
اربعه. می‌نویسند: 

«سالك» در سفر خود به جابی نمی‌رسد» مگر آن که در طریق سلوك و نحوه سفر خود آداب و 
رسومی را که خداوند توسط انبیا و اولیا برای سیر به طرف او مقرر کرده است عمل نهایدچون 
سیر به حق» تعب فراوان و خطرات بسیاری دارد که بدون استمداد او از مقام ولایت و مشکوة 
نبوت, به جابی نمی‌رسد و کار مسافر به هلاك می‌انجامد. 

«صفای قلب و تهذیب. بدون نیت خالص حاصل نمی‌شود. آنجه که سبب اتصال عبد به حق و 
فنای در او و بقای به او می‌گردد» نیّت خالص و تفکر در باطن و تحقّق به مقام حال ذکر است. دهان 
او بسته است؟۱» ولی قلبش بیدار و متذکر است. انسان به قوای ظاهری به حق نزديك نمی‌شود» و 
ذکر باطنی» انسان را به حق می‌رساند» و صاحب تقوی و نیّت خالص و قلب معرا از ریا به جتت ذات 
می‌رسد: آن ینال ال لحومُها و لا دماها و لکن یله التقوی منکم.۱۳ 

«اصل سفر» عبارت است از حرکت از موقف و موطن متَوَجُهَا الی المقصتد. سسفر معنوی که 
اهل‌الله برای رسیدن به موطن اصلی و مقرّ معنوی و اهل شهود از برای درك مراتب الهشی و سیر 


۳ اشتاللمعات» ص ۱. این کتاب تالیف جامی است» و اصل لمعات که این کتاب شسرح آن است از 
فخرالدین ابراهیم همدانی مشهور به عراقی است که بنا به نقل جامی» عراقی حقایقی چند از فصوص الحکم را از 
محمد قونیوی شنیده و آن را با اضافاتی چند. لمعات نامیده است. و جامی با استفاده از اقوال مشایخ؛ به خصوص 
ابن العربی و شاگردش محمد قونیوی» اشعةاللمعات را فراهم آورده است. 
> 
۵. من گروهی می‌شناسم ز اولیا. که دهانشان بسته باشد از دعا 

مولوی 
۲ ۳ 


سس 
فی الله. آن را به قدم معرفت و شنهودی پیمایند و به سر منزل وجوب می‌رسند» منحصر در چهار سفر 
است: 

«سفر اول؛ سفر از خلق به خق است. سالك در این سفر باید خجب امکانیه را اعم از خجضب 
ظلمانیه «جسمانیات» و خجب روحانیه و نورانیه «مراتب عالم برزخ و عقول طولیّه و عرضیه» که 
بین خود و مقصد اصلی است؛ از بین بردارد تا به مقام وحدت صرف برسد. انسان, مادامی که 
محتجب به کثرات است, از شهود وحدت محروم است و مشهود, دائماً شرت است, هر چیزی را 
به وصف کثرت شهود می‌نماید. سالك مجاهد, در این سفر» بعد از بیداری از خواب غفلت» خود را 
محتیب به کترات و موانع شهود ُی‌بند. ترقنی اننسان از این مقنام که مرتبةٌننمار در مقام نفس 
باشد, احتیاج به ریاضات علمی و عملی دارد که در مباحث قبل بیان شد. بعد از طی مقامات نقس و 
استخلاص از انغمار در کثرت تام» به مقام قلب می‌رسد. و از ترقی از مقام قلب به مقام روح» و از 
مقام روح» به مقام سر نایل می‌گردد... ترقی از مقام روح به مقام سرء همان اعراض از خلق و فنا 
در توحید و حق است. مقام سر و خفی و آخفی» همان طوری که قبلاًثسرح دادیم» از مراتب فنادر 
ذات است. مقام روح» مرتبه تحول نفس به صورت عقل بالفعل و اتحاد با خزاین علم حسق؛ و 
واحدیّت مقام خلاقّت نسبت به صور تفصیلی می‌باشد. 

«سالك» بعد از فنای در وجود حق و انفمار در وحدت» وجودش وجود حقانی می‌گردد. و حالت 
محو در احدیّت وجود به او دست می‌دهد و از کثرت به کلی غافل می‌شود. بعد از آن که عنایت الهی 
شامل حال او شد؛ به مقام صحو بعد از محو می‌رسد و سفر اول او تمام می‌شود: 

«سفر ثانی» سفر از حق به خلق است. از این سفر به سفر «منّ الق لی الق بالحق» تعبیر 
کرده‌اند. چون وجود سالك به واسطهُ محو در توحید. وجود حقانی شده است و جهات خلقی او در 
مقابل جهات حمّی» محو و نابود گردیده است, و به مقام ولایت نایل آمده است. در این سفر» سالك 
از مرتبه ذات» شروع به سیر در آسما و صفات حق می‌نماید, و علم به اسما و خواص اسسم پیدا 
می‌کند» و به مظاهر اسما یعنی اعیان ثابته واقف می‌شود, و به مستدعیات آنهاپی می‌برد» و 
همچنین اقتضای هر اسمی را نسبت به مظهر خود مشاهده می‌نماید و به اسرار قضا و قدر واقف 
می‌شود. ولایت او ولایت تام الهیّه می‌گردد. ذات و صفات خود را فانی در حق و افعال و صفات 
که تشم حق م‌بید و به سمع حق می‌شنود... بهعبارت دیگر, شالف بمد از طسی 
منازل نفس و قلب و روح و سزّء فانی در ذات حق می‌شود» و فنا در ذات و نیل به مقام سره نتهای 
فراول و اول سفزآدوم امکشت. تطقسای: ناد هی وا اختعگا ری اقا از که بد «فل 
عن‌الفنائین» تعبیر شده است. با این ترتیب» دایرة ولایت چنین سالکی» تمام شده» و سفر دوم او به 
پایان رسیده است» و فنای او قطع شده و به حال صحو رسیده. لذا, شروع به سفر سوم می‌نماید. 





۲۵ فرهنگ اشعار حافظ 





«سفر سوم» سفر عن. الحق الی الحق بالخق است. سیر سالك در این موقف» در مراتب افعال 
است. چون سالك بعد از تنژل و رجوع از مقام ذات به کثرت. اوّلین سیر او در کثرت اسمایی و 
صفاتی است» و بعد از سیر در آسما. مشغول سیر در افعال و مظاهر خارجی آسما می‌گردد. 

«اين سفر. با سفر اول, متقابل است. چون در سفر اول, سالك از کثرت به وحدت رجوع 
می‌نمود و کثرات مراتبی داشتند؛ هر چه از عالم ماده دورتر می‌شد. به وحدت نزديك‌تر می‌شد. چون 
عالم مثال به وحدت نزديك‌تر و از کفرت دورتر است نسبت به عالم ماده. و غلبهُ حکم وحدت در 
عقول بیشتر از عالم مثال است» و وحدت در حضرت علمیّه تمام‌تر از وحدت خلقی است تا برسد به 
وحدت صرفهُ مطلقه که ورای عّادان. آن» قریه‌ای وجود ندارد."۱ ولی در سفر از حسق به خلق و 
همچنین در سفر از حق به حق, متوجه به کثرت می‌شود؛ با این فرق که مقام وحدت را از دست 
نمی‌دهد و حافظ بین مراتب می‌شود. بنابراین» سالك, در سیر اسما و صفات و اعیان ثابته هم رجوع 
به کثرت نموده است. چون قبل از سیر, منغمر در وحدت بود» و بعد از سیر در اعیان» سیر در افعنال 
می‌تماید» کثرت افعال تمام‌تر از کثرت آسماء است. 

«محو سالك در مقام سیر در افعال زایل می‌شود, و به مقام صحو و هوشیاری و بیداری تام 
می‌رسد, و به بقای حق باقی است نه با بقای او, و سیر در عوالم جبروت و ملکوت و ناسوت 
می‌نماید. سالك در حالتی سیر در کثرت می‌نماید که به خواص و آثار و احکام جمیع حقایق پی برده 
و جمیع عوالم را به شهود حق شهود می‌نماید. به وجود حقانی سیر در مراتب آفاق و انفس نموده و 
فارغ از این سیر می‌شود. و چون به سیر قدر و لوازم اعیان و خواص اسما عالم شده است, حظی از 
مقام نبوت را واجد است مادامی که شروع در سفر چهارم ننموده باشد, تابع نبی مطلق است: 

«بعد از اتمام سفر ثالث, نوبت سیر در سفر چهارم می‌رسد که همان سفر از خلق به خلق و 
بالحق باشد. سالك در این سیر. خلایق و آثار و لوازم آن را شهود می‌نماید. به تفصیل به منافع و 
مضار اجتماع بشری و احوال خلایق پی می‌برد و به رجوع خلایق به حق و کیفیّت آن» علم تفصیلی 
حاصل می‌نماید و خلق را به مقام جمع دعوت می‌نماید. چنین شخصی» صلاحیت از برای تشکیل 
مدینهُ فاضله‌ای استوار بر حق و حقیقت دارد و شان اوست که در جمیع شون اجتماع بشسری 
مداخله نماید.»۱۸ 


۷ لیس ورام عبادان قريهٌ؛ ضرب المثلی کهن است» چون پس از عنّادان (آبادان فعلی) آب است؛ شطالعرب و 
پس از آن» خلیج فارس. 


۸ شرح مقدمهٌ قیصری» ص 26۱ - ۰65۵ 


۳۵۷ 


سالك 


حافظ فرماید: 
به می سجاده رنگین کن گرت پیرمتان گوید که سالك بی‌خبر نبود زراه و رسم منزلها"! 


سکس 
٩‏ دیوان حافظ» ص ۰۲ 























سکُر و صحوء مستی و هوشیاری 


سکره غلیٌ محبت حق‌تعالی است» تا آن‌جا که دوستدار حق؛ از خود بی‌خود شود, و صحو عبارت 
است از وصول به مراد با حضور قلب و هوشیاری: 

مستی و هوشیاری که در اصطلاح صوفیان به سکر و صحو تعبیر می‌شود» طریقهُ دو گروه از 
صوفیه است که از نامداران آن در سکر بایزید بسطامی و در صحو جنید بغدادی است. 

طرفداران سکر, میگویند که ط طریق کمال و وصول به بارگاه جلال حق, جز با شور و شوق 
و وجد و سرمستی و حال» میسر نیست, و هوشیاری و اعتدال» سبب کندی و مايهُ ملال است. 
هوشیار» یعنی کسی که متوجه وجود خویش و جوانب کار و کردار و رفتار خود است» و خود رادیدن 
در این راه. حجابی است» و خودبین» خدای‌بین نتواندبود.! مستان راه حق» خود را واصل حضور 
می‌دانند و هوشیاران را در غیبت و مستور. حافظ می‌گوید: 


به مستوران مگو اسوار ستی ۰ حذیت جان مکو با نقش دیوار؟ 


مولوی فرماید: 
گفتمش گر من بمیرم تو رسی بر گور من بر جهم از گور خود کان خوش لقا مست آمدست 
گفت آن کاین دم پذیرد کی بمیرد جان او با خدا باقی بود آن کز خدا مست آمدست۲ 
اس 
5 میان عاشق و معشوق هیچ حایل نیست تو خود حجاب خودی حافظ از میان بر خیز 


(دیوان حافظ» ص ۱۸۱) 
۲ دیوان حافظ» ص ۰۱۳۲۲ 


۳ کلیات شمس» ج ۰۱ ص ۰۲۳۰ 





۲۹۰ فرهنگ اشعار حافظ 





و مید این عقیده. بیان ابو نصر سراج است که می‌تویسد معنی صحو و سکرء به غیبت و حضور 
نزديك است: 

«الصخو و السکر مَغناهما قریب من معنی الب و الخضور غیر ان او و السکر آفوی و نو 
هر من الب و الحضنور.»؟ 

طرفداران صحو می‌گویند مستی» دیگرگونی طبع و حال و گم کردن سررشتة وصال و مانع از 
وصول به کمال است. هوشیاری در شان مردان. و مستی کار خامان و نورسیدگان و کارنادیدگان 
است. مست. حقیقت را آن چنان که هست در نمی‌یابد و تمیز و تشخیص نمی‌تواند. 

هجویری, در اين باب چنین نوشته است: 

«گروهی که سکر را بر صحو فضل نهند آن ابو یزید است رض و متابعان اوء گویند که صحو بر 
تمکین و اعتدال صفت ادمیّت صورت گیرد و آن حجاب اعظم بود از حق‌تعالی و سکر بر زوال آافت 
و نقص صفات بشریت و ذهاب تدبیر و اختیار وی و فنای تصرفش اندر خود به بقای قوتی که اندرو 
موجود است به خلاف جنس وی. 

«و باز آنان که صحو را فضل نهند بر سکر و آن جنید است رض و متابعان وی» گویند سکر محل 
آفت است؛ از آنچه آن تشویش احوال است و ذهاب صحت و گم کردن سر رشتهٌ خویش, و چون 
قاعده همه معانی طالب باشد یا از روی فنای وی یا از روی بقای وی یا از روی محوش يا از روی 
ثباتش و چون صحیحالحال تباشد. فایده تحقیق حاصل نشود... و پیغمبر گفت اندر حال دعای خود 
که الم ناشيا ما هیّ. پس این جمله جز اند حال صحو درست نیاید و مر اهل سکر را از 
این معنی هیچ آگاهی نه... 

«شیخ من گفتی و وی جنیدی مذهب بود که سکر بازی‌گاه کودکان است و صحو فناگاه مردان» 
و من که علی بن‌عثمان الجلابیام می‌گویم بر موافقت شیخم رح که کمال حال صاحب سکر صحو 
باشد, و کمترین درجه اندر صحوء روّیت بازماندگی بشریت بود... پس سکر. جمله پنداشت فناست 
درعین بقای صفت. و این حجاب باشد» و صحوء جمله دیدار بقا در فنای صفت. و این عین کشسف 
باشد.»* 

اما امام احمد غزالی» نیروی مستی را سبب گذشتن از دشواریها و سلامت جستن از مهالك 
می‌داند. و در حکایت کوتاه زیبایی» این منظور را نیکو پرورانیده است: 

«آورده‌اند که مردی بود از خدمتکاران سلطان و او را با معشوق سلطان خوش بودی. روزی در 





> اللمع فی التصوف. ص ۰ع۳. 
۵ کشف المحجوب» ص ۲۳۰ - ۲۳۳ 


۳۱ 


سکر و صحو 
سرا پردة سلطان سماع بودی. هیچ حس نیافتی از غلبات شوق و آتش عشق. شبی با مشوق کف 
این خال بر رویت از کجا آمد که من ندیده بودم؛ و معشوق بر روی خالی داشت. چون وقت صحح 
مد, خواست که برود. مشوق باز او گفت که مرو به سباحت. صبر کن تا کستی بودا گفت چا 
کفت زیر که صواب نبود؛ نید که سرماتو را هلاك کند. او رنجور گشت. گفت چرا چنین می‌گونی 
که مرا مدتی است که یه سباحت عبرة می‌کنم. گفت ای جوانمرد. این خال مرا مادر زد است و 7و 
عمری است که با منی و ز غلبات عشق ندیدهبودی» از بی خویشتتی بود که تو را از آل, سسرمای آب 
و زمستان حمایتی می‌کرد, کنون پارهای با خود آمده‌ای که خال می‌بینی و تمییز می‌کنی. فرمان او 
رهم برخاست و ثر آب نششت تا عبرة کند. هلاه شد از سرما: این را سک و حسحو عشق 
خوانند. و این سری بزرگ است.»۱ 

در شرح تعرف هم راجع به سکر و صحو بحثی است بر این جمله که: 

«سکر, به نزديك این طایفه. عبارت است از حالی که بر بنده پدید آید. از تمیز چیزها چنان غایب 
گردد که خیر اژ سر جدا نداند کردن؛ و منفصت از مضرت بازندند» و با ین همه" از چیزها غایب 
رام یشم و لنت به وی رسد لکن از ال خویشن چنان غایب باضل که از آن الم و لفت خبر 
در. و چون سکران را صفت این بوده هرکس که درحال خویش به این صفت گشت او را سگرن 
خوانند به مجاز و به اصطلاح نه به حقیقت. 

«هشیاری» آن است که تمیز کند و آلم از لئت بشتاسدء و آنچه درو آلمباشد اختیار کند بر آنچه 
درو نت باشد در موافقت حق» و آن الم نید لکن لفت یبد در آنچه خلق را درو الم باشد. و مقام 
صحو بوتر از مقام سکر می‌ند» از آن معنی که آنچه در سکر پدید آید محل نفس باشد. و از هر آن - 
که او ناهد و متلوب وا صفت نباشد؛ یر چون خالی جر او پدید آید که از خسف وقنت به آن 
حال طاقت ندارد. منلوب گردد و مست شود و آنچه بر او پدید آید از تمیز ناکردن میان آلم و لذت» 
از ناملا اما چون با آن بلا که او را مقلوب گرداند صحبت کنده ساکن گردد. و آن بلا او را 
غذا گرد و صحبت بلا و را خوی گردد, به هوش باز آید و بداند که او را چه می‌باشد. و با راب 
موافقت دوست بکشد و از بلا ننالا.»۲ 

استاد ابوالقاسم قشیری» در تعریف سکر و صحو می‌نویسد: 

«فالسخو زجوغ ال الاحساس, بعة الق و اسر غبةُ بورد قوی» 

9 السکر لایکون الا لاصحاب المواجد, قاذا کوقیف ال بَفت الجمال حَصَل السکر, و طاب 
سس 
. السوانح فی العشق» ص ۰۳۲ 
۷ شرح تعرف» ص 2 - ۰8۹ 


۲۹۲ فرهنگ اشعار حافئز 
الروح و هام القلب.»۸ 


عزالاین محمود کاشانی. در تعریف و بیان سکر و صحوء این گونه آورده است: 

«لفظ سکر در عرف صوفیان» عبارت است از رفع تمییز میان احکام ظاهر و باطسن به سسیب 
اختطاف نور عقل در اشعه نور ذات... 

«اما صحو عبارت است از معاودت قوت تمییز و رجوع احکام جمع و تفرقه با محل و مستقر 
خود...»٩‏ 

واسطی گوید رَجمهالله: 

«واجدان را چهار مقام است: نخست. غفلت و بی‌خبری» آنگاه حیرت, آنگاه سرمستی, انگاه 
هشیاری. مثلش چنان است که کسی نام دریا می‌شسنود. پس به دریا نزديك می‌شود. آنگاه به دریا 
می‌رود. آنگاه امواج دریا او را فرو می‌گیرد.»:۱ 

سهروردی می‌نویسد که: : ۰ : 

«فالسکُرُ استیلاءٌ سلطان, الحال» و لح الموذ الی ترتیب الافعال, و تهذیب الاقوال .»۱۱ 

قطب‌الدین عبادی» سکر و صتحو را در مقایسه با حالات مسستان و هوشیاران توجید زیبایی کرده 
است و می‌گوید: 

«بدان که احوال روندگان در خوردن شراب متفاوت است. بعضی سر لفیرند که به اندك ادرلد 
در ولوله مشفله و اضطراب آین. و بعضی غالب المنکونند که به هر چیز متقلقل نشوند. اما اصحاب 
اضطراب. بر مثال آبگیه‌اند» زود نور پذیرند و زود شکسته شوند. اما اصحاب السکون» بر مثال 
آینهاند؛ همان نور که آبگینه پذیرد بپذیرد و زیادت و نیکوتر» اما زود نشکند و پایداربماند. و بیشستر 
روندگان در گردش متلونند و مضطرب و در ادراك معانی متزلزل» و پیوسته حرکات نمایند از جنون 
عشقی» و باشد که یه برب حاصل آید تا بهح سکر رسد که از آن واردات غیبی که در مطارح دل 
افد بهزفان عبارت کنن. مستان که شراب بر ایشان غلبه کند ظهار اسرار کند و هك آن طلبند کد 
سبب آن باشد که ظهور معنی بر قوّت دل ترجیح گیرده عقل طاقت تحمل ندارد. پرده سکون منخرق 
شود چنان که حالت حسین بن منصور بود که آن کلمات, دليل سکر بود که افشای سر دل خویش 
کرد» از نور به منور عبارت کرد... 


۱۳0 


۸ رساله قشیریه, ص ۱؟؛ اصطلاحات قتوحات» ص . 
مصیاح الهدایه. ص ۱۳ 

۰ یل عصیاح الهدایه. ص ۱۳۷. 

۱ عوارف المعارف» ص ۵۲۷. 





سس ۳۱۳ 
تست 

«پس سکرء از سر غلبت نور حقيقت است بر قوّت عقل و بصیرت دل تا هر دو به وی مفلوب 
گردند. سلامت به ملامت و سکون به حرکت بل شود. 

راما صحوه از کمال رزانت است و از ثبات عقل که ادرالك می‌باشد و ثبات می‌آید. و نشان سکر 
در حرکت حسین پدید بودء و اثر صحو و افاقت در حرکت جنید ظاهر بود که آنچه معنی بود, جنید 
می‌داشت» اما در افاقت بوده اجازت نمی‌داد که عبارت اصحاب سکر و جنون عشق به گوش اغیار 
رسد. و سکر بر حسب شراب است» و صحو بر حسب کمال بوده و شراب سید عالم از شربت جمله 
انیا گران‌تر بود که الکلام لموسی و اي لمح علیهمااللام... 

«پس سکر؛ مرد را بهانبساط راه دهد, اما صحو همیشه در مرابطه دارد و در مراقت با هییت 
دارد تا هرچند نزديك‌تر باشد خاموش‌تر باشد. پس سک از لوازم مبتدیان است و صحو از حلیت 
متهیان و سکر از تون زاید و صحو از تمکٌن.»۱۳ 

ابن قیم جوزیه, در کتاب مدارج السالکین که نوعی شرح با انکار نسبت به بسیاری از مطالب 
منازلالسائرین است به تفصیل دربارُ کر و صحو سخن گفته است. بی آن که حقیقت مقصود و 
چگونگی برداشت متصوفه را از این دو اصطلاح دریافته یا مورد توجه قرار داده باشد. او سکر را 
مطلقا در معنی مستی حاصل از شراب و لذْتهای جسمی قبول دارد, و اصولاً منکر است که در این 
جهان لذتهایی معنوی باشد که جان انسان را غرق مستی و طرب سازد. و چون با یات و اخبار و 
مطالبی مواجه می‌شود که بسیاری از اینگونه لذایذ را در پهشت و آن جهان وعده داده است, ناچار 
می‌شود که مستی آن جهانی و به خصوص در بهشت را بپذیرد و بهره این جهان را انکار کند. با این 
وصف» پیداست که صحو و آنجه بدان مربوط است» پسند خاطر اوست؛ اگرچه مطالب منازل 
السائرین را در اين مورد نیز موافق رای خود تفسیر می‌کند.۱۳ 

«۰ » 

باتوجه به آنچه گذشت, این نتیجه حاصل می‌شود که صحو مذهب متشرعین و زاهدان صوفی 
است با نان که خواست‌اند ظاهر و باطن و شسریمت و طریقت هر دو را رعیت کنند؛ نه طسريقة 
دلسوختگان و پاکبازان که سراپا شور و شوق و حال و مستی‌اند. چهء آن که روی دل با خد دارده از 
سرزنش مدعیان نمی‌اندیشد, ماسوی‌اه را نبوده می‌انگارده و بیاعتنابه قیود و رسوم و فرامین 
عقل مصلحت بین» خطرات را به چیزی نمی‌گیرد, و بی خودوار و مستانه, نقاب از رخسار شاهد یب 
بر می‌کشد» وچنین می‌سراید: 
۲ التصفیه فی احوال المتصوفه. ص ۲۰ - ۰۲۰۲ 
۳ برای ملاحظه شرح مطالب» رلد: مدارجالسالکین؛ ج ۳ ص ۳۰6- ۰۳۱6 فصل «سکر»؟ ص ۲۱ - 
۵ فصل «صحو». 


جح ]دح حچة‌ةظءظحظحظَ۰(۰ح«ح«ح«ح«۰(۰ب۰ ۳۳ 
۳۹۶ 


فرهنگ اشعار حافظ 
صوفی بیا که خرقهُ سالوس برکشیم . .وین نقش زرق راخط بطلان به سر کشیم 
نذر و فتوح صومعه در وجه می‌نهيم دلق ریا به آب خرابات برکشیم 
فردا اگر نه روضهٌ رضوان به ما دهند غلمان ز روضه حور ز جنت به در کشیم 
بیرون جهیم سرخوش وازیزم صوفیان . غارت کنیم. باده و شاهد به برکشیم 
سر خدا که در تتق غیب منزوی است . مستانه‌اش نقاب ز رخسار برکشیم؟۱ 


اصولا چون تصوف, خداپرستی عاشقانه است. عشق با هوشیاری و عقل و علم سازگار نیست: 
دور بادا عاقلان از عاشقان .. دور بادا بوی گلخن از صبا 
گر درآید عاقلی گو «رادنیست» ور درآید عاشقی صد مرحبا 
عقل تا تدبیر و اندیشه کند ۰ رفته باشد عشق تا هفتم سما 
عقل تا جوید شتر از بهر حج ۰ رفته باشد عشق بر کوه صفا*۱ 


جای دیگر, مولانا ترك اختیار و مستی را سیب برگزیده شدن در بارگاه حق می‌خواند: 
در عشق باش مست که عشق است هرچه هست بی کار و بار عشق بر دوست بار نیست 
گویند: «عشق چیست» بگو: «تر لك اختیار» هر کو ز اختیار نرست اختیار نیست"۱ 


غزالی؛ نهایت علم را بدایت عشق هم نمی‌داند, و از اوست که: 

«نهایت علم به ساحل عشق است,»۱۷ 

و حافظ. مشکل عشق را با فکزو دانش حل شدنی نمي‌داند: 

مشکل عشق نه در حوصلهٌ دانش ماست حل این نکته بدین فکر خطا نتوان کرد۱۸ 
با توجه به تراجم صوفیه, چنین استنباط می‌شود که پیمودن طریق صحو که بی‌خطرتر و آسانتر 
ست» بیشتر مورد توجه بوده است. ولی توابغ و صوفیان بزرگ و صاحب ذوق» همه در صف 


0۰| 
۶ دیوان حافظ. ص ۵۹ ۲. 

۵ کلیات شمس, ج ۱ ص ۱۱ 

همان؛ ج ۰۱ ص ۰۲1۶ 

۷ سوانح» ص ۵. 

۸ دیوان حافظ. ص ۳:. 
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سکر و صحو ۲3۵ 





سکُریان قرار دارند؛ چون بایزید بسطامی و ابوالحسن خرقانی و ابوسعید ابو الخیر و حسین 
ابن‌منصور حلاج و ابوالحسین نوری و جلال‌الاین محمد مولوی و خواجه حافظ شیرازی, که تمام 
آثار این بزرگان» از شور و مستی لبریز است. حتی مولوی» هشیاری را موجب ندامت می‌داند: 


من الصْحو نامه رَمَنْ السکُر کرامه 


خطر الیشنق. سلامه؛ ففینا و فنینا*۱ 


جای دیگر» صحو و سکر یا باخودی و بی خودی راء بدین گونه می‌سنجد: 


آن نفسی که با خودی یار چو خار آیدت 
آن نفسی که با خودی» خود تو شکار پشنه‌ای 
آن نفسی که با خودی» بسته ابر غصه‌ای 
آن نفسی که با خودی» یار کناره می‌کند 
آن نفسی که با خودی» همچو خزان فسرده‌ای 


و آن نفسی که بی خودی يار چه کار آیدت؟ 
و آن نفسی که بی خودی بیل شکار آیدت 
و آن نفسی که بی خودی مه به کنار آیدت 
و آن نفسی که بی خودی بادةٌ يار آیدت 
وآن نفسی که بی خودی دی چوبهارآیدت ۲ 


در سراسر دیوان حافظ نیز سکری بودن و سر مستی وی با ابهامهای لطیف و گاهی اشارات 
صریح در کمتر غزلی است که متجلی نباشد, که برای نمونه» چند بیت آورده می‌شود: 


مطلب طاعت و پیمان و صلاح از من صست 
من همان دم که وضو ساختم از چشمه عشق 


صلاح ازما چه‌می‌جویی که مستان را صلا گفتیم 
در میخانه‌ام بگشا که هیچ از خانقه نگشود 


منم که شنهرهُ شهرم به عشق ورزیدن 
به می‌پرستی از آن نقش خود زدم بر آب 


تسبیح و خرقه لت مستی نبخشدت 





۰۱۷۲ کلیات شمس» ج ۰۱ ص‎ ٩ 
۰۱۹۵ همان» ۰۱ ص‎ ۰ 

۱ دیوان حافظ ص ۰۱۸ 

۳۲ همان ص ۰۲۵۵ 

۳ همان. ص ۰۲۷۱ 


که به پیمانه‌کشی شهره شدم روز الست 
چار تکبیر زدم یکسره بر هرچه که هست!۲ 


به دور نرگس مستت سلامت را دعا گفتیم 
گرت باور بود ور نه سخن این بود و ما گفتیم"۲ 


منم که دیده نیالوده‌ام به بد دیدن 


که تا خراب کنم نقش خود پرستیدن"۲ 


همت در این عمل طلب از میفروش کن 


سس 
تج فرهنگ اشعار حافظّ 


بر هوشمند سلسله ننهاد دست عشق خواهی که زلف یار کشی ترك هوش کن؟۲ 


ای دل مباش يك دم خالی ز عشق و مستی وآنگه برو که رستی از نیستی و هستی 

گر جان به تن ببینی مشغول کار او شو هر قبله‌ای که بینی بهتر زخود پرستی 

تا فضل و عقل بینی بی‌معرفت نشینی يك نکته‌ات بگویم خود راهبین که رستی۲۵ 
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با مذعی مگویید اسرار عشق و مستی ‏ . تا بی‌خبر بمیرد در درد خودپرستی 

عاشق شو ار نه روزی کار جهان سراید ‏ . ناخوانده تتش مقصود از کارگاه هستی 

در کوش سلامت مستور چون توان بود "تا نرگس تو با ما گوید رموز مستی۲۳ 


۶ همان ص ۰۲۷۵ 
۵ همان. ص ۳۰۲. 
همان» ص ۳۰۲. 


سماع» شنیدن نغمهٌ خوش به منظور صفای دل 
و توجه به حق 


یار ما چون گیرد آهنگ سماع . قدسیان بر عرش دست افشان کنند! 


کلیات 

سماع, به فتج اول, در لفت» بهمعنی شنیدن است؛ چنان که گویند سماع حدیث و سماع وعظ" و 
سماع قران" و مجلس سماع علم؟. در مورد غیر انسان نیز اين کلمه به کار رفته است.* گاه سماع؛ 
به شنیین صدای خوش و بهره‌بردن از آن اختصاص یافته؛ آن گونه که ثعالیی نوشته: 

«کل" ما یس الانسان من صوت طیْبٍ فو سماع,»" 

اما سماع در اصطلاح صوفیه, عبارت است از آواز خوش و آهنگ دل‌انگیز روح‌نواز و به طور 
مطلق قول و غزل و آنچه ما امروز از آن به موسیقی تعبیر می‌کنيم که به قصد صفای دل و حضور 
قلب و توجه به حق شنیده شود. 
صسصسصسصسصسصسح 
۱. دیوان حافظ» ص ۰۱۳2 
۲ چه نسبت است به رنبی صلاح وتقوی را سماع وعظ کجا نفعة رباب کجا 

(دیوان حافظ» ص ۳.) 

۳. قاری بر ما می‌خواند و ما سماع می‌کرديم قرائت وی را تا پیفامبر عم بیامد. (کشف/لمحجوب. ص ۵۱:] 
.ار خلف را چون کارهاستقیم شدء فرمو تا خراج درمیدرمی ستدند؛ و بسباط عدل بکسستریده و جام 
لشکری بر طاق نهاد. و سلب علما و فقهاپوشید, و طاق و طیلسان و مجلس علم نهاد, و علما را نزديك کرد و 
سفها را خوار کرد. و مجلس سماع نهاد و علم دانست از هر نوعی» اما علم حدیث و مجلس مناظره نهاد هرشب. 
(تاریخ سیستان» ص ۰۳۲ 
۵. اسحق موصلی, اندر باغی می غنا کرد» هزاردستان می‌سرایید. از لذت آن خاموش شد و سماع می‌کرد تا از 
درخت درافتاد مرده. (کشف‌المحجوب» ص ۰۵۲۱ 
فقهاللتة و اسرار العربیة, ص ۰۱۷ 





۳۳1 فرهنگ اشعار حافظ 


تاثیر موسیقی در ذهن و درون انسان» موضوعی نیست که محتاج شرح و بیان باشده به خصوص 
اگر در نظر بگيريم که صوفی عاشق و اهل دل و سر و کارش با تخیلات زیبا و احساسات است و 
همواره می‌خواهد خود را نابوده انگاشته در حق فانی گردد. برای ایجاد چنین حالتی و وصول به 
چنین عالمی, بهتر از موسیقی» وسیلتی نمی‌توان یافت. 
سماع, به محبت و عاطفه قوت می‌بخشد دل را نرم و احساسات را لطیف می‌کند, به تخیلات 
شپری می‌دهد که تا عالم لامکان و حضرت لایموت اوج می‌گیرد» و ذهن اند اندك کلمات و 
عبارات و اصوات و نغمات را فراموش می‌کند. و از عالم اجسام به ارواح می‌گراید. و در عالم معنی 
به سیر می‌پردازد. به عبارت دیگر» هستی و تعیّن و تفرّد صوفی, نابود می‌شود. و فارغ از قید زمان و 
مکان, در دریای بی‌کران وجود و ابدیّت غرق و در ذات حق فانی می‌گردد. 
بنابرالین» سماع» آتش‌زنه و افروزینه‌ای است که صوفی مستعد را می‌سوزاند و منجذب و فانی 
می‌کند. و حضور قلب و گوش راز نیوشی به او می‌دهد که نفمهُ حق را از هر ذره‌ای بلند می‌یابد» و 
آواز چنگ و نوای هزار و بانگ موّذْن و خروش آبشار» همه او را به سوی خدا می‌خواند و به یاد خذا 
می‌افکند و داش را اطمینان و آرامش می‌بخشد که فرمود: ین منوا و تَطمتن قلونشم بذکرالله آا 
ره 
سیغنا و هم لا َسمعُونَ"» و یا آنان که خداوند بر دلهایشان مهر نهاده و چشم و گوششان را پرده‌ای 
فرا گرفته است که: ختم له علی قلوبهم و غلی سغمهم و علی آتصارهم غش اوه و لهج عذاب 
۱ 
صوفیان» آواز خوش و نوای موسیقی را پيك عالم غیب می‌دانند. پیکی که نوای بهشتی را که 
پیش از آمدن بدین دیر خراب‌آباد بدان خو گرفته بودیم به یادمان می‌آورد؛ چنان که مولانا فرماید: 
نله سرنا و تهدید دهل چیزکی ماند بدان ناقور کل 
پس حکیمان گفته‌اند اين لحنها از دوار چرخ بگرفتيم ما 
بانگ گردشهای چرخ است اين که خلق می‌سرایندش به طنبور و به حلق 
مومنان "۰ کویند " کانار. بهشت ,, نعز ‏ کردانید .حر , آواز . زشت 
ما همه اجزای ادم بوده‌ايم ۰ در بهشت آن لحنها . بشنوده‌ايم 
گرچه بر ما ریخت آب و کل شنکی یمان " آفذ" از" آنها " چیزکی 





(۰۷ 
۰-۳۰۰4 
۱/۳۰۰۹ 
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اه سس سس سس 
ليك چون آمیخت با خاك کرب کی دهند این زیر و این بم آن طرب 
پس ‏ غذای عاشقان آمد سماع " که درو باشد خبال اجتماع 
قوتی گیرد خیالات ضمیر بلکه صورت گردد از بانگ و صفیر ۲ 


این طرز فکر» به حکمای یونان نیز نسبت داده شده است: 

رفیفاغورث و افلاطون می‌گفته‌اند که تأثیر موسیقی و نغمات موزون در انسان؛ از آن جهت است 
که یادگارهای خوش موزون حرکات آسمان را که در عالم ذر و عالم قبل از تولا می‌شنیده و به آن 
مانوس بوده‌ايم در روح ما بر می‌انگیزاند. و موسیقی به واسطهٌ آن که آن یادگارهای گذشته را بیدا 
می‌کند. ما را به وجد می‌آورد.» 

غزالی» در کیمیای سعادت نیز همین مطلب را بیان می‌کند: 

«سماع آواز خوش و موزون آن گوهر آدمی را بجنبند و در وی چیزی پدید آرده بی آن که آدمی 
را در آن اختیاری باشد. و سبب آن, مناسبتی است که گوهر دل آدمی را با عالم علوی که عالم ارواح 
گویند هست. و عالم علوی» عالم حسن و جمال است» و اصل حسن و جمال, تناسب است. و هر- 
چه متناسب است نمود گاری است از جمال آن عالم. چه, هر جمال و حسن و تناسب که در اين 
عالم محسوس است؛ همه ثمرٌ جمال و حسن آن عالم است. پس آواز خوش و موزون متناسب هم 
شبهتی دارد از عجایب آن عالم. بدان سبب, آگاهی در دل پیدا آید و حرکت و شوقی پدید آید که 
باشد که آدمی خود نداند که آن چیست.» ۲۲ 

شرح تعرف» چندین قول در اين زمینه ذکر می‌کند. و از جمله می‌نویسد: 

«گروهی گفته‌اند که اصل سماع؛ از لذت خطاب تکوین است. و آن» آن است که عالم را گفت: 
کن! ببد. اول لّتی که بهچیزها رسید. این خطاب رسید؛ و خطاب لامحاله مسموع باشدء ولکن 
چیزها در وقت هست گشتن, سمع نبود, و اکنون چون مستمع گشتند. ایشان راغذا کشت بر بوی 
آن سماع. اول ایشان را سماع غذا گشت. 

«و گروهی چنین گفته‌اند که سماع نصیب روح است نه آن نفس؛ از بهر آن که هر چیزی را به 
چیزی تعلق است» مگر روح را که روح علوی است و به چیزی تعلق ندارد. و چون روح به کالید بنده 





۰ مثنوی» نیکلسن, دفتر چهارم. ص ۲۲۱ - ۰۳۲۲ 
۱ تاریخ تصوف در اسلام. ص ۰۳۹۰ 
۲ کیمیای سعادت» ص ۷۰ باب سماع. با مثل و عالم ایدهُ (1066) افلاطون» بسیار قابل مطابقه و مطالعه 


است. 





27 فرهنگ اشعار حافظط 


درآید. به مجرد فعل خد! درآید و واسطه در میان نباشد. پس هر وقت سماع شنود آن لذت 
گردآوردن وی با شخص او را متواجد گرداند.» ۲ 

از جنید پرسیدند که سبب چیست که شخصی آرمیده با وقار» ناگاه آوازی می‌شسنود. اضطراب و 
قلق در نهاد او می‌افتد و از وی حرکات غیر معتاد صادر می‌شود. گفت حق تعالی در عهد ازل و 
میثاق اول. با ات دُریّات بنی آدم خطاب آلشت برَیْکُم۱ کرد. حلاوت آن خطاب و عذوبت آن 
کلام, در مسامع ارواح ایشان بماند؛ لاجرم هر گاه که آوازی خوش بشنوند» لذت آن خطابشان باد 
آید و به ذوق آن در حرکت آیند.*۲ 

و این معنی» مطابق قول ذو النون مصری است که: 

«الاصوات الطیبة مُخاطبات و اشارات ال استوتعها عند کل طیْبٍ و طیبق,»۱ 

ابو عبد الرحمن سلمی, به نقل از شیخ ابو عثمان مغربی» گوید: هر که دعوی سماع کند و او را از 
آواز مرغان و صدای در" و صفیر باد سماع نبود. در دعوی سماع, دروغزن است.۱۸ 

در تایید نظر شیخ ابو عثمان مغربی» این مطالب قابل توجه است: 

در شرح حال ابو بکر شیلی نوشته‌اند: 

«نقل است که يك بار چند شبانروز در زیر درختی رقص می‌کرد و می‌گفت هوهو. گفتند این چه 
حالت است؛ گفت این فاخته بر این درخت می‌گوید کوکو» من نیز موافقت او را می‌گویم هو هو.»۱ 

و قریب بدین مضمون و شاید مقتبس از آن است حکایت لطیف سعدی در گلستان که عیناً تقل 
می‌شود: 

«یاد دارم که شبی در کاروانی همه شب رفته بودم و سحر در کنار بیشه‌ای خفته. شوریده‌ای که 
در آن سفر همراه ما بود نعره‌ای برآورد و راه بیابان گرفت و يك نفس آرام نیافت. چون روز شد, 
گفتمش آن چه حالت بود. گفت بلبلان را دیدم که به نالش در آمده بودند از درخت و کبکان از کوه و 





۰۱۳ .شرح تعرف ح ۰۶ ص ۰۱۹۱ 

6 تمام آیهه چنین است: و 1 من نی دم من ظیورجم دتم و آشنهذهم علی آنشیهم آلشت ریم 
قالوا بلی ختهذنا آن تقولوّا یوم الِمَة انا کنا عن هذا غافلین. (۱۷۲/۷) 

۵ رجوع شود به: رسالهٌ قشیریه. ص ۱۵۳؛ تاریخ تصوف در اسلام, ص ۳۹۲. 

مصیاح الهدایه. ص ۰۱۹۰ 

۷ در تاریخ تصوف در اسلام. ص ۰۳۹2 ددها نوشته شده, ولی در رسالهٌ قشیریه, صریر الباب است؛ همچنین 
در مصیاح الهدایه. ص ۰۱۹۳ 

۸ رسالهة قشیریه. ص >۱۵؛ تذکرةالاولیاه» ج ۰۲ ص ۰۲۳ 

۹ تذکرةالاولیاء» ج ۰۲ ص ۱۳۰. 





سص ۳ ۰ تسج 
سماع ۳۳ 


غوکان در آب و بهایم از بيشه؛ اندیشه کردم که مروت نباشد همه در تسبیح و من به غفلت خفته. 
دوش مرغی به صبح می‌نالید . عقل و صبرم ببرد و طاقت و هوش 
یکی از دوستان مخلص را . مگر آواز من رسید به گوش 
گفت باور نداشتم که تورا. بانگ مرغی چنین کند مدهوش 
گفتم این شرط ادمیّت نیست ‏ . مرغ تسبیح‌خوان و من خاموش:»۳ 


در این جا ذکر سخن ابراهیم خواص بی مناسبت نیست که می‌گوید: 

رراندر مشاهده می‌بينيم که چون اشتربان و خربنده ترئمی‌کنند» اندر آن اشتر و خرطربی پیدا آید. 
و اندر کودکان خرد, این حکم ظاهر است که چون بگریند اندر گاواره» کسی نوایی بزند, خاموش 
شوند و مر آن را بشنوند» و اطگویند مر این کودلك را که حس وی درست است و به بزرگی زیركك 
باشد.»۲۱ 

شنیدم از محمد بن احمد بن محمد صوفی که می‌گفت شنیدم از عبدالله بن‌علی طوسی و او 
شنیده بود از یحبی بن رضای علوی که گفت ابو سلمان دمشتقی شنید که طوافی فریاد می‌کرد یا 
سر ری ۰۲۲ پس بی هوش بر زمین افتاد. چون به حال نخستین باز آمد, علت را از او جویا شدند. 
گفت پنداشتم که طواف می‌گوید اسخ تر بزی,۳ 

افلاکی, در مناقب‌العارفین, در شرح حال مولانا جلال‌الاین رومی نوشته: 

«در آن غلبات شور و سماع که مشهور عالمیان شده بود. از حوالی زرکوبان می‌گذشت» مگر او را 
تق‌تق ایشان به گوش مبارکش رسیده از خوشی آن ضرب شوری عجیب در مولانا ظاهر شد و به 
چرخ درآمد. شیخ نعره‌زنان از دکان خود بیرون آمد و سر در قدم مولاناتهاده بی‌خود شد. مولانا و را 
در چرخ گرفته. شیخ از حضرتش امان خواست که مرا طاقت سماع خداوندگار نیست. از آن که از 
غایت ریاضت قوی ضعیف ترکیب شده‌ام. همانا که به شاگردان دکان اشارت کرد که اصلا ایست 
۷ الا 
۰ کلیات سعدی» ص ۰۲۵۱ 
۱ کشف المحجوب» ص ۵۲۲ - ۰۵۲۳ 
۲ ستره بر وزن جمفره نوعی از سیزی است که پستانی و بابنی آن هر دو هست. بستانی را مره می‌نمن. نم 
دیگر سعتر» اوشه است بر وزن توشه, و اسم علمی آن 610۵ ناه َنتعام2 می‌باشد. (برهان قاطع» ج ۰۱ 
ص ۱۸؛ ج ۰۲ ص ۰۱۱۳۹) سمتر بالفتح. پودینٌ کوهی. (متتهی ارب 
۳ در اللمع» ص ۰۲۸۹ این حالت به ابوحلمان صوفی نسبت داده شده؛ ینی بکوش تا بخشندگی و نیک ویی مرا 
بینی از ریشه «سعی » و در بعضی «سغ رز بزی» نگاشتهاند که در ان صورت از ريشه «وسعت» خواهد بود, 
یعنی ظرفیت و قابلیت پیدا کن تا نیکی مرا بینی. رلك : رسالهٌ تشیریه. ص ۱۵7؛ مصباح الهدایه. ص ۰۱۹۳ 


۳۷۳ فرهنگ اشعار حافظ 





نکنند و دست از ضرب باز ندارند تا مولانا از سماع فارغ شدن. همچنان از وقت نماز ظهر تا نماز 
عصر مولانا در سماع بود» از ناگاه گویندگان رسیدند» و این غزل آغاز کردند: 
یکی گنجی پدید آمد در آن دکان زرکوبی زهی صورت زهی معنی زهی خوبی زهی خوبی.»۲ 


وقتی شبلی شنید که در بازار بفداد یکی می‌گفت خیار ده به دانگی: فریاد برآورد و گفت چون خیار 
ده به دانگی بود. حال اشرار خود چگونه بود. 

استاد ابوالقاسم قشیری» می‌نویسد که رویم گفت از علی بن ابی‌طالب رضی‌اله عنه روایت شده 
است که او صدای ناقوس شنید, به همراهان خویش گفت می‌دانید که اين ناقوس چه می‌گوید. 
گفتند نه. فرمود می‌گوید: سبْحان الله خقا حّا ان لمّولی صمَ یبْقی. 

ابو عبدالرحمن سلمی*۲ روایت کند که وقتی در پیش ابو عثمان مغربی رفتم و بکره‌ای" آن‌جا 
بر کار نهاده بود و کسی بدان آب از چاه می‌کشید و بکره آوازی می‌کرد. ابوعثمان مرا گفت یا ابا 
عبدالرحمن» می‌دانی که بکره چه می‌گوید» گفتم نه. گفت می‌گوید: الله الله,۲۷ 

مصحح کتاب مدارج السالکین از ابن قیم جوزیه که نامش محمد حامد الفقی است. این گونه 
سخنان منقول از ابوسلیمان دمشقی و ابوعثمان مغربی و نظایر آنها را از مقوله خیالات اطفال و 
کم‌خردان شمرده است و می‌نویسد: 

«هذا خیال خی الاطفال و بُسّطاٌ امقول . آما نون لفقهاء و الحکُماء الزائیدون فائْم 
یَسمَئون کل مسموع, علی طبیعیه و له ای له اه ای (اعطی کُلٌ شیم لثم قدی)۲۸ و 
یومنون باه بحَرکیه و صوته سح الله الذی خلقَهُ حقا لا باطلاً ۲٩»‏ 

استاد فقید فروزانفر, در تعلیقات معارف بهاءولاه ضمن شرح و بیان سخن سلطان العلماء 
بهاءالاین محمد بن حسین خطیبی بلخی پدر مولوی که گفت: «سماع یعنی مسموع. ناموزون باطل 
است و موزون حق است» می‌ویسند: 

«سماع نزد صوفیان, از وسایل تلطیف ذوق و تهذیب باطن است» و بدین‌جهت» در شمار رسوم 





> رساله در تحقیق احوال و زندگانی مولوی» ص ۰۹٩‏ 

۵ ابو عبدالرحمن محمد بن حسین سلمی نیشابوری» مولف طبقات الصوفیه. از بزرگان علمای صوفیه است. 
وفاتش به ضبط یافعی و طبقات الشافعیه و نفحات الانس, در سال 2۱۲ واقع شده است. 

به فتح» چرخ چاه. 

۷ مصباح الهدایه. ص ۱۹۳ - >۱۹؛ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۵۷ 

۰۵۰/۲۰ ۸ 

مدارج‌السالکین» ج ۰۲ ذیل ص ۰1۱۳ 


جس ۱ 
بسیار مهم خانقاه بوده و آداب دقیق داشته, و مشایخ بدان اهتمام می‌ورزیده‌اند و سماع سخن 
موزون را به آواز خوش مباح شنمرده‌اند. و ابو حامد غزالی که خود از فقهای بزرگ شافعیان است» 
در اين باره به تفصیل بحث کرده و گفته است که آواز خوش از نم الهی است, خواه از حنجرة 
انسان و خواه از حنجرة مرغان و خواه از الات صناعی که دستکار بشر است خارج شود؛ و از روک 
نصّ و قیامن» ونجهی برای حرمت آن متصور نيشت» مگز دز مواردی که منجنر به فساه گردد که در 
آن صورت» روا نخواهد بود, و آن امری است عارضی که مرتبط به آواز نیست. و به هر صورت» 
سماع قرآن بهآواز خوش و اشعاری که طبع را به سوی خدا و اخلاق نيك و اعمال بز در هیجان 
آرده ممدوح و مستحسن است» و صححخابه و تابمین و عده‌ای از ائمٌ اسللام بر این عقیده بوده‌انده و 
بنابراین اعتبار به مسموع است تا چه شنوند. 

«مصنف نیز (یعنی بهاعولا) قیل به تفصیل شده وبا ظرافتی شاعرانه» فتوی و نظرفقیهانة خود 
را بدین گونه بیان کرده است که «ناموزون باطل است و موزون حق است.» و این سخن, در بدا 
قرع سمع می‌کند. زیرا کسانی که سماع را ناروا داشته‌انده به کراهت استماع شعر و سخن موزون و 
یا سماع تغمات که صوت موزون است تمسك نموده‌اند» و گفتهٌ مصنف در بادی امره خلاف آن را به 
نظر می‌آورد. بدین‌جهت» موزون را تفسیر کرده و گفته است: موزون یعنی سختن (ظ: سخته) به 
اندازه و ناموزون از گزافه. و اين مطلب را ممکن است راجع به سخن بدانیم» یعنی سخن سنجتیده و 
موافق حقیقت یا سخن گزاف و مبلغه‌امیز چنان که از غزالی نقل کردیم. و ممکن است که آن را 
صفت مستمع تصور کنیم که بنابرآن» موزون» سخنی خواهد بود که موافق حال و درجهُ سستمع 
باشد؛ و یا آن که مستمع قادر به فهم اشارات و تنزیل آنها بر احوال خود باشد که به گفته غزالی 
مباح است. ناموزون» کلامی خواهد بود که مناسب حال شنونده نباشد یا مستمع نتوانسته باشسد 
اشارات آن را دریابد و برحال خود منطبق سازد که بهگفه غزالی» در آن حالت» سماع میاح نیست. و 
به همین ی نار است گفتة ذو اون مصری: وار حق رح لوب ی الق فن آضنی اه 

«و سخن شبلی: ظاهر تن و بط عبر من رف الاشارةٌ خَلٌ له استماغ العبرة و لا ققد 
استدعی اه و ترّض لْ. ولی جملٌ مابعد: آواز همچون پیمانه است... الخ» تفسیر اول را 





تأیید می‌کند.» ۳۰ 
قطب‌الدّین عبّادی» در بیان مراتب هفتگانه احوال ظاهر. ضمن رکن سوم کتاب صوفی‌نامه. 
راجع به سماع چنین آورده است: 


سا ای اه ید ۷ سس جرج تخت 


۰ ممعارف» ج ۰۶ ص ۰۲۱۲-۲۱ 


«بدان که سماع از احوال ارباب طریقت است. و همچنان که وجوب معرفت و لوازم شریعت, 
آدمی را به استماع حاصل آید. حقایق طریقت و روح, روح و انس دل هم به سماع حاصل آید. و 
سماع هم به کوش است و هم به هوش. اما گوش الا اصوات حروف نشنود, و اگر آواز به غایت 
غلظت رسد یا به غایت دقت» گوش را در آن مجال ادراك نماند و در رنج افتد. اما حقیقت صوت و 
حرف الا به سمع دل نتوان شنودن. و همچنان که گوش تو در گوشه سر نهاده‌اندت از خلق شنود به 
آواز. در دل نیز سمع نهاده‌اند تا از حق سخن شنود بدان. و قاعدٌ وحی انبیا و درجه الهام اولی به 
سمع باطن دریابند. ییاه به گوش ظاهر شنوند. و نشان استماع آن است که چون بیتی یا آیتی یا 
سخنی نیکو به گوش رسدء دل صافی او به مدد نور معرفت از سرای پرده آن حروف و کلمات ارتقا 
نماید, و آنجه حقیقت مفیهوم آن کلام باشد. به صفای صفت و نور بصیرت دریابد. و آنچه دریابد. به 
طریق نیکوتر و پسندیله‌تر دریابد.»۳۱ 

سلطان ولدء فرزند جلال‌الاین محمد مولوی» در سومین کتاب خود" که ظاهراًبه مناسبت 
آخرین کتاب تالف شده وی انتها نامه نامیده شده است دربارةٌ سماع پدرش مولانا می‌نویسد: 

«حضرت والدم مولانا قنس سره العزیز» از زمان بلوغ همواره «سه روزه» داشتی. و چون بعد از 
سه روز طعام خوردی» آن را نیز استفراغ کردی. شب همه شب تا روز در نماز بود بر سیرت مصطفی 
(ص) تا آن زمان که قطب الاقطاب مولانا شمس‌الذین تبریزی به وی رسید. پیش از خدمتش 
هرگز در سماع شروع نکرده بود. و آن تجلیها و مقامات که هیچ ولی را نبود. در صورت نماز و تقوی! 
به وی می‌رسید. و چون مولانا شمس‌الذین را دیده به نظر بصیرت که معشوق و سلطان اولیاست و 
الای او کس نیست. عاشق و مرید او شد؛ هرچه او فرمودی آن را غنیمت داشتی و از جان و دل 
مطیع او گشتی. اشارات و امرش کرد که در سماع دراء که آنچه می‌طلبی» در سماع زیاده خواهد 
شدن. سماع بر خلق از آن حرام شد که به هوی و نفس مشفولند. چون سماع کنند. آن حالت مذموم 
مکروه. زیاده می‌شود. پس سماع بر چنین قوم» حرام آمد. ليك آنها که عاشق و طالب حقند. چون 
سماع حالتشان را که طلب حق است افزون می‌کند. لابد که بر چنین قوم حلال باشد. پس امتغال 
امر او کرد و در سماع آمد. حال خود را چنان دید که شیخ بعد از آن باقی عمر ملازم سماع بود و آن 
را طریق و آیین ساخته بود. 

«اکنون مریدان نیز متابمت شیخ خود می‌کنند. بهامید آن که به برکت آن متابعت» مقصود حاصل 
شود؛ چنان که آمتان مصطفی (ص) اگرچه نماز را بدان حضور که پیفامبر می‌کرد نمی‌توانند کردن» 
»اک اب کر  ٩‏ عصاهت تطات تس 
۱ التصفیه فی احوال المتصوفه. ص ۰۱۰۵ 

۳۲ نخستین کتاب سلطان‌ولا» به نام ولانامه یا مثنوی ولای است. و دومین آن» رباب‌نامه است. 


سماع ۳۷۵ 
یکن از محنّتی که داد [ه]پیفمر (ص) آن صورت را ناه می‌درند تا خلق ایشان را از اقت او 
دانند. بدین صورت نماز می‌کنند شاید که به برکت آن به معنی برسند که المَجاژ قرة الحقيقة. پس 
یاران نیز سماع را که از شیخ خود دیده‌اند نگاه می‌دارند تا به برکت آن متابعست, به مقصود 
برسند.» ۲۳ 

در پایان, گفته ابوالحسن غزنوی را حسن ختام قرار می‌دهد که فرمود: 

«هرکه گوید مرا به الحان و اصوات و مزامیر خوش نیست. یا دروغ گوید یا نفاق کند و یا حس 
ندارده و از جملهٌ مردمان و ستوران برون باشد.»* 

سماع» مورد اعتنای تمام فرق صوفیه است*۳ و کتابی در تصوف نمی‌توان یافست که قسمت 

مهمی از آن را مبحث سماع و آداب آن و اقوال و حالات ت مشایخ در آن» فرا نگرفته باشد. به همین 

جهت. در این مختصر» : نمی‌توان حق مطلب را چنان که باید و شاید ادا کرد. . چه» ممکن است بسط 
سخن در این باره» بقیهُ مطالب را تحتا تحت‌الشعاع قرار دهد و احیناً حکم فرع زاید بر اصل برآن اطلاق 
شود. اما چون توجه به سماع که یکی از لطایف تصوف و بهترین وسیله برای حفظ و رواج موسیقی 
در برابر فشار متعصبین قشری می‌بوده است حایز اهمیت فراوان است و با حرمت یا اباحه موسیقی 
که امروز هم مبتلابه و مورد بحث است ارتباط کامل دارد. نمی‌توان به سهولت از سران گذشت. 
علی هذاء لازم دید نخست آیاتی را که مورد استند صوفیه است از کتب معتبة آنان نقل کنده و ار 
در تفاسیر» تاییدی دربارهٌ استنباط صوفیه از آن آیات مشاهده شود بر آن بیفزاید» و اخبار و احلایفی 
که از پیشوایان دین مبین در اين باره آورده‌اند بنگارد, و بعد به نقل گفتار مشایخ درباره آداب و 
شرایط و فواید و تاثیر سماع بپردازد» و در پایان کار» انتقاداتی که دربارٌ سماع شده است. بر وجه 
اختصار, بر آنچه گذشت بیفزاید. 

قسمت اول که نقل آیات مبارکات باشد» چون مضمون مق علیه و مقدار آن قلیل بود» به 
سهولت برگزار شد. ولی در نقلدلایل اباحه یا ذکرعلل حرمت؛ پس از مرور به جمیعادلّه از کی 
که در دسترس بود» این نتیچه حاصل شد که آنچه کتب معتبرةٌ صوفیه از قبیل رسالهٌ قشیریه و المع 
و کشف المحجوب و عوارف المعارف و مصباح الهدایه ونفحات الانس وغیر آنها به تفاریق و 
 _‏ سح 
۳۳ انتهاامه,جلد سوم از متویهای سلطا ولدء نس خسطی موز قونیه, ص ٩۱۵۱‏ نسسخه عکسی شسمارة 
۷ کتابخانة مرکزی دانشگاه تهران: 
6 کشفالمحجوب» ص ۰۵۲۳ 
۵ جز یکی دو فرقه از قبیل نقشبندیّه پیروان بهاء الدین نقشبند بخاری متوفی ۰۷٩۱‏ و خرازیّه پیروان ابوسعید 
خراز. 


اختلاف نقل کرده و غالبا بدون توجه به آرای مخالفین و بی بحث و استدلال رد شسده‌اند. کتاب 
احیاءلعلوم در بر دارده و حجةالاسلام محمد غزالی که در مراتب اعتقاد او به مبانی اسلامی و تقوی 
و پاکدامنی وعلم و اطلاعش تردیدی نمی‌توان داشت. با بیانی روشن و حجتی قوی» سماع را در 
بابی خاص؛ از جمیع جهات و جوانب مورد بحث قرار داده است. از این روء به حکم کل ید فی 
جوف ار به ترجمه تام باب اول کتاب سماع از احیء اعلوم پرداخت. و با آن که چند صفحه‌ای از 
آن را ممکن بود حذف کرد و اختصار هم کمال مطلوب بود. گسستن رشته سسخن غزالی را صحیح 
ندانست تا کسی که احیانً این باب را بخواند از نعمت تمامیّت محروم نماند. ولی متصرض باب دوم 
که در آداب سماع و تأثیر آن در قلب و جوارح و سایر متعلقات انسان بود نشد. و آن قدر که لازم بودء 
ضمن بیان آداب سماع. از آن استفاده به عمل آورد. 

با اين همه. اخبر و مطالبی که در سایر کتب مهمه بود و داخل بحث غزالی نبود هم نقل کرد تا 
نموداری از عقاید مختلفه را در اين باب به دست داده باشد. 

بنابراین؛ سماع, دارای شش مبحث خواهد بود به شرح ذیل: 

۰۱ آیات و اخباری که صوفیه دربارهُ سماع نقل کرده‌اند. 

۲ تحقیقی در حرمت و اباحه سماع. 

۳ اقوال مشایخ دربارهٌ سماع. 

6 شرایط و آداب سماع و درجات مردمان در آن. 

۵ تأثیر سماع و حالات مشایخ در آن. 

7 فواید سماع و انتقاداتی که از آن کرده‌اند. 


آیات و اخباری که صوفیه دربارة سماع نقل کرده‌اند 
الف. آیاتی که صوفیه آن را دلیل بر اباحه سماع می‌دانند. اول, آیه‌ای است که 

سهروردی در عوارف المعارف۲۱» و هجویری در کشف المحجوب از سورهٌ زمر نقل کرده‌اند: قال‌لثه 
عز و جل یش عباد اذین یَستمعون لول فیتمون أَخته ۳ 

استاد ابوالقاسم قشیری» در این باره» می‌نویسد: 

«الامٌفیقوله الق تقضی الشمیم و الاستفراق. وان ال نتم بیع اکن 
ب ید کب سا 
1 ۰۲۷ ص ۰۱۰۱ 
۷ تمام آیه چنین اسست: والذ اجتبوا العاغوت آن یندوها و انابوا لاله لهسم التششری فبششر عباد الَذینَ 


یُستمعون القول فیتیمون اه أولیك لذین دییمافه و آولیك هم آولوااللیاب. (۳۹ ۱۷ و ۱۸) 


لگگک__>ککا ۲ 
و قال تعالی هم فی روْضَة یرون جاء فی التفسیر اه السماعغ.»۳ 

رقال اش رحمهاللهُ و ذلك ان له تالی صف ما آعذ لاهل ان من عم کر ما ذکر فی 
کتابه من السثرالمَخضود و ایح التضود و لفا کالکترة و در لخم لیر و الخوز این و 
امس و الاسرق و الرحیق المَختوم و الارايك و اقصوز و ارف و الاشجاز و الانهاز و غیز 
ول ودک نم فی رَوضتة خترون. قال مجاهد و هو لماع الذی یعون فی الجلة باصوات 
ی و مات شهی من الخواری الجسان و الخور المین. ین باصواتهن خن الخالدات فلائموت 
ند و خن الناعمات فلا توس بدا کما جاء فی الحدیث. 

و قذ دک اف تعلی تحریمالضفر من جمع لك فقال ای صلعم مَن فنرتها فی للم 
رنه فی ار لا آن توف قحْلَ لمع فیلجُفة ما ابا له تعالی نی فیالنیا من 
جمع ما کر من میم آهل ال و صاز لح فخصوصاً من جمع. لك الحريم. بتص,الکناب و 
لائر و ظاهر الختر.» ۱ 

رساله قشیریه» در اين باره» چنین می‌نویسد: 

رجاه عر؛ مجاهد فی تفسیر قوله تعلیقْم فی وضع یُخبرون اه السْماغ من الضور العین, 
باصوات شهية نحن الخالدات فلا تموت اند نحْن الْاعمات فلا تس ٩»,‏ 

«بیضی از مفسران گفهاند در قول خدای تعلی که می‌کوید: این نو و عولوا یحاتف 
فی روضتق یخرون. قیل یرون بالسماع؛ اول دل ایشان را به سماع شاد کند»"" 

رو شک نیست که آواز خوش از جملهنعمتهای الهی است. و در تفسیر اين آیت که ی فی 
الق ما یشاء آورده‌اند که اين زیادت, آواز خوش است. و چه عجب که روح انسانی را به سماع 





اصوات طیبه و تغمات متناسبه التذاذی و استرواحی بود و حال آن است که روح بعضی از حیوانات از 
آن لفت یابد؛چنن که اشتر به نغم خدی بارهای گران به آسانی بکشد و به يك منزل چندین منزل 
از سر نشاط طی کند.»۳؟ 

تمام آیه که در اول سوره فاطر (ملائکه) ذکر شده چنین است: الحَمدُ له فاطر السٌّموات 
تسه 
۳۸. فما لین منوا و ععلوا الصالحات فهْم فی رضم بخبرون. (۱۵/۳۰) 
۹ رسالهً قشیریه. ص ۰۱۵۱ 
۰ اللمع فی‌التصوف» ص ۰۲۷۲ 
۱. رسالهٌ قتنیریه» ص ۰۱۵ 


۲ شرح تعرف» ج ۰6 ص ۰۱۹۸ 
۳ مصیاحالهدایه. ص ۰۱۸ نیز : کشف|لمحجوب. ص ۵۲۰؛ عوارف الععارف» حأشیه احیاءلعلوم» ج ۰۳ 
> مصباح‌الهدایه. ص نیز ر 


ص ۰۱۰۹ 


مج مزا ی ۱ 
فرهنگ اشعار حافظ 


۳۷۳/۸ 
والازض جاعل القلایكة سل آولیآَجنخة مقتی و قلات و رباع بزیث فی الق مایّشاء ار ال 
عل کل هس ما قد یه 


تفسیر شبر» در این باره. چنین می‌نویسد: ۱ 

«یّزید فی الق مشاه - فی - الملایکَة و غیرهم من خن الوچه و الصلوت:»»» 

و استاد قشیری» دربار؛ اين آیه. چنین می‌نویسد: 

«قال اه عز و جل یز فی الخلق. ما يشاء قبل فی الّفسیر من ذل الصلوت الختن, و دم اه 
سبحَاه الصوت الفظیع فقال ان نکر الخصوات لصوت الحمیر۱».۹* 

و بعد اضافه می‌کند که لت بردن دل و میل آن به آواز خوش و راحنت یافتن از آن» از چیزهایی 
است که انکار ناپذیر است. چه. کودك به صدای خوش ارام می‌شود. و بر شتر رنج راه و سنگینی بر 
با آهنگ خدی اسان می‌گردد. خدا فرموده است که آفلا یرون الی الابل کیف خِقت.۷ 

ابو نصر سراج» دربارة ذم صدای نامطبوع. همین ایه را شاهد می‌آورد و می‌تویسد: 

«و قذ دم ال تعالی الاصوات المُنکَرة بقوله عز و جل ان نکر الاصوات صوت الحمیر. وفی 
دم الاصوات المُنْکرة مَحمدة للأصوات الطیب» 

و هم او دربارة اي یزیدْ فی الخلق. ما یشاءٌ می‌تویسد: 

«قالْوا فی الفسیر الخلق الطیّبُ و الصوت الختر».» 

عزالاین محمود کاشانی» می‌نویسد: 

«و هرکه از آواز خوش لذت نیابد. نشان آن است که دلش مرده یا سمع باطنش باطل گشته. نك 
لا تنمع المَوتی و لا تسنمع الصل الاعاء *... و انم عن السْمع لمَنْژولون*» وصف حال این 


طایفه است.» ۰۲ 


احص حححح 


>> تفیر القرآن الکریم؛ ص ۸۹۵. 

0 تمام ایه چنین است: و افصذ فی معنیك و اعضتض من منك ان نکر الخصوات لنوت الخمیر.(۱۹/7۱) 
> رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۵۲ 

۱۸۸ ۷ 

۸ امام محمد غزالی نیز همین یه را شاهد می‌آورد که در بیان نظر او راجع به سماع به تفصیل خواهد آمد. 
٩‏ اللمع فی التصوف» ص ۲۱۷ - ۰۲۵ 

۰ تمام ن وید که مسبت تا با مق درد چنین است: ُ لا ششجع وت و لا ششجع مالعا زا 
ولا غذبرین. و ما آنت بهادی القغی عن خلاآنهم زن نیع لا من وین بیاافم سُنُون.(۸۰/۳۷ و ۸۱) 
۲۱/- 

۳ مصیاح الهدایه. ص ۰۱5۸ 


سماع ۳۷۹ 


رالستماع بلاحیاء لا لاموات. قال له تعالی اف لا نیع المَوْتی.»۳* 

دکتر زکی مبارك» عتیده دارد که فواتح سور قرآن» علامات مربوط به موسیقی است.؟* 

«قال الشیخ رحماله و مما تذل بذللك علی اباخة السماع وه تصالی: و فی آنشیکم آف لا 
تمیروّن.** و قولهتعالی: سنریهم ایا فی لافاق. و فی آنشیهم.۱* 

«و ما آرانا ال فی آنشینا و رن ذلك فی الحواس. الحَضتة ای قّذ یی ها ین انیم و ضله 
کالفین, نمی بالنظر ب بن لخن و ام و الانف یی بین الرايحة الیو ال و الشم. تمیر 
بالق ین الحلاوة و المرارة و اد مالس بین ال و لسن و گذلك ان تب 
الأصوات لیب و غیر لیب و نرق و لایْمر نها الا بالسّماع و هو الاصفاء و الاستماغ 
بخضور القلب و ادرال الفْم و ال الوم ی 

«گروهی چنین گفته‌ند که اصل سماع از آن جاست که گفت هولاء فی اجه و لاأبالی» و آن 
گروه را که فی‌الجَنةٍ خطاب آمد» از لت و شادی متحیّر گشتند و خبر نداشتند» و آن گروه را که فی 
ار خطاب آمد, ی اکنون چون سماع پدید آمد امید آن را که مگر 
خطاب ما فی الجنة بوده است و بیم آن که فی‌النار بوده است تواجد پدید می‌آید. 

کا ماع ار مت کح »و مستقبل آن 
است که لاثثری ندا آید یا لاتَخافواء و چون سماع پدید آید از وقوع آن دو لا پدید آید.»۳" 

خواجه عبدلله انصاری (ابو اسماعیل عبدالله بن محمّد بن‌علی هروی حنبلی صوفی متوفی 
2۸۱ , در کتاب منازل السائرین, در باب سماع می‌نویسد: سماع» اسم مصدر است مانند نبات. و 
خدای در کتابش به آن فرمان داده و اهل سماع را ستوده و بشا رتشان داده است ست؛ فقال تعالی: و 
اتقوا له و اسَمَعوا٩*؛‏ واسمو و اطعوا 7۳ و لو آنهم قالوا سَعننا و آطننا و اسمع و انظرنا لکان 





۳ عوارف المعارف» ص ۰۷ 

الشر الفنی» ج ۰۱ ص ۰۶۱ 

۱ ۵ 

آه. تمام آیه چنین است: سنریهم آیاینا فی الافاق. وفی آنشیهم ختی تن لح له الق ول یف برئك نا 
علی کل شیم شنهید. (۵۲/6۱) 

۷. المع فی التصوف» ص ۲۷۳ - ۰۲۷ 

۸ شرح تعرف» ج ۰6 ص ۱۹۱ - ۰۱۹۷ 

۰۱۰/۵ ۹ 
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<< << سس 
:۳۸ فرهنگ اشعار حافظا 


اس ۳ اس ۳ ی تست 
خبرأ له و وم ۱؛ و اذا وا ما آفزل الی الرئول ری عیتم تفیض من الأمع مما عزفوا من 
الحق.۲ 

سماع, دعوت کننده و آموزنده و فرستادهٌ ایمان به سوی دل است. پس سماع, اصل خرد و 
اساس ایمانی است که بر آن گذارده می‌شود» و اوست که پیشرو و همنشین و وزیرش به شسمار 
می‌آید. اما آنجه اهمیّت اصلی و اساسی را داراست» چیزی ااست که شنیده می‌شود. و اشستباه و 
اختلاف مردمان نیز در مسموع است نه سماع. پس ستایش یا نکوهش سماع, نیازمند شناختن و 
آگاهی از حال و صورت و حقیقت و سیب و حاصل و نتیجه چیزی است که می‌شنوند. وقتی این 
شناخت دست داد می‌توان دربارة سود و زیان و حق و باطل و ستوده و نکوهيدة آن» قایل به تمیز و 
تشخیص گردید. 

ابر آنجه گذشت مسموع به سه قسم است: اول, آنچه خدای از شنیدن آن خشنود است و آن را 
دوست می‌دارد و بندگانش را به آن فرمان داده است. دوم آنجه خدای شنیدنش را دشمن می‌دارد و 
زشت می‌شمارد و بندگانش را از آن باز داشته و اعراض کنندگان از آن را ستوده است. سوم 
چیزهایی است که شنیدن آنها رواست و مباح, نه خدای آن را دوست می‌دارد و نه دشمن,» نه شنونده 
آن را ستوده است و نه نکوهیده. پس حکم آن» همانند سایر مباحات است؛ چون دیدنیها و بوبیدنیها 
و خوردنیها و پوشیدنیهای مباح. بنابراین» اگر کسی این نوع از شنیدنیها را حرام اعلام کند چیزی 
را که نمی‌داند به خدا نسبت داده و حلالی را حرام کرده است. و کسی که آن را دین خود و وسیله 
نزدیکی به خدای قرار دهد» به خدا دروغ بسته و آیینی را که خدا اجازه نداده» پیش گرفته است.7۳ 

ابو طالب مکُی» در قوت القلوب. می‌نویسد: 

«ان لماع علم لا لح الا لاخل. الصلفمهقعن متمقه غلی کر قذالك له محنة و خر و نله 
من الافات علی نقصان, المّشاهدات اذا سمع من قبل الم و الصُوت ماینِخل علی مَن نظر ای 
الایدی فی العطاء» لا الصوت ظرف للمعانی بمَنلةٍ ال ظرفً لارزای . فالاظر الموقن یاخذ رزقه 
من اد یت ار و لام المْجق یذ الانی من الصلوت و لا تفت الی اشفیمربها. و 
نی علی تیه و تئیل.ْخذ و من سمععلی وی و هو فد لیب و لاه وت مب 
باستخراج الفهفمر و مشاهدو لعلم, علی ممانی صفات حق, و نظر و تطرق,» و دلیل علی آیات 
صدق,» کان سایعأً علی مزید. و هذه طرائق آهل الوحید.»» 
۳ 
۰0 >> 
۲ 
۳ نقل با ترجمه از: مدارج السالکین» چ ۰۱ ص 2۸۱ - ۰2۸۳ 
6 قوت‌القلوب» ج۲.ص ۰۱۲۱ 


سماع ۳۸۱ 


رفاما به هر معنی که هست. لذت سماع و قوت او میان همه ملتها مق علیه است, الا آن است 
که گروهی را در سماع بنا بر اصل خویش است. و در قبول اهل سماع متفقند و در افتراق معانی 
سماع مختلف» تا بعضی از قاضیان به جایی بگ_ذشت و با او عدول بودند و آنجا آواز سماع رود 
می‌آمد. این قاضی گفت چه گویید در این آواز. همه گفتند خوش است. یکی از میان ایشان گفت 
خوش نیست. قاضی برفت. اين مرد به گواهی دادن آمد. قاضی» گواهی او را جرح کرد. او گفت 
چه گناه کرد‌ام. گفت اگر لذت یافتی و گفتی نيافتم کاذبی و کاذب گواهی را نشاید, و اگر لت 
نیافتی ناقص الحاسه‌ای و راست از دروغ باز نمی‌دانی» تو را گواهی نیست.»۳ 

آنجه از آیات قرآنی شاهد آورده شد» خواه بتواند سماع را آن قسم که صوفیه می‌خواهند موجه 
پنمایاند و خواه برای اثبات این منظور کافی نباشد» مسلماً يك نکته را ثابت می‌سازد» و آن حسن 
ذوق و تشخیص و کمال دقت و هوشیاری صوفیان در انتخاب کلم «سماع» است. زیرا با این 
انتخاب» هم توانسته‌اند چنان که ملاحظه شد آیات و عباراتی زا که در قرآن کریم در مورد مشتقات 
لنت «سمع» یا «قول حسن» و امثال آن به کار رفته با اندك تاویل و تفسیری به منظور خود در مورد 
سماع نزديك کنند. و هم از به کار بردن لفاتی نظیر «تفی» و «غنا» که در اباحه و حرمت آن بين 
فقها سخن بسیار است خود را آزاد و فارغ ساخته باشند. چنان که صاحب کشفالمحجوب, در مورد 
اسحق موصلی که از متصوفه نیست, کلم «غنا» را به کار می‌برد و آن را با مقدمه‌ای که ذکر 
می‌کند پیرو هوی و حکم شیطان نام می‌نهد: 

راطبا را و آنان که دعوی تحقیق کنند از اهل خبرت» اندر این سخن بسیار است. و اندر تالیف 
الحان کتب ساخته‌اند و مر آن را عظم داده» و امروز آثار و صفتشان ظاهر است اندر مزامیر که مر 
آن را مرب گردانده‌اند مر قّت هوی را و طلب لهو را به حکم شیطان» تا حذی که گویند اسحق 
موصلی آندر بای می غنا کرد» هزار دستان می‌سراییده از لت آن خاموش شد و سماع می‌کرد تا از 
درخت درافتاد مرده.»۲۳ 

ولی مصیاح‌لهدایه» در يك مورد» «سماع» را تام با «غنا» و به معنی مطلق شنیدن یه کاربرده؛ 
آن جا که گوید: 

«جنید» در آخر حال سماع غنا نمی‌کرد.» ۷ 

استفادة دیگری که متصوفه از انتخاب کلمةٌ «سماع» کرده‌اند» به کار بردن به معانی و در موارد 
8 ماه لیا تس رعجستت 
۵ شرح تعرف» ج6» ص ۱۹۱ - ۰۱۹۷ 
7 کشفالمحجوب» ص ۵۲۰ - ۰۵۲۱ 
۷ مصیاح الهدایه. ص ۰۱۸۸ 


سا ۱۳۲۲۲۲۲ 
۲۳۸۲ فرهنگ اشعار حافظ 


مختلفه است؛ مانند سماع کردن» به سماع آمدن» سماع نهادن و سایر ترکیبات آن» و پوشيده نیست 
که با يك کرشمه چند کار کردن؛ نشانه‌ای از حسن تدبیر و کمال اطلاع و ذوق است. 


ب. احادیث و اخباری که صوفیه دربارة سماع آورده‌اند. الف. استاد ابو القاسم قشیری؛ 
دربارُ این که رسول اکرم نیز کلماتی موزون و یا تزديك به اوزان شعری بر زبان آورد‌اده این خبر 
را نقل می‌کند: 

«اخبرنا آبوالحتن علی بن آحمة الاهوازی؛ قال خرن احمد بن نید الصفار» قال دنا الخرتٌ 
بن آبی أسامّه قال حَدثّا ابو اضر قال حذئا شعبه غن حمید قال منیفت آنساًیقول کان الاتصا 
یتخفرون الخنتی فجنوا یوون: 

خن الذین بایعوا مُحَمدا . علی الجهاد ما بقینا آندا 

فاجانَم سول الله صلی ال عله و سل: 

الم لا عیش الا عیش الاخره» فاکُرم. الانصاز و المهاجره.»۸" 

ب. هم قشیری, از علی بن احمد اهوازی» به شش واسطه» از عایشه چنین نقل می‌کند: 

«انها آنکحت ذات قرابنتها من الانصار فجاء النبی صلی ال علّه و سَلم فقال هدیم فتاه 
فقالت نمم» قال فارسلت من یْمئی, قالت لا فقال ی (ص) ان الانصار فهخ غزل! قو ثم 
من یقول یناکم آتیناکم فحیانا و حاکز» 

ج. از علی بن احمد اهوازی, به شش واسطه. از انس بن مالك» چنین روایت می‌کند: 

«قل قال رسول‌الله (ص) کل شیء جة وج اقران, الصلوت الحترث» 

د. از علی بن احمد اهوازی, به چهار واسطه. از انس بن مالك چنین آورده است: 

«قال قال زسول‌لله: صنوتان مَلونان : صوت ون عن مُصیّه و صوت مزمر جن ن.مفهوم 
لطاب یقتضی اباحة غیر هذا فی غیر هذو الاحوال, وال بل اْخصیصر* »۷۰ 

ه . «و فی الحدیث ان ای صلعم قرا یوم لت فع ما و اه کان بر 

و. «و عن معاذ بن جبل اه قال لرسول الله صلعم آو لت لك هو ذی تنمع ره تضیرآ» 

این موضوع. به نقل از منازلالسائرین در کتاب مدارجالسالکین ۲۱ به ابو موسی اشعری نسبت 
یساس سس رس دسا ار 
۸ خبر و شعرء در احیام علوم‌الاین» اندکی متفاوت است. رجوع شود به: احیاء علوم‌الاین, چاپ مصرء ج ۰۲ ص 
۱ و مبحث «سماع از نظر غزالی» در کتاب حاضر. 

٩‏ در حاشیه. چنین نوشته شده: غزل, ای رفع صوت بمحانسن, الفروس لیحییوها نها 
۰ رساله قشیریه, ص ۱۵۱ - ۱۵۲ 
۰۱ ص ۸۸>. 





0 
داده شده است با عبارت: «لو مت نك اسَمَت لحیُرتّه لك تحبیرأ» 

ز. «وقذ ژوی خن ام صلعم لقنو ارانباصوایکم.قال لیخ زجاله یل هذا 
مین و ال َحَدهما اه راةبذلک آن نات للقران و هو رفع صوته بقراءة الران, 
یخن الصوت عند قراّه و یطیب القمة لا لقران کلام اه غیز مخلوق, فلا ین لك بصنوت 
مخلوق, و نغمق مسب والمّنی الاخر یل اه آاة بت آی زا اصوانکم بالقران فیکون" 
ماما و مرا فیالعنی کقوله: الحشلله ای آزل عل ده لناب و ل جنل له عوجا ق" 
ما مق و محر علی من اکتا علی عبدو فا و مخت له وج ومئلذلت فی القران. 
گنیر »۳ 

در جمله, شنیدن شعر مباح است» و پیامبر صلعم شنیده است. و صحابه رخضوان اه علمهسم 
گفته‌اند و شنیده: قال لب آصلذق لمع قاه الب قول آی.. راست‌ترین و موجزترین کلمه‌ای که 
عرب گفته‌اند از قول لبید است که هرچه جز خداوند است همه باطل است: 

الا کل شیم ما لا ال باطل وکُل تیم لامحاله زاثل 
همچنین نابفه در محضر رسول اکرم اشعاری خواند که از جمل نها اين دو بیت: 
ولاخیرفی خکم اذالمیکن له بوادز تخمی صفوه آن یر 
ولا خر فی مر اذا لم یکن له حکیم اذا ما ورد الامْر اصنرا 

پیامبر بدو فرمود: «آَخسنت ای ابو لیلی» خدای دهانت را تهی مگرداناد.» 

نابغه بیش از صد سال زندگی کرد و دندانهایش بهتر از دیگر مردمان برجای بود.۱۴ 

هم رسول خدای مبری برای حمان در مسجد نهد که بدان بر می‌شد و می‌ایستد و کسانت راک 
به هجو پیغمبر پرداخته بودند» هجو می‌کرد» و پیغمبر می‌گفت: «ان روخ دس مع حسان مادام 
افح عن زسول الله.»۳ 

هم پیغمبر اکرم قصیدة کلب بن هیر را شنید و به او جامه (ُرده) خود را جایزه داد. 

از اسود بن سریع خواست تا شعری را که در آن به حمد خدای پرداخته است, بخواند. 

از شعر أمية بن آبی الصَلّت خواست تا برایش خواندند و تا صد بیت شنید. 
ات ستاو یث.؛] هب امس بتلد ۷۷ خسن 
۲ و ۲. در قرآن» «عوجا» آخر یذ اول است. و اي دو از «قیه شروع می‌شود: قیال باس دید 
من ده و یراون لین یعون المنایحات آن جرا خساً مین فیه بدا 
۳ اللمع فی انتصوف» ص ۰۲۱۸ 

۷ عوارف المعارف» ص ۰۱۷۸ 
۵ همان» ص ۰۱۷۸ 





1 فرهنگ اشعار حافظ 


اعشی از اشعارش بر رسول اکرم خواند و او شنید. 
دو بیت از سخن ابو کبیر هذلی را عايشه بر رسول اکرم خواند که چنین سروده: 
و یه من کل غبر حیضة و ضاد مرضيقة و داء مفیل 
و اذا نظزت الی اسرة وجهه . رف کنزق. المارض ال 
و بدو گفت:تو بدین بیت سزاوارترینی. رسول به سخن او شاد شد.۲ 
پیغمبر اکرم. هنگامی که به سوی مکه باز می‌گشت. کسی این شعر عبدالله بن رواحه را به 
صورت رجز می‌خواند. و در مراجعتش از خیبر خدا خوانی آن را می‌سرود و پیغمبر گویندة شعررا دعا 
کرد: 
وال ولا ال ما هدیا . و لا تصفنا و لاصننا 
زان سکیلة ‏ غلنا .و قت لالم ان لا 
ان الْذینَ قذ بفوا لیا اذا آرادوا اف ین 
و نخن ان صیح با یا . و بالصئياح عولوا علینا 
و نخن عن فضللك ما اسفئین۳ 
«اندر اخبار مشهور است که اندر بهشت مر اهل بهشت را سماع باشد» و آن چنان بودکه از هر 
درختی صوتی و لحنی مختلف می‌آید» چون موّلف شوند آن اصوات» طبایع را اندر آن لذتی عظیم 
باشد» و این نوع سماع عام است اندر میان خلق از آدمی و غیر آن که زنده‌اند. به حکم آن که روج 
لطیف است و اندر اصوات لطافتی هست. چون بشنود جنس به جنس مایل شود.»۷۸ 
۳+ هم همسویری می‌نویسد: 
«فقها متفقند که چون ادوات ملاهی نباشد و اندر دل فسقی پدیدار نياید. شنیدن آن مباح است» و 
بدین آثار و اخبار بسیار آرند کما روی عايشه رض قالت عندی جاریة تتنی» فامنتاذن مره فلا 
تمقت جله فزت. فلا هل شفز تس رسولائهصلعم.فعال هشن ما آفشحکلت با سول 
قال کانت عنذنا جارة نی فلما منمعت جس فرت, فقال عم لا رخ ختی آستع ما کان سمع 
رسول‌الله صلعم» قذعا رسول‌الله الجاریةه فلت تی و زسول‌الله صلعم یَستمعٌ.»٩۷‏ 
ط. «شیخ گفت روزی عايشه صذیقه رضی‌اله عها به نزديك رسول درآمد از عروسی» رسول 
۰ میا 
۲ مدارج السالکین» ج ۰۱ ص ۸5 - ۵۰>. 
۷ همان ج ۰۱ ص 1۸۹ - 15۰. 
۸ کشف المحجوب. ص ۵۱۸ - ۵۲۰. 
همان» ص ۵۲۳. 


سماع ۳۸۵ 
صلی‌الله علیه گفت یا عایشه عروسی چون بود؟ خوش بود؟ کسی بود که شما را کر رکفی ( 3 

ی. «ق مر زسولاله(صلمم)بضترب الا فی الفزس ققال آظهر اک ولو نزب ارب 
او بفْظ هذا مَاه»۸۱ 


تحقیقی در حرمت و اباحهٌ سماع 

تقریباًمی‌توان گفت که دربارٌ سماع. جز از طرف مخالفین صوفیه نظیر ابن جوزی و ابن قیم 
جوزیه که با تمام آداب و اعمال صوفیه مخالفند. چیزی اظهار نشده؛ و آنچه فقها دربارة حرمت یا 
کراهیتش بحث کرده‌اند غناست. از این‌جا» می‌توان به میزان دقت نظر و عمق اندیشه و وسعت 
یش‌بنی و حسن انتخاب صوفیانی که سماع گفته غن را کنر گذارده‌ن با آن که در حقیقت هر دو 
مصداق يك مفهومند» پی برد. حتی پاره‌ای از مشایخ صوفیه که در فقه نیز اقوالشان حجت است. 
زظیر حجةالاسلام امام محمد غزالی و شیخ‌الاسلام عمر سهروردی» همه‌جا از سماع جانبداری و از 
غنا مذمت کرده‌اند.۸۲ 

آمام محمد غزالی» چنین عقیده دارد: 

سماع» حرام محض است برای بیشتر جونان و کسانی که شهوت دنا بر آنان چیره شده باشد: 
چه, سماع تحريك نمی‌کند مگر صفات ناپسندیده‌الی زا که بر دل آنان حکمفرماست. 

سماع؛ مکروه است برای کسی که آنچه می‌شنود بر صورت مخلوق تطبیق نمی‌کند, ولی بدین 
کار عادت کرده» و غالب اوقات» به طریق لهوء بدان مشفول است. 

سماع؛ مباح است برای کسی که جز لذت بردن از صدای خوش از ین کار بههای برنمیگیرد: 

سماع؛ مستحب است بای کسی که محبت خدای تعالیبراو چیره شده و سماع او را جسز بر 
صفات پسندیده تحريك نمی‌کند.۳ 

سهروردی در این باره» چنین می‌تویسد: 

«و اما وجه منع, الانکار فی السْماع ان اسشماع علی الاطلاق من غیر تفضیل, لا یلو من 
آخد امور تلا اما جاهل بالسن و الأثر و اما مت بما تیه من الاعمال الاخیار و اما جام الطبعر 
س 9 سته 
۰ اسرارانتوحید, ص ۰۲۷۷ 

۰۸۱ احیاءالعلوم» ج ۰۲ ص ۰۲۰۲ 

۲ رجوع شود به کتاب سماع در احیءالعلوم» ص ۱۸ به بعد؛ یا ترجمهآن در آین رساله؛ و عوارف المصارف» 
حاشیةٌ احیاءلملوم, ج ۰۲ ص ۰۱۳۳ 

۳ احیاءالعلوم؛ چ ۰۲ ص ۰۲۱۰ 








۲۸۲ فرهنگ اشعار حافط 


لا ذوق له فیْصر علی الانکار .»۸6 

کلاباژی در این باره. چنین می‌نویسد: 

«السْماع استجمام من تّب الوقت و تنفس آرباب الاحوال, و الاستحضار الأسرار لد 
الاشغال..» 

«... اما اين سه گروه که سماع را اختیار کرده‌اند. مجتهدان و مریدان» از بهر آسودن از رنج 
وقت و خواندن احوال از بهر نفس, و خداوندان اسرار» از بهر حاضر گردانیین سر از پراکندگی 
اشغال به وقت ضرورت اختیار کرده‌ند. چون دانستند اگر ما ساعتی راحت طلب نکنیم هللاك گردیم» 
ضرورت وقت را این سماع را پیش آوردند؛ چنان که کسی از گرسنگی هلاك خواهد شدن مردار 
خورد. یا از تشنگی هلاك خواهد شدن می خورد. و حلال گشتن میء خود تا ضرورت به جایی رسد 
که بیم هلاك باشد بخورد. و اگر حال این نبودی» حرام بایستی, پس چون حال ضرورت نباشد, 
مردار برایشان حرام است. پس چون حال ضرورت باشد» مردار به قدر ضرورت بر ایشسان مباح 
گردد. و سماع همچنین است. اگر در خیر و طاعت باشد حلال است اما چون غزل و قضیب باشد 
معصیت گردد» مگر که حال ضرورت گردد؛ آنگاه به قدر ضرورت مباح گردد. چون آن ضرورت زایل 
شود» حرام گردد. و هر کس که تللّی را سماع کند حرام است, سماعش همچون مزامیر است؛ اگر 
حرام دارد و استماع کند فاسق است. و اگر حلال دارد کافر است. دین و مذهب و اعتقاد بزرگان» 
این است که یاد کردیمء»۸۶ 

«کسی باشد که او را سماع مباح معصیت گردد. و نیز باشد که کفر گردد, چون سماع قرآن که با 
غفلت معصیت گردد و به استحفاف کفر گردد. و سماع قرآن مباح به ذات خویش در شریعت و دلیل 
آن قول خداست که می‌گوید: ول من‌افران یو ش موجه للْمومنین و لزید الظالمین الا 
خسارأ۸۳ همان قرآن» اهل حرمت را شفا گشت و اهل بی‌حرمتی را خساره باشد» که کسی بیتی را 
سماع کردن آن بیت در اصل شریعت معصیت نه و او را معصیت گردد چون به لهو سماع کند. و 
باشد که کفر گردد چون به تشبیه سماع کند» و باشسد که توحید گردد چون به حال و محبت سماع 
کند.) ۸۷ 

بیان غزالی در کیمیای سعادت» در آغاز بحث حرمت و اباحهُ سماع» بسیار لطیف و دلکش است؛ 








۶ عوارف المعارف» ج ۰۲ ص ۰۱۱۹ 
۸۵ شرح تعرف» ج >» ص ۱۹۸ - ۲۰ 
۷ 

۷ شرح تعرف» ج ۰۳ ص ۰.۹۱ 


سماع ۳۸۷ 
آن‌جا که می‌نویسد: 

رو علما را خلاف است در سماع که حلال است یا حرام. و هر که حرام کرده است از اهل ظاهر 
بوده است که وی را خود صورت نبسته است که دوستی حق‌تعالی به حقیقت در دلی فرود آید. چه» 
وی چنین گوید که: آدمی جنس خود را دوست تواند داشت» اما آن را که نه جنس وی بود و نه هیچ 
مانند وی بوده وی را دوست چون تواند داشت؟ پس نزديك وی در دل جز عشق مخلوق صورت 
نبندد, و اگر عشق خالق صورت بندد ابر خیال تشبیهی باطل باشد. بدین سبب, گوید که سماع یا 
بازی بو يا از عشق مخلوقی بود؛ و این هر دو در دین مذموم است. و چون وی را پرسند که منی 
دوستی خدای تعالی که بر خلق واجب است چیست؟ گوید: فرمانبرداری و طاعت داشتن. و این 
خطایی بزرگ است که اين قوم را افتاده است» و ما در کتاب محبت از رکن منجیات این پیدا کنیم. 

«اما این‌جا می‌گويم که حکم سماع از دل بایدگرفت؛ که سماع هیچ‌چیز در دل نیارد که ناشد؛ 
بل آن را که در دل باشد بجنباند. هرکه را در دل چیزی است که آن در شرع محبوب است و قوت آن 
مطلوب است» چون سماع آن را زیادت کند. وی را ثواب باشد, و هر که را در دل باطلی است که در 
شریعت آن مذموم است» وی را در سماع عقاب بود. و هر که را دل از هر دو خالی است, لین بر 
سبیل بازی شنود و به حکم طبع بدان لذت یابد. سماع وی را مباح است.»۸ 

و همین مطلب را مولوی به زیباترین صورت بیان می‌کند: 


سماع ارام جان زندگان است 
کسی خواهد که او بیدار گردد 
و ليك آن کو به زندان خفته باشد 
سماع آن جابکن کان‌جاعروسی است 
کسی کو جوهر خود را ندیدست 
چنین کس را سماع و دف چه باید؟! 
کسانی را که روشان سوی قبله‌ست 
خصوصاً حلقه‌ای کاندر سماعند 
اگر کان شکر خواهی همان است 


کسی داند که او را جان جان است 
که او خفته میان بوستان است 
اگر بیدار گردد در زیان است 
نه در ماتم که آن جای فغان است 
کسی کان ماه از چشمش نهان است 
سماع از بهر وصل دلستان است 
سماع این جهان و آن جهان است 
همی گردند و کعبه در میان است 
ور انگشت شکر خود رایگان است** 


استاد همایی» در تحقیقی که راجع به حرمت و اباحة سماع کرده‌انده چنین می‌نویسند: 
جح 
۰۸۸ کیمیای سعادت» ص ۳۷۰ - ۰۳۷۱ 
٩‏ کلیات شمس, ج ۰۱ ص ۰۲۰۳ 





۳7 فرهنگ اشعار حافظ 





«وجد و سماع که میان همهٌ طوایف صوفیه کم‌وبیش رسمی متداول بوده و اکنون هم میان 
فرقه‌ها به استثنای معدودی مستصوفان قطب‌نما و کسانی که از بیم غوغا حفظ ظاهر شرع می‌کنند 
معمول و مرسوم است یکی از موارد اختلاف شدید ما بین صوفی و متشرع شمرده می‌شود. 

«فقهای متشرع در مذهب شیعه اکثر سماع را به عنوان غنا حرام می‌دانند, و بعضی به کراهت و 
برخی به اباحه و جواز بدون کراهت فتوی داده‌اند. 

«اما فقهای اهل سنت فرقهٌ شافعیّه. به طوری که در کتاب شهادات شرح منهاج الطالبین که از 
کتب معتبر اين فرقه است تصریح شده. مشهور غنا را حرام نمی‌دانند (و لیس بحرام, علی المَشهور) 
و صریحاًفتوی می‌دهند که تفئی به اشعار مباح است» مگر در مواردی که مشتمل بر فحش و هجو 
باشد. دف زدن در عروسی و ختان را نیز جایز می‌دانند. از غنا بالاتره رقص را نیز حرام نمی‌دانند» 
مگر آن که شییه فمل مخثان باشد. و لیکن استعمال آلات لهو و طرب راء مثل تار و کمانچه و 
طنبور» حرام می‌شمارند. 

«ابوالفرج این جوزی, در کتاب تلبیس ابلیس» فصلی مشبع و مستوفی در بارٌ غنا و سماع و وجد 
و رقص صوفیان آورده. و همه این اعمال را از نظر شرعی حرام دانسته است. دربارة غنا و نسماع» 
مذاهب اربعه اهل سنت را ذکر می‌کند و می‌گوید: اما احمد بن حنبل» غنا در عصر او انشسای قصاید 
ژهدیّات بوده که با تفنی و لحن خوانده می‌شده. و روایاتی که از وی در این باره وارد شده مختلف 
است. و اختلاف روایات حنبلیه فقط راجع به تغتّی زهدیات است. و گرنه غنای معمول زمان ما 
(یعنی زمان ابن جوزی متوفی 0۹۷) نزديك احمد حتبل محظور و حرام است. اما مالك بن انس 
برخلاف اهل مدینه که غنا را مباح می‌دانستند. در بعض روایات» آن را از افسال فاسقان خوانده 
است. اما ابوحنیفه» با اين که شرب نبیذ را مباح می‌دانده غنا را از گناهان شمرده, و فقهای بصره و 
کوفه هم عمومًآن را مکروه دانستهاندهغیر از عبداله بن حسن عنبری که به ایاحهفتوی داده است: 
اما شافعی, در بعضی روایات غنا را لهو مکروه شبیه به باطل خوانده» و غالب قدمای شافبیّه حکم 
به کراهت کرده» و گروهی از متاخران آن را مباح دانسته‌اند. (تلییس ابلیس» ص ۲۲۸ به بعد, چاپ 
مصر) 

«بالجمله. عقيدهة فقهای اهل سنت در این موضوع. مختلف است. جمعی به تجریم و برخی به 
کراهت و گروهی به اباحه و رخصت و بعضی به تفصیل مابین مورد حرمت و رخصت رای داده‌ند. 

«از جمله فقهای نامدار شیعه که به عقید اباحه و رخصت شپرت دارند و عقیده آنها در مقابل 
فتاوی دیگر در کتب فقه‌استدلالی ازقبیل مفتاح‌الکرامه و مکاسب شیخ انصاری و همچتین در کتب 
تراجم مانند روضات میرزا محمد باقر خوانساری اصفعانی نقل شده» دو تن فقیه محدث مشهور قرن 
یازدهم هجری است: یکی ملامحسن فیض محدث کاشانی متوفی ۱۰۹۱ و دیگر ملامحمذیاقر 


سماع ۳۸۹ 


و مرت رح ببس سس 
سبزواری متوفی ۱۰۹۰ هجری قمری: 

«محدث کاشانی» در کتاب وافی» بعد از نقل اخبار و روایات مختلف درباة غناء می‌گوید که از 
مجموع ادّه چنین مستفاد می‌شود که حرمت غنا مخصوص است به مواردی که مشتمل بر آمری 
حرام از فسوق و معاصی باشد؛ از قببل لعب به آلات لهو و گفتار دروغ و باطل و بلند شدن آواز زن و 
کشف محاسن او در حضور مردان نامحرم بدان گونه که در عهد خلفای اموی و عباسی متداول بوده 
است. وگرنه خود غنا فی‌نفسه» بدون اقتران به محرمات شرعیه, از محرّمات ذاتی شمرده نمی‌شود, 
و تفلی به اشعاری که متضمن مصالح دینی و اخروی و موجب توجه به زهد و عبات و رغبت در 
خیرات باشد حرام نیست. 

رملا محمد باقر سبزواری» رساله‌ای مخصوص در غنا لیف کرده و با ملامحسن فیض 
همعقیده شده است. 

«شیخ علی شهیدی (شیخ علی بن شیخ محمد بن شیخ حسن) صاحب حاشیه بر شرح لمعه که از 
معاصران فیضص و سبزواری است نیز رساله‌ای در حرمت غنا به رذ قول فیض و سبزواری نوشته و بر 
آنها سخت تاخته و تشنیعات عجیب بر سبزواری رانده و معتقداناباحه غنا و سماع را به حد کفر 
رسانده است. 

«جمعی از علما و دانشمندان صوفیه از قبیل شیخ ابوطالب مکی در قوت/لقلوب و امام ابوالقاسم 
قشیری در رساله قشیریه و امام محمد غزالی در احیءلعلوم و کیمیای سعادت و ابو نصر سراج 
طوسی در کتاب اللمع و ابوالحسن غزنوی در کشف المحجوب و شیخ شهاب‌الاین سهروردی در 
عوارفالمعارف و ابو ایراهيم بخاری در شرح کتاب التعرف لعذهب التصوف و امثال ایشان از 
علمای متصوفه, سعی کرده‌اند که تصوف را با تشرع و طریقت را با شریعت وفق داده جواز و اباحه 
سماع و غنا را علاوه بر جهت ذوقی و عرفانی از جبٌ سرعی نیز با اه شسرعیه از یات و اخبار ‏ 
سیر صحابه و تابعین آخیار ثابت کنند. 

«شیخ ابوطالب مکی (متوفی ۳۸۲) در قوت‌القلوب(ج ۰)۳ درضمن فصل (مخاوف المحبین و 

مقاماتهم فی الخوف» ص ٩۰‏ به بعد) وارد بحث سماع و غنا شده و عقیدة اباحه را پذیرفته است با 
همان شرط که از محدث کاشانی نقل شد» نی در صورتی که سماع و تفثی مقترن با محرمات 
شرعیّه نباشد. وی» در اثنای فصل مزبور» روایات و حکایاتی مبتنی بر جواز سماع نقل می‌کند و 
يكجا می‌گوید که از زمان عطء بن ابیرباح تا زمان ما پیوسته این رسم که در حجاز معمول بوده 
که در ایام تشریق که افضل ایام سال برای عبادت است سماع کنند و تاکنون هیچ يك از علم بر 
این عمل انکار نداشت‌ند. 

«رامام محمد غزالی» در احیاءالعلوم (ج ۰۲ کتاب آداب السماع و الوجد) شرحی مشبع در وجد و 
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۳۹۰ 
سماع نوشته و اقوال و دلایل حرمت و کراهت و اباحهُ سماع را نقل کرده و خود به دلایل چند 
استحسانی و فقاهتی جانب اباحه را ترجیح داده است. در کیمیای سعادت نیز فصلی مفصل نگاشته و 
عقیده خود را مبتنی بر جواز و اباحهُ سماع ذکر کرده است. نگارنده» در کتاب غزالی نامه» عقید او را 

به شرح نقل کرده‌ام. 

«شیخ شهاب‌الاین عمر سهروردی» چهار باب (باب ۲۲ - ۲۵) از کتاب عوارف المعارف را به 
بحث در سماع اختصاص داده و به تفصیل سخن رانده و با ادّه و شواهد عقید بزرگان صوفیه را در 
اباحه وجد و سماع اثبات کرده است. و همچنین علمای بزرگ دیگر از متصوفه که نام بردیم در 
تالیفاتشان فصلی خاص در موضوع غنا و سماع آورده و همگی از روی دلایل شسرعی معتقد به 
رخصت و اباحه شده و این طور استنباط کرده‌اند که غنا و سماع ذاتأً حرام نیست» مگر آن که مقترن 
به امر محرم عارضی باشد. و در این صورت هم حرمت بالذات متعلق به مقارنات می‌شود نه به اصل 
کیفیت سماع. 

«و بعضی از این طایفه, قدم بالاتر گذارده. در بیض موارد حکم به استحباب و وجوب کرنه و 
گفته‌اند که غنا خود حکمی شرعی ندارد و مانند پاره‌ای از عناوین دیگر از قیبل بیع و نکاح و امثال آن 
موضوع احکام خمس تکلیفیّه واقع می‌شود, و حکم شرعی آن از وجوب و حرمت و کراهت و ندب و 
اباحه, به حسب موارد فرق می‌کند. 

«منشا اختلاف فقهاء اختلاف روایاتی است که دربرة غنا و مفثی در هر دو طريقةٌ شیعه و ستی 
روایت شده. و از يك دسته اخبار حکم اباحه و رخصت و از يك دسته منع و انکار مستفاد می‌شود. 
اتفاقأء در هر دو جانب منع و رخصت. اخبار صحیح داریم. از این جهت» گروهی جانب منع و انکار را 
گرفته بر حرمت فتوی داه‌اند, و جمعی جانب رخصت را ترجیح داده, و بعضی برای جمع میان اخار 
بهکراهت معنقد گشته» و پار‌ای یه تفصیل قایل شنده مواردغ و اغراض منتیان و متمنان را 
مناط حکم قرار داده‌اند. 

«از فقههای شیعه. کسانی که قایل به تحریم غنا شده, غالب دو مورد را استلنا کرده جایز 
شمرد‌اند: یکی حدای ابل» و دیگر تغنی زن در زفاف به شرط این که برای مرد نامحرم ناد 
(مکاسب شیخ انصاری و مسالك شهید ثانی). و از فقهای سی» آنها که فتوی به حرمت داده, غالا 
علاوه بر دو مورد مذکور» بعض موارد دیگر را از قبیل غنای حجیج و حماسه‌های مهیج و تغثی به 
اشعار متزهدان (اين گونه اشسعار را زهدیات می‌گویند) و نشضیدهای اعراب حتی اگر با دَف باشد 
استا کرد دخل در مور جایز وقباح شفردهند (قیسن لین ای جوزی)! واحمة فقهامنتت د 
غنا در صورت داشتن مفسدهٌ شرعی» محظور و حرام است. 

«از فقهای شیعه, شهید انی, در مسالك» راجع به اختلاف اخبار و این که در هر دو جانب روایات 


سماع ۲۹۱ 
صحیحه داریم و باید مابین روایات مختلف جمع کرد می‌گوید: دب جماعةٌ من الأصحاب مهم 
ال فی کر الی تحريم النء مطقً ستلا ی آخبار مطلقة - و وجوبٌالجمع یه بين ما 
دل/ علی الجواز هنا من الاخبار الصحيحة متعین حنراً من اطراح. المقید. 

«صاحب حدائق» عقيدة فیض و سبزواری و اخباری را که مورد تمسك.برای اباحه اسست و 
همچنین اخبار مخالف را که دلیل قایلان به حرمت است به تفصیل نقل کرده و جانب حسرمت را 
ترجیح داده و اد جواز را جواب داده است. 

ررصاحب مفتاحالکرامه» مدعی است که در موضوع غنا احصا کرده است و می‌گوید که مدرك 
فیض کاشانی و محقق سبزواری در اباحهٌ غنا دوازده خبرء و مدرك قایلان به حرمت مطلق بیست و 
پنج خبر است. و سه روایت نیز دلیل بر تحریم استماع غنا و پنج روایت هم دلیل بر تحریم ثمن 
مفنیه وارد است. 

راما از کتب اهل سنت» بعد از احیءالعلوم و پیش از عوارفلمعارف» از همه بیشتر و مفصل‌تر در 
کتاب تلبیس ابلیس این جوزی اخبار مختلف به طرق اهل سنّت نقل شده, و شمارة اين روایات» 
هت از آن مقدار است که در کتاب مفتا/لکرامه به طرق شیعه احصا کرده است. 

«ابن جوزی» در این موضوع؛ به تفصیل بحث کرده و اخبار مختلف متعارض را آورده, و خود 
قایل به تحریم شده» و عقیده و ال غزالی و ابوطالب مکی و گروه دیگر از این طبقه علمای 
متصوف را نقل و رد کرده و بر ايشان سخت تاخته است. 

«بالجمله» اختلاف عقاید فقهای شیمه و سنی دربارةغنء بیشتر از این جهت ناشی است که اخبار 
و روایاتشان در اين موضوع کاملً مختلف و متعارض است؛ و کسانی که به جوازاعم یا کراهت با 
به تفصیل و فرق میان موارد معتقد شده خواسته‌اند مابین اخبار متعارض جمع کرده باشند. 

«نگارنده این سطور جللالالدین همایی می‌گوید که از مجموع اده» چنین مستفاد می‌شود که 
غناء خواه از مق فمل باشد نی برکشیدن آواز با ترجیع طرب‌انگیز چنان که شهید نی در مالك 
آورده است (لنء بالق مه التت الستتول علی ارجیم.امطرب) وخواه از مقولةٌ کیف باشد نی 
آواز طرب‌انگیز چنان که در قاموس ضبط می‌کند (الفناء ککساء م‌الصْوت ما طرب به) یا به معنی 
(سرود) به طوری که در صراح‌للغه تفسیر کرده است. به هر معنی که باشد بالات موضوع حکم 
شرعی نیست و آن را در ردیف موضوعاتی نبید شمرد که حکم شرعی متعلق به طبیست کلیه شده 
باشد بدون رعایت خصوصیات موارد. بلکه در صورت تحقق موضوع» تابع متعلقات و مقترنات و 
اغراض و احوال و دیگر از امور موثر در کیفیّت قول و سماع است. پس در صورتی که مقترن به 
مفسده شرعی یا عقلی باشد. از قبیل ملاهی و مناهی و لغو و باطل و تهبیج شهوات ردیه و امثال 
آن» حرام است. اما در جایی که خالی از مفسده یا متضمن مصلحتی شرعی و عقلی باشند, از قبیل 


معالجهُ بیمار و انصراف خاطر از علایق شوم دنیوی و توجه به امور ممدوح معنوی و امثال آن؛ حکم 
به تصریم مطلق نتوان کرد. منشا اختلاف روایات هم شاید اختلاف در همین گونه اغراض و 
مقترنات باشد, 

«آن که گفتیم در صورت تحقق موضوع. به این نظر است که اصل موضوع غنا امری محقق و 
مسلّم نیست, و عرف در تشخیص موضوع غنابه قول فقها مختلف و مضطرب است. چه. موسیقی 
و غنا و الحان مطرب و مهیج. نزديك اقوام و ملل, کاملا اختلاف دارد؛ چه بسا که لحنی برای يك 
قوم طرب انگیز و هیجان‌خیز و در پیش قوم دیگر اصلاً مکروه و نامطبوع باشد. از آداب و عادات و 
غرایز و وجدانیات ملل و اقوام گذشته, اصناف و افراد يك ملت هم در ذوق و احساس الحان و 
اصوات مختلفند. بالجمله, موضوع غناء چنان که خود فقها هم متعرّض شده‌اند. موضوعی ثابت و 
محرز نیست» و عرف و عادت در تعیین موضوع» اضطراب دارد. 

«از آیات قرآنی هم ایه‌ای که صریح در حرمت موضوع مطلق باشد نداریم. چه, آیاتی که مورد 
تمسك قایلان به حرمت شده است از قببل (و من الناس, من یشتّری لو الخدیث لیضیل به عز: 
سبیل الله بغیّر علم, ۳) و (احتبوا قَوّل الژور() و (لا یئنهدون الژوز) که در کتب فقه و تفسیر 
شیعه از قبیل آیات لاحکام جزایری و مکاسب شیخ انصاری و تفسیر ابوالفتوح رازی متصرض 
شده‌اند, هیچ کدام صریح در تحریم سماع و غنای مطلق نیست» و همچنین آیات دیگر از قبیل (و 
استفزژ من استطفْت مهم بصلوتك۳") و( سایذون؟۱) که علاوه بر آیات مزبوره» دلیل فقههای 
سنی از قبیل ابن جوزی در تحریم غنا و سماع شده است. 

«اخبار و روایات هم به طوری که گفتیم مختلف و متعارض است. از لحن همان اخبار نیز که 
منشاً قول به تحریم شده است؛ حرمت ذاتی مطلق استفاده نمی‌شود. بلکه مدار حکم به دست می‌آید 
که تحریم از جنبةُ هو و لفو و باطل است نه راجع به کیفیت تغنی و سماع. چیزی که هست بعضی از 
مدار و مناط حکم علیّت فهمیده و گفته‌اند که تحریم شارع برای این است که غنا را از افراد لهو و 
لب و لغو و باطل قرار داده و در حقیقت کبرای قیاس را ذکر کرده نه اين که مقصودش این باشد که 
حرمت دایر مدار لو و لعب است. و اگر از غنا مقصود لهو نباشد, حرمت تخواهد داشت. هرچه گو 
باس نکسم اج سر ی 
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«شیخ مرتضی انصاری رجمهائه با اين که ظاهرا در موضوع غنا با فیض دمساز و هماواز نیس : 
در کب مکاسب گوید: َامْحصل من ال خر سوت ارف علی بل افو فکسل 
صوت یکون لوا يف و معدودا من آلحان. آهل اوق و الاصی هو حرام وان فرض أه 
با وک الیل لیس حرام ون فرض عیدق الفاء له ضایر مَشق, شم 
الیل علی خزمة لته الا من حیت گونه باطلاً ولو لو و ژر 

«مقصود شیخ انصاری ظاهر بیان علت تحریم است نه قول به تفصیل چنان که بعض متآخران 
فهمیه‌ند. از طرف دیگر می‌توان گفت که اخبار غا اصلاً متعارض نیستند» بلکه در يك مورد 
مخصوص که اقتران به محرّمات باشد. صریحاً تحریم شده» و در موردی که مقترن به محرمات 
نباشد حکم به جواز داده است. پس هر کدام از دو دسته روایات» ناظر به موردی خاص است. و از 
این جهت؛ تعارض نخواهد داشت. و در صورتی هم که تعارض را مسلّم دانیم» می‌گوییم که اخبار 
متعارض متساقطند. و چون دلیل مسلمی از کتاب و لفت و اجماع در دست فیس متوسل به اصل 
عملی باید شد. و برگشت امر خواه به شبهات حکمیّه و خواه به شبهات موضوعیه باشد. از مجاری 
اصل پراعت خواهد بود. وانگهی میان فقها و اصولیان مسلم است که تا ممکن باشد جمع ما بين 
متعارضات را بهتر از طرح دانند. و اگر بخواهیم میان اخبار متعارض جمع کنیم» حکم به تحریم 
مطلق در عموم افرد نتوانیم کرد. ۱ ۱ 

راما ایلان به تحریم مطلق در فرقهٌشیعه الا مدعی اجماع شده و ان رای دلیل استباط خود 
می‌گویند که از روی اجماع و مجموع ال سّت و کتاب» علم اجمالی داریم بر این که يك فرد از 
فاد نا سم تحریمشده است. نهایت آن که ما ین افراد متسد مشتبهتردد دایم و در ی 
صورت,بیدبه حکم عم اجمالی؛ از هم مور مشتبه مشکوك مند دی ر شبهات محصوره با 
قاعدة اشتغال اجتناب کنیم. 

«اين استدلال, در صورتی قبل قبول است که اولاً حصول علم اجمالی را مسلم بدنیم. چه, 
ممکن است که مخالف اصلاٌ نکر علم اجمالی بشود و بگوید که اجماع محقق لیست و از کتاب و 
ال و با وه محصل تست عم 
و 
ماد دیگر مکی دررخصت واباه نیست؛ و در سورتی که شکی بشید بدوی است 5 نی 
برکت اصل برائت معلوم می‌شود. 

رو ثانیً علم اجمالی را منجز تکلیف بدانیم: چه, در ان باره که علم اجمالی منجز حکم تکلیفی 
است یا نه» مابین اصولیان اختلاف است. و ال علم اجمالی را قابل انحلال ندانیم. چه, ممکن 
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است گفته شود که علم اجمالی در این مورد نظیر اقل و اکثر ارتباطی متحل به علم تفصیلی و شك 
بدوی می‌شود. و شك بدوی بی شبهه مجرای اصل براءت است. 

«باری» در این باره» سخن بسیار و قیل و قال فراوان است» و این‌جا بیش از این مقدار بحت در 
این موضوع شایسته نیست. اينك» به نقل گفتار بعضی دانشمندان صوفیه می‌پردازم: 

«دانشمندان صوفیه. جهات شرعی را از نظر دور نمی‌دارند و با رعایت جنبه شسرعی می‌گویند که 
سماع و غنا در جایی که مقترن به ملاهی و مناهی و ملازم با مقسد شرعی باشد حرام اسست؛ و 
بعضی در این‌باره مبالغه کرده‌اند. 

«شیخ ابوطالب مکی» در قوتالقلوب. سماع را به حسب موارد و اغراض مستمعان, به خترام و 
حلال و مشتبه تقسیم کرده است به این عبارت؛ فی السماع خرام و لا و شنبهه؛ مد نع 
نفس, بنشاهدة هو" و شهوق یو حرام و مَنْ منت بِمَقُوله علی صفة مباح مرخ جارتیه و زوجته 
کان شبهة لخول لو فیه و ففل هذا بَفض السلف من لبعین و من سمفه بقلب بشاهدة مسا 
له علی الیل و هه طوقات الجلیل فهذا ماخ و لا یّصح الا لاله من کان له نصیب من در 
کشف‌المحجوب (صفحهُ ۵۰۸ - ۵17) در سماع و اقسام و آداب آن گفت و گو می‌کند و یلجا 
می‌نویسد: هر که گوید که مرا به الحان و اصوات و مزامیر خوش نیست. یا دروغ می‌گوید یا نفاق 
می‌کند و یا حس ندارده و از جملة مردمان و ستوزان برون باشند. منع گروهی از آن بدافستت که 
رعایت امر خداوند کنند. و فقها متفقند که چون ادوات ملاهی نباشد و اندر دل فستقی پدیدار نیاید, 
شنیدن آن مباح است و بدین آثار و اخبار بسیار آرند. (صفحه ۵۳۳) 

«در شرح کتاب التعرف لمذهب التصوف (اواخر جلا ع» صفحهُ ۱۹۵ به بعد) فصلی در سماع 
دارد و يك جا می‌نویسد: «سماع چون لهو و طرب باشد آن خود حرام و معصیت است. و هرکه 
حرام و معصیت استعمال کند و حرام دارد فاسق است» و هر که حلال دارد کافز است.» و در جای 
دیگر» باز اين معنی را تکرار می‌کند: «هر کس تلهقی را سماع کند حرام است. سماعش همچ و 
مزامیر است اگر حرام دارد و استعمال کند فاسق است. و اگر حللال دارد کافر است. مذهب و 
اعتقاد بزرگان» این است که یاد کردیم.» در متن کتاب حاضرء خود عزالاین محمود رجمّهالله. 
عقاید و اقوال مشایخ بزرگ را دربارة سماع به تفصیل نقل کرده است. بیش از این» به تقل اقوال 
نمی‌بردازيم. ناگفته نماند که به عقیده نگارنده» سماع و وجد و رقص و خرقه پاره کردن و امثال این 
کارهاء مثل بسیاری از آداب دیگر صوفیان» در آغاز امر چنین بوده که از سالکی مجذوب از خود نی 
خبر» در حال جذبه و استغراق عملی سر زده, و آنگاه دیگران به تقلیده عمل او را جزو سئن و آداب 
معمولهٌ اهل سلوك درآورده. و رفته رقته کار به دست مقلدان خام افتاده و زاغان نستیاه به دغلکاری 
بانگ بازان سپید آموخته‌اند: 


سماع ۳۹۵ 
1 
پر سماع راست هر تن چیر نیست ‏ طعمه هر مرغکی انجیر نیست 
خاصه مرغ مردهٌ پوسیده‌ای پرخیالی اعمی بی‌دیده‌ای.»** 


اينك بحث دلکش و ممتع غزالی"" دربارهٌ حرمت و اباحه سماع که جامع‌ترین گفتار در این باره 
است» به ترجمه از کتاب احیاء‌علم‌/لدین آورده می‌شود. باشد که سخن عالم و مفتی و فقیه مسلمی 
چون امام غزالی» در رفع بسیاری از شبهات» خواستاران را سودمند افند. 


نظر غزالی نسبت به حرمت و اباحهٌ سماع 

سپاس خداوندی را که دل دوستان به آتش محبت خویش بسوخت و همت و روان ایشان را به 
شوق دیدار خود بنده و فرمنبردار ساخت. دیدگان خر آنان را بهملاحظهٌ جمال خویش مصطوف 
ساخت تا آن جا که از بوی نسیم وصال سرمست شدند و دلهایشان از دیدن انوار جلال واله و حیران 
ماند. پس در دو کون؛ جز او چیزی ندیدند. و در دو جهان» جز وی یاد نکردند. اگر صورتی در 
برابر دیدگانشان جلوه‌گری کرد» خردشان به مصور پرداخت و اگر نغمه‌ای به گوششان رسید, دلشان 
به جانب محبوب گرایید؛ و اگر آهنگی جنباننده یا بی‌تاب کنندُ شادی‌بخش یا غم‌انگیزه مشوق یا 
مهیج شنیدند. جنبش آنان نبود مگر به سوی خدا و بی تابیشان مگر برای او و شادیشان مر به 
واسطهٌ او و غمشان مگر در او و شوقشان مگر بدانچه نزد اوست و انگیزششان مگر به سوی او و 
گذارشان مگر در کوی او. از اوست سماعشان و به سوی اوست استماعشان» و از غیر او چشم و 
۳ سح 
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۰٩۲‏ ابوحامد محمذ بن محمدین محمد غزالی؛ در کتاب احیاء طوم الدین که از انهات کتب جهان به شمار می‌آید. 
و هم در تالیف دیگر خود که کیمیای سعادت نام دارد و می‌توان گفت ترجمه و تلخیصی از احیءلعلوم است» فصلی 
را به سماع و وجد اختصاص داده, و چنان که در مقدمهٌ کتاب احیاء/لعلوم گوید. خواسته است علمای ظاهر بین را 
که از منز به پوست و از اب به سراب گراییده‌ند به منهج صواب آشنا سازد و از چهرة حقیقت نقاب برافکند. 

احیاءالعلوم؛ به چهار قسمت تقسیم شده: ربع اول عبادات؛ دوم عادات» سوم مهلکات و چهارم منجیات است؛ و 
هر ربمی به ده کتاب تقسیم می‌شود؛ و بدین ترتیب» مجموع احیاء‌لعلوم از چهل کتاب تشکیل گردیده است. 

کناب وجد و سماع که در این جا مورد حاجت و محل بحث است و به ترجمة فارسی آن اقدام شده کتاب هتم 
از ربع عادات آن است: کتب دیگری که این ربع را تشکیل می‌دهد. به ترتیب عبارت است از: آداب اکل و شرب» 
اداب نکاح» احکام کسب, حلال و حرام, اداب صحبت و معاشرت با اصناف مردمان» عزلت» اداب سفر آمر به 


معروف و نهی از منکر» آداب زندگانی و اخلاق نبوت. 


سس سس سا ۳5۳۳۳] 
فرهنگ اشعار حافظ 


۳۹۹ 





گوششان فروبسته و باز گرفته است. 

اینانند گروهی که خدای به دوستی خویششان برگزیده و از میان برگزیدگان و پاکانش اختیار 
کرده است. و رحمت و درود بسیار بر محمد باد که به پیامبری برانگیخته شد» و برخاندان و پیروان 
او که رهبران و پیشوایان حقند. 

«۰ ۷ 

اما بعد, دل و سرشت خزانهٌ اسرار و کان گهر است. ولی همان طور که آتش در آهن و سنگ و 
آب در زیر خاك و کلوخ نهفته است. گوهرها نیز در دل پنهان است» و برای آشکار ساختن آنهاء جز 
افروزينة سماع راهی» و جهت نفوذ کردن در دلها. جز دهلیز گوش روزنه‌ای نیست. آهنگهای موزون 
و فرحبخش, آنجه در ضمیر است به خارج می‌کشاند و نيك و بد آن را آشکار می‌سازد. چه؛ هنگام 
تحريك دل, هرچه در اوست ظاهر می‌شود.. همان طور که از کوزه جز آنچه در اوست نمی‌تراود. 

سماع. برای دل» محکی صادق و معیاری ناطق است. نسیم سماع, بر دلی نمی‌رسد جز این که 
آنچه بر او غالب است به جنبش در می‌آید. پس چون دل مطیع گوش است. تا آن جنا که از واردات 
گوش, نهانیهای دل آشکار می‌شود و به سبب آن بدیها و خوبیها کشف می‌گردد» واجب است دربارة 
سماع و وجد و بیان آفات و فواید و روش و آداب آن به شرح سخن گفته شود همچنین آنچه به 
سبب اختلاف علما در روا یا ناروا بودن این دو راه یافته است بیان گردد. ما این مطلب را در دو باب, 
آشکار و روشن خواهیم ساخت: باب اول در بیان مباح بودن سماع باب دوم در آداب سماع و آثار آن 
که در قلب وجد و در جوارح رقص و فریاد و جامه دریدن است. 


باب اول» در بیان اختلاف علما در مباح بودن سماع و کشف حق در 
این‌باره 
بیان نظریات علما و متصوفه در حللال و حرام بودن سماع 

بدان که سماع اول امر است» و حالتی از آن در دل حاصل می‌شود که وجد نام دارد» و نتیجهٌ وجد 
به حرکت آمدن دست و پاست و گاهی این حرکت غير موزون است که جنبش نامیده می‌شود؛ یا 
موزون است که در آن‌صورت کف‌زدن و رقص نام دارد. 

پس اول از حکم سماع شروع می‌کنيم و سخنانی که صاحبان مذاهب مختلف در این‌باره گفته‌اند 
نقل می‌کنیم. آنگاه دلیل مباح بودن آن را می‌آوریم» و بعد به آنچه قایلین به تحریم دستاویز خود 
ساخته‌اند پاسخ می‌دهيم. 


اس سس ۱۳۷ 
سای ۳۰ج 
نقل مذاهب 

قاضی ابوالطیب طبری» از شافعی و مالك و ابوحنیفه و سفیان و جماعتی از علما کلماتی آورده 
است و بدانها استدلال می‌کند که آن اشخاص, نظر به تحریم سماع داشت‌ند. 

شافعی که خدایش بیامرزاد. در کتاب اداب القضاء گفته است: غناء لهموی ناپسندیده و شبیه به 
باطل است» و کسی که در آن زیاد‌روی کند. سفیه است و شهادتش پذیرفته نمی‌شود. 

همچنین قاضی مذکور گوید که شنیدن غناء به عقید پیروان شافعی» حتی از زنی که بر شخص 
حرام نیست» خواه آن زن آزاد یا بنده» روی گشاده یا در پرده باشد» روا نیست» و از قول شافعی گوید 
که اگر صاحب کنیز مردمان را برای شنیدن آواز او جمع کنده سفیه است و شهادتش مردود است. 

هم او گفته و آورده است که شافعی» طقطقه با چوب را ناخوش می‌داشت و می‌گفت که این را 
زندیقان برای آن‌که از قرآن بدان مشغول شوند وضع کرده‌اند. 

و شافعی گوید: همان‌طور که در خبر است» بازی با نرده از بازی با سایر آلات لهو ناخوشایندتر 
است و بازی شطرنج را دوست نمی‌دارم» و همچنین آنچه را که مردمان با وی به بازی می‌بردازند 
مکروه می‌شمارم. چه, بازی کار دینداران و جوانمردان نیست. اما مالك که خدایش بیامرزاه از غا 
نهی کرده است» و گوید اگر کسی کنیزی خرید و آن را مغثیه یافت بر اوست که آن را رد کندء و 
این مذهب سایر اهل مدینه بوده است مگر ابراهیم بن سعد. 

اما ابوحنیفه که خدای از وی خشنود باشد. سماع را ناخوش می‌داشته و شنیدن غنا را در زمره 
گناهان قرار داده است. و این چنینند سایر اهل کوفه چون سفیان ثوری و حماد و ابراهیم و شعبی و 
غیر آنان. 

اینها بود آنچه قاضی ابوالطیب طبری به تمامی نقل کرده است. 

ابوطالب‌مکی» مباح بودن سماع را از جماعتی بیان می‌کند. و گوید از گروهی از صحابه از جمله 
عبدالله بن جعفر و ابن زییر و مغيرة بن شعبه و معاویه و غیر آنان اين مطلب را شنیده است, و گوید 
بسیاری از صحابةٌ صالح گذشته و تابعین نیکوکار آنان بدین‌کار می‌پرداختند. 

همچنین گوید: اهل حجاز که در مکه نزد ما بودند» در بهترین ایام سال» به سماع می‌پرداختند. 
این ایام» از قبیل روزهای تشریق۲"» ایامی است که خدا بندگانش را فرمان داده است که او را به 
یاد آرند.و اهل مدینه نیز تا این زمان چون مکیان به سماع می‌پردازند. ابومروان قاضی را کنیزکانی 
بود که مردمان را از نوای خوش خویش بهره‌مند می‌ساختند. و برای صوفیه هم چنین می‌کردند. 

ابوطالب گوید: عطاء را دو کنيیزك بود که خوانندگی می‌کردند و دوستانش به سماع می‌نشستند. و 
وت سرب 


۷ سه روزی که بعد از عید اضحی است. 





مت بت مب اسب میت پم 
۳۹1 فرهنگ اشعار اف 


هم او گوید: به ابوحسن بن سالم گفته شد چگونه سماع را زشت می‌شماری در حالی که جنید و 
سری سقطی و ذولئون بهآنن گوش فرا می‌ددند؟ گفت چکونه ممکن است چنین کنم در صورتی که 
بهتر از من آن را شنیده و اجازه داده است. چه, عبدالله بن جعفر طیّار به سماع می‌برداخته و من 
فقط لهو و لعب را در سماع زشت می‌شمارم. 

از یحیی بن معاذ» روایت شده است که گفت: سه چیز را از دست داده‌ايم و جز اندکی از آنبا 
برجای نیست: زیبایی با خویشتنداری و خوش‌سخنی با دینداری و دوستی با وفاداری. و این عبارت 
را در کتابی دیدم که بمینه از حارث محاسبی نقل شده و دلالت دارد بر آن که او با وجود پارسایی و 
دینداری و کوشش و پافشاری که در امر دین داشته, سماع را جایز می‌شمرده است. و همچنین 
گوید: 

ابن‌مجاهد. دعوتی را اجابت نمی‌کرد مگر اين‌که در آن سماع بود. 

از کسی حکایت شده که گوید در جابی با ابوالقاسم بن بنت منیع و ابو بکر بن ابی داد و اي 
مجاهد و عده‌ای از نظایر آنان دعوت داشتیم. پس سماع آغاز شد. ابن مجاهد. ابن‌بنت منیع رادر 
موضوع سماع به بحث و استدلال با ابن ابی داود برانگیخت. ابن داود گفت: پدرم از احمدبن‌حنبل 
نقل کرد که او سماع را ناخوش می‌داشته, پدرم نیز چنین بود و من نیز بر شیوهٌ پدر خویشم. 

ابوالقاسم بن بنت منیع» گفت: جد من احمد بن بنت منیع» از صالح بن احمد روایت کرده که 
پلرش به سرود آبن خبازه گوش می‌داده است. پس ابن مجاهد به ابن ای داود گفت: از پدرت با من 
سخن مگوی. و به ابن بنت منیع گفت: مرا با جدت کاری نیست. ای ابوبکر! چه می‌گویی دربارهٌ 
کسی که يك بیت شعر بخواند. آیا این کار حرام است؟ ابوبکر بن ابی داود گفت نه. گفت اگر 
خوش‌آواز باشد» خواندن شعر بر او حرام است؟ گفت نه. گفت اگر آن شعر را با کشش بخواند. 
بعضی کلمات کشیده را کوتاه و پاره‌ای از آنچه را کوتاه است کشیده بخواند. آیا بر او حرام است؟ 
گفت من نیروی مقاومت با يك شیطان را ندارم چگونه از عهدٌ دو شیطان۸" برمی‌توانم آمد؟ 

ابوالحسن عسقلانی اسود. از اولیا بوده و هنگام سماع از خود بی‌خود می‌شد. او دربارژ سماع 
کتیی نوشته و به رةمنکران پرداخته است. و گروه دیگری از مایخ نیز, در تصانیف خوده عقیده 
منکرین سماع را رد کرده‌اند. 

همچنین از یکی از بزرگان حکایت شده است که گوید: ابوالعباس خضر علیه‌السلام را دیدم» به 
او گفتم چه می‌گویی در باب سماع که یاران ما درارٌآن اختلاف عقيدهداند؟ گفت سماع چون اب 
زلالی است که جز قدم دانشمندان بر آن استوار تمی‌ماند. 
ها اس ی سا با را از 


۸ منلورش از دو شیطان اين مجاهد و این بنت منیع است که هر دوموافق نماع و مخاله عقیدة و بوهاند 


سماع ۳۹۹ 

از ممشاد دینوری» حکایت شده که گفت پیفمبر(ص) را در خواب دیدم. گفتم ای رسول خدای» 
آیا چیزی از سماع را زشت می‌شماری؟ گفت نه, چیزی از آن را ناخوش نمی‌دارم؛ لکن بگوی که 
پیش از سماع آن را با قران افتاح کنند و هم مجلس را بعد از سماع با قرن خانمه ده 

از طاهر بن هلال همدانی کتابفروش که از اهل علم بود, حکایت کرده‌اند که او گفت وقتی بر 
ساحل دریا در مسجد جامع جله معتکف بودم. روزی» گروهی را گوش4 مسجد دیدم که چیزی 
می‌خوانند و به سماع مشفولند. در دل خود این کار را زشت شمردم و با خود گفتم در خانه‌ای از 
خانه‌های خدا غزلسرایی می‌کنند. پس همان شب پیغمبر(ص) را در خواب دیدم که در همان جا 
نشسته» ابوبکر صدیق رَضیله عنه در کنارش قرار دارد. ابویکر چیزی می‌خواند و پیغمبر(ص) 
استماع می‌فرماید و دستش را چون کسی که به وجد آمده باشد بر سینه نهاده است: با خود گفتم 
زشت شمردن عمل آنان که در این‌جا به سماع مشفول بودند سزاوار نبود. چه این رسول خدای(ص) 
است که گوش فرا می‌دهد و ابویکر است که می‌خواند. پس رسول خدای(ص) به جانب من توجه 
فرموده و شك دارم که گفت: این حقی بحقی یا حقی از حقی است. 

جنید» گفت رحمت بر این طایفه در سه مورد فرود می‌آید: هنگام خوردن» چه آنان نمی‌خورند مگر 
از ناچاری» و هنگام سخن گفتن, چه آنان گفتوگو نمی‌کنند مگر در مقامات صدیقین؛ و هنگام 
سماع» چه آنان با وجد به سماع می‌پردازند و حق را مشاهده می‌کنند. 

از ابن‌جریح آورده‌اند که او سماع را اجازت می‌داد. به او گفتند که اين کار در روز قیامت در زمره 
بدیهایت ثبت می‌شود یا خوبیها؟ گفت نه جزو این و نه جزو آن؛ اين کار شبیه لغو است و گفتار 
خدای تالی است که از شما به سیب لنو در ایمنتان مواخذه نخواهم کرد.*" 

اینهاء گفته‌های مختلفی بود که نقل شد. ولی کسی که در جست‌وجو و پیرو حق باشد و بررسی 
بسیار کنده این سخنان را با هم مخالف و معارض خواهد یافت, و به اين ترتیب» یا حیران باقی 
خواهد ماند یا به سیب میل شخخصی به یکی از اين اقوال مایل خواهد شدء و اين هر دو صورت. 
قصور و نقص است. پس باید به جست‌وجوی حق از راه خودش اقدام شود. و این امر با بحث در 
مدارك مباح یا ممنوع بودن سماع میس است» چنان که به ذکر آن خواهیم پرداخت. 


دلیل مباح بودن سماع 

بان آن که می‌گوید سماع حرام است» معنی سخنش آن است که خدای تعسالی بدین سس 
عقوبت خواهد کرد. ام این سخن چیزی نیست که نها عقل برای حکم بهآن و شناختنش کافی 
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باشد, بلکه باید از مصادر شرع شنیده شده باشد. و شناختن احکام شرع محصور است به: نص یا 
قیاس بر نص. 

مراد از نص» چیزهایی است که رسول خدای(ص) به عمل یا سخن خود ظاهر ساخته باشد» و 
منظور از قیاس, آن معنی است که از کلمات یا کردار وی مفیهوم گردد. پس اگر دربار امری نصی 
موجود نباشد و قیاس آن بر منصوصی هم درست نیاید. سخن درباره تحریم آن باطل است و کاری 
است چون سایر مباحات که مر انجام آن را باکی نیست: اما بر تحریم سماع» هیچ نصی یا قیاسی 
دلالت نمی‌کند, و این موضوع در جوابی که به دلایل قایلین به تحریم خواهیم داد واضح خواهد شد. 
و وقتی که به تمام ادله آنان پاسخ گفته شدء راه درستی برای اثبات این مقصود به دست خواهد آمد. 
اما اکنون» آغاز سخن می‌کنیم و می‌گوییم که نص و قیاس هر دو به مباح بودن ستماع دلالت 
می‌کند: 

الف. قیاس. غناء مشتمل بر معانی بسیاری است که ابتدا مفردات و بعد مجموع آن شايستة 
بحث است. یکی از اجزای سماع؛ شنیدن صدای خوش موزونی است که معنی آن مفهوم و محره 
دل باشد که به طور کلی آواز خوش نامیده می‌شود. و صدای خوش,» خود به موزون و غیر موزون 
تقسیم می‌گردد» و موزون تقسیم می‌شود به مفیهوم چون اشعار و غیر مفهوم مثل صدای جمادات و 
حیوانات. 

اما شنیدن صدای خوش, از این نظر که خوش است سزاوار نیت که حرام باشد, بلکه حللل 
است هم به موجب نص و هم به قیاس. 

از این جهت. سماع مربوط می‌شود به لذت بردن حسٌ سامعه از درلد آنچه مخصوص به اوست. 
چه. انسان را عقل و پنج حس است و برای هر حاسه‌ای ادراکی و در مدرکات هر حاسه‌ای چیزی 
که از آن لذّت و بهره ببرد. 

بهرة نظر از چیزهاء آن زیبایی است که می‌بیند چون سبزه و آب روان و روی خوب و سایر الوان 
زیبا که نقطهٌ مخالف آنها رنگهای تیرهٌ نایسندیده است. 

بهرة شامه» بویهای خوش است که در برابر آن» بوهای بد قرار دارد. 

بهرهٌ حس ذائقه, خوردنیهای لیذ چون چربی و شیرینی و ترشی است که در برابر نها اطمه تزخ 


ناگوار قرار دارد. 
بهرهُ حس لامسه» ترمی و لطافت و خوشایندی است که در مقابل آن» درشتی و ناهمواری قزار 
گرفته است. 


بهرة عقل» علم و معرفت است که در برایر آن» نادانی و کندذهتی قرار دارد. 
همچنین صداهایی که به وسیلهٌسامعه درك می‌شود. به نت بخش و خوشایند چنون آواز بل و 
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نای» و ناخوشایند چون عرعر درازگوش و غیر آن» تقسیم می‌گردد. 

ملاحظه می‌شود چقدر مقايسه این حس و لذتی که ویر آن است با سایر حواس و ات خاصهٌ 
آنها روشن و آشکار است. 

ب. نص. اما نص هم بر مباح بودن سماع دلالت دارد. صدای خوش, متتی است که خدای 
تعالی به سب آن به بندگانش نهاده است. جایی که می‌گوید افزودیم در خلق آنچه خواستیم ید فی 
الحَلق ما یَشاء"۱ پس گفته شده که مراد صدای خوش است. و در حدیث آمده است خدای 
پیامبری برنینگیخت مگر این که خوش‌آواز بود ماب له ی لا حَسَن الصوت) و پیفمبر(ص) 
فرمود گوشم به آواز مردی که قرآن را به صدای خوش می‌خواند مایل‌تر است از صاحب کنیزك 
آواز‌خوان به کنیز کش «للّه اشد نجل الحتن الصوت بالقران, من صاحب الينةلَتٍ.» 

در حدیث, در مدح داود(ص) آمده است که او خوش‌آواز بود, تا آن‌جا که هنگام زاری بر خویشتن 
و خواندن زبوره جن و انس و وحش و طیره برای شسنیدن آوازش گرد می‌آمدنده و از مجلس او 
چهارصد جنازه بیرون می‌بردند و نزديك به همین مقدار در سایر اوقات. و هم رسول خدای(ص) در 
مدح ابوموسی اشعری فرمود به او مزماری از مزامیر آل داود داده شده است. و مفهوم گفتار خدای 
تعالی ان نکر الاصوات سوت الخمیر۱۰ «بدترین صداهاء صدای درازگوش است» ستودن آواز 
وه نت 

اگر گفته شود که صدای خوش مباح شده است به شرطی که در خواندن قرآن باشد» لازم می‌آید 
صدای بلیل هم حرام باشد. چه, آن نیز از قرآن نیست. پس در صورتی‌که شسنیدن آواز بی معنی 
موجودی که ارزشی ندارد روا باشد, چگونه سماع آهنگی که از او حکمت و معانی درست فهمیده 
می‌شود ممکن است روا نباشد, در حالی که شعر را حکمت شمره‌اند(لن من الشنفر لحم 

این است نظر دربارةُ صدا از آن جهت که فقط خوب و خوش باشد. 

درجه دوم: نظر به صدای خوب خوش و موزون است. چهء وزن غیر از خوبی صداست» چه بسا 
صدای خوش که خارج از وزن است و چه بسا صدا که موزون ولی ناخوش است. صداهای موزون» 
به اعتبار محل خروجشان سه است: گاهی صدا از جمادی حاصل می‌شود, مثل صدای نای و عود و 
زدن چوب و طبل و غیره. گاهی از حنجرة حیوانی خارج می‌شود. و این حیوان يا انسان یا غیر آن 
است» چون آواز بلیل و قمری و دیگر مرغان خوش‌آواز. این آوازهاء در عين اين که خوش است» 
موزون و شروع و ختم آنها متناسب است» و به اين جهت. شنیدنشان لذتبخش است. 
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اصل در صداها حنجرةٌ حیوانات است, و نای را به صورت حنجره ساخته‌اند. و این شبیه کردن 
صنعت به خلقت است» و هیچ چیز نیست که صنعتگران به صنعت خویش ساخثه باشسند مگر این که 
صورت نخستین از روی خلقتی است که خدای تعالی آن را اختراع کرده و صنعتگران از ان تقلید 
کرد‌اند. و شرح اين سخن به درازا می‌کشد. پس شنیدن این صداها به سیب آن که خوش و 
موزونند محال است حرام باشد. چه, نه راهی و دلیلی برای تحریم شدن صدای بلبل و سایر طیور 
موجود است و نه حنجره را با حنجره و جماد را با حیوان در اين باب فرقی است. پس صداهایی که 
از سایر اجسام» چون حلقه یا چوب یا طبل یا دايرة زنگی و غیر آن» به اختیار انسان خارج می‌شود», 
می‌توان با صدای بلبل قیاس کرد و این باب استتنابی ندارد مگر ملاهی. اما عود و نای» اگر در 
شرع منمی در باب آنها باشده نه از جهت لذت آنهاست. چه. اگر چنین می‌بود, باید هر چه برای 
انسان لذت‌بخش است بر این قیاس کرده شود. 

اما مسکرات حرام شد به سیب حرصی که مردمان به آن داشتند و اقتضا می‌کرد که در باز گرفتن 
مردم از آن مبالغه شود تا آن جا که در ابتدا امر به شکستن خمها صادر شد و هر چه شسعار 
شرابخواران بود هم با آن حرام اعلام شد؛ و آن فقط عود و نای بود. تحریم این دو نیز به چهمت 
ارتباط با میخواری به عمل آمد» همان‌طور که خلوت کردن با زن بیگانه به سیب آن که مقدمة جماع 
است تحریم شده, و نظر بر ران به علت این که به عورت متصل است حرام است» و شراب اندله نیز 
اگر چه مست کننده نیست» لکن چون به سوی مستی می‌خواند و می‌کشاند حرام گردیده؛ و هیچ 
حرامی نیست که گرد آن را حریمی فرا نگرفته باشد. و حکم حرام بودن برای حمایت و حفسظ و 
نگاهداری چیزی که حرام گردیده تا به حریم آن نیز کشیده شده است» چنان که رسول خدای(ص) 
فرمود: هر ملکی را حریمی و قرقگاهی است و حریم خداوند محارم او هستند. غناء به یت حرمت 
شراب حرام است به سه علت: 

اول این که آواز خوش به باده خواری می‌خواند. چه. لذت حاصله از آن» جز با شراب به حد کمال 
نمی‌رسد و برای يك چنین علتی است که شراب اندك هم حرام شده است. 

دوم دربارهٌ کسی که تازه دست از باده‌پیمایی برداشته است. چه» مجالس انس او را به اد 
باده‌خواری می‌افکند و یادآوری شوق را برمی‌انگیزد. و چون شوق قوت گرفت» سیب اقدام می‌شود. 
و به همین جهت است که ریختن مایعات در مزفت و حنتم و نقیر که ظروف مخصوص شراب است 
منع شده. زیرا که دیدن شکل آنهاء باده را بهیادمی‌اندازد. و اين علت» دلیل تخستین را بی‌اثر 
می‌کند؛ بدین معنی که در مطلق ذکر لذتی را نمی‌توان معتبر شسناخت» همان‌طور که در مطلق دیدن 
صراحی و ظروف شراب لذتی نمی‌باشد» لکن این ظروف از جهت به یاد آوردن باده حرام شنده‌ند. 
پس کسی هم که عادت داشته است با آهنگی و نفمه‌ای می بخورد, به علت این که سماع بهیاد 
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شرابش می‌اندازد و به این کار تشویقش می‌کند, از سماع ممنوع است به سبب بودن این علت خاص 
در وی. 

سوم؛ اگر اشتفال به سماع عادت اهل فسق شده باشد» ممنوع می‌شود به سبب شباهت با آنان: 
چه, من تشه بقوم,فهو منم «هر کس خود را شبیه گروهی سازد» از آنان است.» و به همین علت 
است که به ترك سنّتی که شعار اهل بدعت شده باشد عقیده داریم. چه؛ بیم تشسیّه با آنان در بين 
است. و به همین علت است که زدن کوبه که طبل دراز کمر باريك و دو سر پهنی است حرام شده, 
چه, زدن آن» عادت مخنثان است, و اگر به سبب اين تشّهنبوده با طبل حاجیان و جنگجویان فرقی 
نداشت. و به همین علت می‌گویيم اگر عه‌ای فراهم آیند و مجلسی بیارایند و آلات باده‌گساری و 
ساغرهای آن را حاضر کتند و در آنها سرکنگیین بريزند و ساقی آن را بگرداند و به حاضران بیاشاماند 
و آنان کلماتی را که میگساران در آن هنگام به زبان می‌آورند ادا کننده سرکنگبین اگر چه مباح 
است» بر آنها حرام می‌شود به سبب این که کارشان با اهل:فساد شباهت دارد. 

بلکه به همین جهت است که پوشیدن قبا و موی سر گذاشتن در شهرهایی که قبا باس بدکاران 
است نهی شده؛ و در ماورءلهر که پوشیدن اين قبا عادت اهل صلاح است مانعی ندارد. و به همين 
علل است که نای عراقی و سازهای زهی چون عود و چنگ و رباب و بربط حرام شده است. و این 
حکم بر سایر آلات سماع جاری نیست» چون نی چوپانان و حاجیان و نی طبالان و طبل و چوب و 
هر اسبایی که از آن صدای خوش و موزون جز آنچه شرابخواران بدان معتادند خارج شود. زیر|آنچه 
بهباده مربوط نباشد و آن را بهیاد نیاورد و به سوی آن نکشاند و سبب شباهت با میخواران نگردد, 
در ردیف و در معنی محرمات نیست. ودر نتیجهُ قیاس با آاز پرندگان و غیر آنهاء بر طبق اصل کلی» 
مباح خواهد بود. بلکه گوییم شنیدن آهنگ همان سازها از نوازندگانش» حتی اگر به وزنی ناخوشایند 
و نامتاسب هم باشد» حرام است. از اين‌جا آشکار می‌شود که تنها خوشی و لذتبخشسی» علت 
تحریم سماع نیست بلکه قیاس و قانون» حکم به حلال بودن هر چیز خوشایندی می‌کند, مگسر 
چیزی که در حلال بودن آن فسادی باشد. 

خدای تعالی فرماید: بگو ای پیغمبر چه کسی رزق پاکیزه و خوش و پیرایه‌هایی که خداوند برای 
بندگانش مهیا ساختهحرام کرده است «فل من رم زنة له لت رخ لمادمو ات من 
لژ .»۱:۲ پس این آوازهاء به سبب این که آهنگهای موزونی است» حرام نیست, و وقتی حرام 
می‌شود به سبب عارضهٌ دیگری است که به زودی در بیان عوارضی که علت حرمتند خواهد آمد. 

درجه سوم: در کلام موزون و مفهوم یعنی شعر است که آن فقط از حنجرة انسان بیرون می‌آید 
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و به مباح بودن آن می‌توان یقین داشت. چه, تنها چیزی که اضافه دارده مفهوم بودن آن است. از 
طرفی, کلام مفهوم حرام نیست. آواز خوش موزون نیز حرام نیست. پس وقتی که اجزای 
مجموعه‌ای حرام نباشد. خود مجموع چگونه و از کجا حرام می‌شود؟ ولی به مفه وم باید نگریست؛ 
اگر در آن محظوری باشد نثر و نظم و اصولًب بان آوردن آن نیز حرام است. خوه با آهنگ باشد و 
خواه بدون آن. و دربارهٌ شعر» حق آن است که شافعی رَحمّ‌الله گفته است: «شعر» سخنی است که 
خوب آن خوب و زشت آن زشت و ناپسندیده است.» و هنگامی که خواندن شعر بی‌اواز و آهنگ 
جایزباشد» خواندنش با آواز نیز جایز است. وهرگاه چندامرمباح با هم اجتماع کنند»مجموع آنهانیز 
مباح خواهد بود. و اگر مباحی به مباحی افزوده شود. حرام نیست؛ مگر این که مجموع متضمن 
ممنوعی باشد که مفرد آن را دربر نداشته است. و در این‌جاء چنین محظوری نیست. شعر خواندن را 
چگونه می‌توان ناپسندیده انگاشت» در حالی که در حضور رسول خدای(ص) خوانده شده است, و 
هم آن حضرت می‌فرماید: بعضی از شعرها حکمت است «ان من الشثفر لَکُمَةٌ» 

و در صحیحین,» از عايشه رَضی‌الل نها چنین روایت شده است که وقتی حضرت رسول(ص) به 
مدینه فرودآمد. ابوبکر و بلال به تب شدیدی مبتلا شسدندودر مدیئه وبا بود.پس گفتم ای پدره 
خود را چگونه می‌بینی؟ و هم از بلال برسیدم. ابوبکر را هر وقت تب می‌گرفت» چنین می‌گفت: به 
هر مردی که در میان خانوادُ خود به سر می‌برده مرگ از بند کفشش نزديك‌تر است: 

کل انری, مُصتحٌ فی آهله ."و المَوت آذنی من رال تنله 
و بلال هرگاه تب از او زایل می‌شد» آواز برمی‌داشت و چنین می‌خواند: ای کاش می‌دانستتم آیا 
ممکن است که يك شب دیگر را در آن وادی که اطرافم اذخر و جلیل۱:۲ باششند به ستر آورم؟ و آیا 
روزی به آبهای مجته؟:۱ دست خواهم یافت و يك بار دیگر شامه*:۱ و طفیل"۱ در برابرم جلوه‌گری 
خواهند کرد؟ 
۷ لت شیفری هل اییتن لب . بوادٍ و خولی اذخز و جلیل 
و هل آرتن یوم مياة مجلة . و هل ییون لی شامةٌ و طفیل" 


عايشه گفت پیفمبر را بدین سخن آگاه ساختم و او گفت: بار خدایا! مدینه را نزد ما به اندازهُ مکه» 
بلکه بیشتر از آن» محبوب گردان. 





۳ نام دو موضع است در مکه. 
۶ نام جایی است نزديك مکه. 
۵ و ۰۱۰۲ نام دو کوه است که مشرف به مکه‌اند. 


"#٩ 
متسر سس تس سب‎ 
رسول خدای» با مردمان برای بنای مسجد خشت می‌برد و می‌گفت: این میوه (میوه بهشستی]‎ 
است نه آنچه در خیبر است؛ این است ای خدای ما آنچه نیکوتر و پاکتر است:‎ 
هذا الجمال؛ لا جمال۱۰۳ خیر  هذا بر - رن - و آطهر‎ 

همچنین رسول(ص) باری دیگر فرمود: اننوهی نیست. چه زندگی» زندگانی آخرت است.بر 

خدایا انصار و مهاجرین را ببخشای: 
لا هم ان الیش عیش الاخره . فازخم. الانصار و المُهاجزه 

و این خبره در هر دو کتاب صحیح, ثبت شده است. 

پیغمبر اکرم» برای ان منبری در مسجد گذارد که حَسان بر آن برمی‌شد و به وجسود 
رسول(ص) فخر می‌کرد یا از او در برابر دشمنان دفاع می‌نمود» و رسول خدای می‌فرمود که خداوند 
خنان را در مدافعت یا مفاخرتش به روح‌القدس تایید می‌کند. 

وقتی نابفه شعری بر پیفمبر خواند. و او فرمود: خدای دهانت را نشکند. 

عایشه رَضی‌اله غنها گوید: اصحاب پینمبر(ص) نزد او شعر می‌خواندند و او تبسم می‌فرمود. 

عمرو بن شرید. از پدرش روایت کرد که گفت بر رسول خدا(ص) صد بیت از قول امّة بن امی 
اللت خواندم که در آخر هر بیت می‌فرمود: هیه هیه؛ یعنی دیگری بگوی و ادامه بده. بعد گفت در 
شعرش نزديك است که اسللام بیاورد. 

از آنس رضی‌اله له است که گوید: پیغمبر(ص) در سفری بود که خدی می‌خواندند: انجشه* ۱ 
برای زنان و براءبن مالك برای مردان. پس رسول خدای به انجشه گفت: لختی نرمتركك بران که 
شيشه بار داری*۱: روک سَوفك بالقواریر. 

و خدی خوانی دنبال شتران که پیوسته از عادات عرب در زمان حضرت رسول و زمان صحابه 
بود. شعری است که به آواز خوش و آهنگ موزون خوانده می‌شود. و از هیچ يك از صحابه نقل 
نشده است که حدی را زشت شمرده باشند, بلکه غل تقاضای خواندن آن را می‌کده‌اند؛ گاهی 
برای تحريك شتران و گاهی برای لذت بردن از آن: 

پس تحریم سخن از نظر این که مفهوم و لذت‌بخش باشد و به آواز خوش و آهنگهای موزون ادا 
شود. جایز نیست. 

درجه چهارم: توجه به سماع است» از جهت اين که محر دل است و آنچه را که در آن بیشتر 





۷. حمال را بار نیز می‌توان معنی کرده ولی معنی متن مناسب‌تر به نظر رسید. 
۱۰۸ نام یکی از غلامان پیغمبر. 
۹. کنایه از زنان. 


جای دارد برمی‌انگیزاند. 

در این مورد. باید گفت که خدای تعالی را در مناسبت نغمه‌های موزون با روح سری است. چه, 
آهنگها را در روح تاثیری عجیب است. 

پاره‌ای از اصوات فرحبخش و برخی اندوه‌افزای» پاه‌ای خواب|ور و قسمتی خنده‌انگیز و تقاط - 
خیزند. 

پاره‌ای از آنها هستند که به وزن آنها از اعضای بدن» چون دست و پای و سرء حسرکاتی سر 
می‌زند. و سزاوار نیست اگر بپنداریم که اين به سبب معانی شعری است» بلکه این خاصیتی است که 
در تارها نهفته است. تا آن جا که گفته شده کسی را که بهار و شکوفهها و عود و تارهای آن به 
جنبش در نیاورد فاسدالمزاج و غیر قابل علاج است. وانگهی, چه باید گفت دربارة طفلی که در 
گاهواره است و صدای خوش از گریه ساکتش می‌کند و از آنچه به خاطر آن می‌گریسته است به 
شنیدن صدا متوجه می‌شود. 

شتر نیز با همه کند ذهنی و کم‌هوشی» از خدی به حدی متاثر می‌شود که با شنیدن آن» بارهای 
سنگین بر او سبك می‌گردد. و با نشاطی که از آن آواز به هم می‌رس‌اند» راهیهای دراز زا کوتاه 
می‌سازد, و نشاط آن را به سرحد مستی و بی‌خبری می‌رساند. هنگامی که صحراهای بی‌پایان و 
تشنگی و گرسنگی و سنگینی بارها و محملها آن را به ستوه می‌آورد؛ وقتی صدای حدایی به گوشش 
می‌رسد. گردن را بدان سوی دراز می‌کند» و در حالی‌که گوشهایش را راست گرفته است به آواز 
خدی خوان گوش می‌دهد و به سرعت سیر خود می‌افزاید» تا آن‌جا که بارها و محملها به جنیش 
درمی‌آید, و چه سا از شدت حرکت و سنگینی بار» به علت تشاطی که داردء بی آن که خود بفهمد. 
می‌میرد. 

ابوبکر محمد بن داود دینوری معروف به رقی(رض) حکایت می‌کند که در بادیه, به قبیله‌ای از 
قبایل عرب برخوردم. مردی از آنان مرا به میهمانی خواند و به چادری درآوردم. در آن جا غلام 
سیاهی را به بند بسته دیدم. شتری چند نیز در برابر چادر مرده یافتم. تنها يك اشتر نیمه جان و چون 
جسمی بی‌روح برجای مانده بود. غلام به من گفت تو میهمانی و از این راه تو را بر میزبان حقی 
است» مولای من میهمان را بسیار گرامی می‌دارد و قطاً شسفاعت تو را رد نخواهد کرد» نزد او در 
باب من شفاعت کن» شاید این قدر از تو بیذیرد و مرا از بندآزاد کند. پس هنگامی که طعام حاضر 
ساختند. من از خوردن امتناع کردم و گفتم غذا نخواهم خورد تا دار اين بنده شسفاعتم پذیرفته 
نشود. میزبان گفت این بنده مرا بینوا ساخته و تمام مالم را نابود کرده است. پرسیلم چه کرده 
است؟ گفت: من از عواید این شتران زندگی می‌کردم. این غلام که خوش صداست شتران را از 
بارهای سنگین بار کرده و برای آنها خدی خوانده است تا راه سه روزه را در يك شب به سیب صدای 


۱۱8 :۳ 
۱۱ تست تسس حیحصت 
خوش او طی کره‌اند. در نتیجه, وقتی بر آنها را فرود آوردم» جز این يك شترء همه جان سپردند. با 
این همه, چون تو مهمان منی» غلام را به تو بخشیدم: 
بویکر گفت خواستم صدای او را بشنوم. چون صیح شده به او فرمان داد که برای شتری که از 
چاه نزديك آن جا می‌خواستند سیرابش کنند خدی بخواند. وقتی غلام صدایش را بلند کرده شتر 
بی‌طاقت شد» ریسمان خود را پاره کرد» و من هم درافتادم. و گمان نمی‌کنم که هرگز صدایی 
خوشتر از آن شنیده باشم. 
بدین ترتیب» تأثیر سماع در دل محسوس است» و کسی را که سماع تحريك نکند, ناقص و غیر 
معتدل و دور از روحاتیت است و از شستران و پرندگان» بلکه از جمیع حیوانات» سخت و سنگین - 
طی‌تر است.۱۱۰ چه» تمام حیوانات» تحت تاثیر آهنگهای موزون قرار می‌گیرند, و به همین جه۳ 
پرندگان بر سر داود علیه‌السلام می‌ایستادند تا صدای او را بشنوئد. 
پس اگر به سماع از نظر تاثیری که در دلها بر جای می‌نهد بنگریم» نمی‌شود مطلقابهمباح یا 
حرام بودن آن حکم کرد. بلکه این حکم با احوال و اشخاص مختلف و اختلاف و چگونگی نفمات 
فرق می‌کند. و حکم آن حکم چیزی است که در دل وجود دارد. 
ابو سلیمان می‌گوید: سماع چیزی در دل ایجاد نمی‌کنده فقط آنچه در اوست تحريك می‌کند. 
ترئم به کلمات موزون هماهنگ» در موارد معین مرسوم و به منظورهای خاصی انجام می‌گیرد» و 
اثرات آن با دلهاارتباط دارد. و آن» هفت مورد است: 
اول» غنای دعوت‌کنندگان به حج که در شهرها با طبل و شاهین گردش می‌کنند. و اين کار مباح 
است. چه» مطالب آنها اشعاری است که دروصف کمبه ومقام و حطیم و زمزم و سایر نقاط مورد 
احترام و بادیه و غیر آن ساخته‌اند, و اثر این غنا برانگیختن شوق و برافروختن آتش درون برای حج 
خانه خداست. 
در هر حال» اگر حج را سیب نزدیکی به خدا بدانیم و شسوق به حسج پسندیده باشسد, پس هر 
وسیله‌ای هم که این شوق را برنگیزند پسندیده است. و همان‌طور که رواست واعظ کلام خود را 
به نظم ادا کند و آن را به سجع آراسته گرداند و مردم را با وصف خانهٌ کعبه و مشاعر و وصف ثواب 
زیارت آن جاها به شوق درآورد» اين کار برای غیر واعظ هم جایز است. و اگر بر سجعء وزن هم 
۰ گویا شعر سعدی» ناظر بر اين گفته امام غزالی است؛ آن جا که گوید: 
دانی چه گفت مرا آن بلبل سحری تو خود چه آدمیی کز عشق بی‌خبری 
اشتربه شعر عرب در حالت است و طرب ۰۰۰ گر وق نیست تو را کج طع جنوری 
(گلستان. ص ۵۱ یاب دوم) 


رم . سح ۲ 


افزوده شود, سخن دلنشین‌تر می‌گردد. و اگر بر چنین سخنی» صدای خوش و اهنگههای موزون 
اضافه شود تاثیرش بیشتر می‌شود. و اگر طبل و شاهین هم بر آن افزوده گردد. تاثیر بیشتری 
خواهد داشت. و تمام اینها در صورتی که عود و نای که شعار اشرار است جزو آنهما داخل نباشد, 
جایز است. 

ما اگر قصد تشویق کسی باشد که خروج او برای حج جایز نیست» چون کسی که حیج از ذمذ او 
ساقط است.و اویش به او اجازة خروح ندادهاند. همان‌طور که خروج برای او حرام است» تشضویق 
او برای خروج به حج با سماع یا هر کلامی که سبب این امر باشد حرام است. همچنین است اگر 
راه ناامن و امکان تلف شدن زیاد باشد. در این صورت تحريك دلها و تشویق آن» جایز نیست. 

دوم, آهنگهایی است که غازیان» برای برانگیختن مردم به جنگ, به کار می‌برند. این نیز ماند 
آنچه در مورد حاج به کار می‌رفت» مباح است. و اگر اشعار و آهنگهای این گروه با حاجیان تقاوت 
داشته باشد شایسته و سزاوار است. چه؛ برانگیختن میل جنگ, به وسیلهٌ تشجیع و تحريك خشم و 
غضب علیه کفار» و تحسین شجاعت و خرد شمردن جان و مال, به وسیلهٌ اشعار حماسی است. 
ماد قول مُنّی که گوید: اگر زیر شمشیر ما جان نسیاری» با خواری و پستی خواهی مرد؛ 

فان لا مت تخت السیُوف هکم مت و تقاسی الذل غیر رم 
و همچنین گفته دیکسر او: مردم ترسان» ترس را يك نوع دور اندیشسی می‌پندارند. و این حی طیع 
پست است: 
تزی الجبناء آن اجنین رم و یلك دالیم ابر 

و امثال این شعر. پس اوزانی که برای شعر پهلوانی و حماسی می‌آید. با شسعرهایی که برای ایجاد 
شوق و محبت ذکر می‌شود» مختلف است. 

این اشعار و آهنگها نیز وقتی که جنگ میاح باشد مباح است» و در وقتی که جنگ مستحب باشد 
مستحب است. ولی در هر حال» دربارةٌ کسی است که حق و اجازه دارد به جنگ برود. 

سوم رَجزیات است که دلاوران در هنگام برخورد با دشسمن به کار می‌برنده و غرض از آنء 
تشجیع خود گوینده و یاران و برانگیختن حس جنگجوی آنان است. در رجَزء دلاوری و بزرگواری 
ستایش می‌شود. و چنین سخنی اگر به کلامی شیواو بلیغ و صدایی خوش» ادا شود. در انسان موّثر 
است. رجزه در هر جنگی که مباح یا مستحب باشد مباح یا مستحب است» و در جنگ با مسلمنان با 
اهل ذمّه یا هر جنگی که ممنوع باشد ممنوع است. چه, برانگیختن وسایلی که به کاری ممنوع منجر 
شود. خود ممنوع است. و اين موضوع از دلاوران صحابه چون علی(ع) و خالد و غیر آنان نقل شده 
است. و آزاین‌جاست که گوییم نواختن نی را در لشکرگاه می‌توان ممنوع‌دانست» که نالهٌآن, دل را 
نازك و اندوهگین می‌سازده گره شجاعت را میگشاید و ق-درت نفس را تباه می‌سازده و شسوق 


سماع ۳۰۹ 
بسچ 
بازگشت به وطن و دیدار خانواده را برمی‌انگیزاند و سبب سستی در جنگ می‌شود. همچنین است 
سایر آوازها و آهنگهایی که دل را به رقت درمی‌آورد. 

پس اهنگهای رقت‌انگیز اندومخیز, با آهنگهای محر و مردی‌افزای» متباین است. و کسی که 
به قصد تغییر دلها و سست کردن رای جنگجویان از جنگی که واجب است از آن نوع اهنگها در کار 
کند معصیت کرده» و کسی که این کار را به قصد سست و سرد کردن از جنگ ممنوع انجام دهد 
اطاعت نموده است. 

چهارم. آوازها و آهنگهایی است که در هنگام نوحه و زاری استعمال می‌شود» و تاثیرآنها در 
برانگیختن حزن و گریه و غم است. در این مورد» باید دانست که حزن بر دو قسم است: پسندیده و 
ناپسندیده. 

حزن ناپسندیده» چون اندوه خوردن است بر آنچه از دست رفته. خدای تعالی می‌فرماید: بر آنچه 
از دست شما رفته است اندوه مخورید, لک لا تاسَوا علی ما فاتکم.۱۱۱ و غم مردگان داشتن» از 
اين قبیل است. چه» این عمل, خشمگین شدن بر قضای خداوندی است و تأسف خوردن بر چيزی 
که جبران آن میسر نیست. پس این نوع حزن, چون ناپسندیده است, برانگیختن آن با نوحه نیز 
منموم می‌باشد. و از این‌جاست که نوحه‌گری صریحاًمنع شده است.۱۳۳ 

اما حزنی که پسندیده است. اندوهناك بودن انسان بر تقصیری است که در کار دین کرده و 
گریستن است بر خطاهایی که از او سر زده. گریه و خود را به گریه زدن و غم خوردن و اندوهگین 
نمایاندن بر این امر پسندیده است؛ چنان که گريةٌ آدم نیز بر همین امر بود. 

تحريك و تقویت این نوع اندوه» پسندیده است. زیرا انسان را به تدارك و جبران خطای خود 
برمی‌انگیزاند. و به همین جهت» نوحه‌سرایی داود(ع) ستوده است. چه, گريهٌ درز و اندوه همیشگی 
او بر خطایا و گناهانش بود.داود. اندوهناك می‌ساخت» می‌گریست و می‌گریند» تا آن‌جا که در 
مجالس نوحه‌گری او عذه‌ای جان می‌سپردند» و اين کار را با الفاظ و الحانش انجام می‌داد. این 
طرز نوحه‌گری» ستوده و پسندیده است. زیر آنچه به امری ستوده منتهی شود» خود ستوده 
است. بدین سیب, بر واعظ خوش‌آواز حرام نیست اگر اشعار حزن‌آوری که دل را به رقت درآورد با 
صدای خوش بر منبر بخوانده و این که بگرید یا خود را به گریستن بزند برای اين که حزن دیگران 
را برانگیزد و بگریاند. 
اس )سا مت ال مشل 
۰۲۳/۷۰۱ 
۲ آنجه در این باب» مورد قبول و محل استناد است» حدیث ام عطیه است؛ بدین مضمون: «اخْد لا الب 


(س) فی ال آن لا تنوع.» 


___ یر و 
3 فرهنگ اشعار حافظٌ 


پنجم» سماعی است که در هنگام شادمانی, برای تهییج و مزید شادی» انجام پذیرد. اگر آن 
شادی روا باشد اين سماع نیز روا خواهد بود. چون شادی در ایام عید و عروسی و رسیدن مسافر و 
ولیمه و عقیقه و تلد فرزد و خته کردن و هنگامی که طفل قران کریم ا از بر کند. در تمم این 
موارد» سماع, به سیب اظهار شادمانی مباح است. و دلیل مباح بودن آن» این است که اهنگها, 
شادی و سرور را برمی‌انگیزاند, و هر چیز که شادی کردن بدان روا باشده برانگیختن شادی در آن 
ره نیز روا خواهدبد. و دیل صحت این موضوع, چنان که نقل شده, شعر خواندن و دف زدن زان 
بر یام خانه‌ها هنگام ورود حضرت رسول(ص) به مدینه است؛ بدین مضمون: 
طع الب لین من قننات الوداع ۱۱۳ 
وَجّب اشکْر علینا ما فعا له داع 


(ماه تمام. از گردن وداع بر ما طلوع کرد. تا آن زمان که خدا خوانان خدای را می‌خوانند, شکر پر 
ما واجب است.) چون این شعر نشانة شادمانی برای ورود حضرت رسول(ص) و سروری پسندیده 
است» اظهار آن به آهنگها و رقص و حرکات نیز پسندیده است. 

نقل کرده‌اند که در این هنگام» گروهی از صحابه از شادی پای می‌کوفتند. و این امره چنان که 
در احکام رقص خواهد آمد, در ورود هر مسأفر مجاز است» همچنین در هر سبب مباحی از اسیاب 
سرور. بر صحت این موضوع, آنچه در صحیحین از عايشه روایت شده است. دلالت می‌کند. عايشه 
گوید: پیفمبر(ص) مرا به ردای خود پوشانید و من به حبشیان که در مسجد بازی می‌کردند و نمایشی 
می‌دادند می‌نگريستم تا آن‌جا که خسته و ملول شدم.۱۳ این سخن, با توجه به حرصی که زن جوان 
به بازی و تماشا دارد» اشاره به طول مدت توقف و تماشای عايشه است. 

بخاری و مسلم نیز در صحيحه خود, حدیث عقیل را که از زهری و او از عروة و اين يك از عايشه 
رضی‌الله عنها نقل کرده است بدین شرح آورده‌اند که در ایام منی ابوبکر بر عايشه وارد شد در حالی 
که دو کنيزك وی سرود می‌گفتند و دف می‌زدند و پیقمبر(ص) جامه بر سر خویش کشسیده بود. 
ابوبکر» کنیزکان را براند. پس حضرت رسول(ص) روی خود بگشاد و به ابویکر فسرمود ایام عید 
است آنها را به حال خود بگذار.۱۱ 
۰ ی 
۳ نام محلی است در مدینه که مسافران مکه را تا آن جا پیشباز یا بدرقه می‌کردند. برای اصل حدیث. رجوع 
شود به دلائل النبوه. 
۶ در عوارف المعارف هم این حدیث آمده» در حاشیه احیاء العلوم» ج ۰۲ ص ۱۰۵ 
۵ در عوارف المعارف هم نقل شده, در حاشیهٌ احیءالملوم چ ۰۲ ص ۱۰2. 


5 اس ۳۱۳ 

عایشه رضی‌الهٌ عنها گفت: زنگیان در مسجد بازی می‌کردند و من در حالی که پیفمبر(ص) مرا 
به ردای خود پوشیده بود به آنان می‌نگربستم. پس عمر رضی‌ّاله عَْهآنان را از کار خود بازداشت. 
ولی نی اکرم فرمود: آسوده و در آمان باشید ای بنی ارفده:۱۱۲ و در حدیث عمرو بن حارث از ان 
شهاب نیز نظیر اين موضوع آمده است که در آن خواندن و نواختن قید شده است. 

و در حدیث ابوطاهر از ابن وهب» روایت عايشه چنین است که او گفت به خدا سوگند رسول 
خدای(ص) بر در حجرٌ من ایستاده بود در حالی‌که زنگیان در مسجد رسول خدا نیزه‌بازی می‌کردند. 
او مرا به ردای خود پوشانده بود تا بهبازی آنان بنگرم؛ و تا هنگامی که از تماشا منصرف شدم به 
خاطر من ایستاد. 

از عايشه رضی‌لله نها روایت شده است که گفت: من عروسك بازی می‌کردم و همبازیهایی که 
نزد من می‌آمدند هنگام ورود حضرت رسول(ص) پروا می‌کردند و با مقنصه روی خود را 
می‌پوشانیدند. و پیغمبر(ص) از آمدن آنان به نزديك من خشنود بود تا با من به بازی مشغول شوند. 
در روایت دیگری آمده است که پیغمبر(ص)» » روزی به یکی از کودکان در حالی که عروسکان را 
نشان می‌داد فرمود: اینها چیست؟ گفت دخترانم. فرمود: آن که در بين آنها دیده می‌شود چیست؟ 
گفت اسب است. فرمود: این چیست بر آن اسب؟ گفت بالهای آنند. فرمود اسب و بال؟ گفت: مگر 
نشنیله‌ای که سلیمان‌بن‌داود(ع) را اسب بالدار بود؟ رسول خدای خندید, چنان که آخرین دندانهایش 
نمایان شد 

این حدیث را ما حمل بر این می‌کنیم که طبق عادت کودکان؛ پیکری از خزف و پارچه ترتیب 
یافته بوده بدون آن که صورت آن تکمیل شده باشد. به دلیل این که در بعضی روایات آمده است که 
اسب را دو بال پارچه‌ای بود. 

هم عايشه رضی‌اله عنها گفت که دو کنيزك من دف می‌زدند و سرود می‌گفتند. رسول(ص) از در 
درآمد و بر بستر بیارمید و روی از جانب دیگر کرد. پس پس ابوبکر داخل شد و به من نهیب زد که خانة 
رسول رحمان و مزمار شیطان؟"۱ 
لام مق ام ۳ ماما 
۲ لقب حبشیان است. 

۷. این مطلب را استاد قشیری با نك اختلاف و تفصیل بیان کرده است: «أَحیرنا الشسیخ ابو عبد الرحمن 
السلمی قال نا محمد بن جعفر بن محمد بن مطر قال خن الحیاب بن محمد التستری قال خرن بو الاشت 
ال نا محمد ین بکرالمرسانیقل خّقت شبةعن هشام نغروةعن یه عن عنشة ری اه نها ان ن آبا یکر 
اصئیق زضی ال غه نحل علنها و عها قیتان بان مات به الانصاز یوم بسا فقال و بر مزماز 

دح 


رسول(ص) روی خویش را به جانب او گردانید و گفت آنها را به حال خود بگ‌فار. بعد کنیزکان 
نشاط خویش به آخر رسانیدند و بیرون رفتند. 

روز عیدی بود که در آن زنگیان با چوبدستی و سپرها بازی می‌کردند. نمی‌دانم من از رسول(ص) 
درخواست کردم و یا او فرمود می‌خواهی که تمشا کنی؟ گفتم اری. پس مرا پشت سر خویش بر 
پای داشت در حالی که گونهام بر گونه اش بود و او بنیارفد را به بازی ترغیب و تشویق می‌فرمود تا 
این که من از نظاره ملول شدم. گفت بس است؟ گفتم آری. فرمود پس برو. و در صحیح مسلم؛ از 
قول عايشه, ذکر شده است که سر خود را بر ان پیغ‌بر(ص) مادم و بهنظاره مشئول شدم تا 
آن‌جا که از تماشا انصراف حاصل کردم. 

تمام این احادیث در صحیحین ذکر شده است. و این نص صریحی است دربارة حرام نبودن لب 
و غناء و در آنهاء بر انواع رخصتهاء دلایلی موجود است: 

اول. لعب. که عادت زنگیان بر رقص و سرود پوشیده نیست. 

دوم» انجام اين کار در مسجد. 

سوم» فرمایش حضرت رسول(ص) در تشسویق و تحریض زنگیان به رقص و بازی به جمله 
«دونکم یا بنی ارفده». و این عبارت» امر به بازی و درخواست انجام دادن آن است. پس چگونه 
ممکن است حرام بوده باشد. 

چهارم. منع ابوبکر و عمر رضی‌اله نما را از زشت شمردن و دگرگون ساختن وضع کنیزکان 
که دف می‌زدند و سرود می‌گفتند. و این که علت آن را روز عید قرار داد و فرمود عید یمنی وقست 
شادی و اين کار از اسباب سرور و شادمانی است. 

پنجم, درنگ بسیار آن حضرت با عايشه و دیدن و شنیدن آن حضرت آنچه را که در مسجر 
می‌گذشت. و این خود دلیل است بر این که خلق خوش برای خوشدل ساختن زنان و کودکان به 
دیدن بازی و رقص بهتر است از پارسایی ورزیدن و خشونت در امتناع و منع از آن. 

ششم, پیشنهاد حضرت رسول(ص) به عايشه به اين که ایا می‌خواهی تماشا کنی؟ با توجه به این 
که این سخن از روی اضطرار برای مساعدت با خانواده و ترس از خشم یا وحشت نبود. چه, گر 
1۳۳[ 
رب 
الشئیطان, مرن . فقال النو؛ (ص) عم یا با یکر فان کل قوم, عیدأهعیذنا هذا الوم .» (رسالة تسیریه, ص 
۲ - ۰۱7۷) 

در عوارف المعارف هم حدیثی دربارةٌ ورود عمر در حال تعی کتیزك عايشه و منع او و اجازة حضرت رسول و 
استماع پیمبر و عمر ذکر شده است؛ در حاشیه احیاء الملوم» 8 ص ۱۱۰ 


کچ( 
این درخواست سابقه داشت و نپذیرفتن آن رنجشی ایجاد می‌کرد. ممکن بود گفته شسود که آمر 
محئور و ممنوعی بر محنور و معنوع دیگری مقدم داشته شده است. لیکن پیشنهاد اين امر و 
پرسش از طرف حضرت رسول, معلوم است که به ضرورتی انجام نگرفته است. 

هفتم» اعطای اجازة سرود خواندن و دف زدن به آن دو کنيزك است با این که اين کار به مزمار 
شیطان شبیه کرده شد. و این امره خود دلیل بر آن است که مزمار حرام» غیر از این است. 

هشتم؛ این که رسول خدای(ص) در جایی آرمیده بود که صدای کنیزکان به گوشش می‌رسید» و 
اگر در جانی که سازی نواخته می‌شود مقام کردن حرام بود این آواز را نمی‌شنید. و این خود دلیل 
است بر این که صدای زنان» سبب حرمت انواع مزامیر نیست, بلکه در جایی که ترس فتنه‌ای باشد 
حرام می‌شود. 

این نصها و مقایسه‌ها دلالت می‌کند بر مباح بودن غنا و رقص و دف زدن و شسمشیربازی و 
سپراندازی و تماشای رقص حبشیان و زنگیان در تمام اوقات سرور به قیاس عید که آن هم وقت 
سرور است» و از این شمار است روز عروسی و مهمانی و عقیقه و ختنه کردن و روز ورود مسافر و 
سایر اسباب شادمانی و آنچه که شرعاً شاد شدن بدان جایز باشد. و از جمله, شادمانی جایز است به 
دیدار دوستان و اجتماع آنان در يك مکان برای سخن گفتن یا غذا خوردن» که در این صورت نیز 
سماع ممکن است. 

ششم؛ سماع عاشقان که برای تحريك شوق و تهییج عشق و تسلیت نفس است» و اگر در وقت 
دیدار معشوق باشد. به منظور تاکید و افزايش نت است. و در هنگام فراق غرض برانگیختن شوق 
است. اشتیاق اگر چه دردآور باشد» وقتی بدان امید وصال افزوده شود, دارای يك نوع لتی است. 
چه, امید لذت‌بخش و یاس دردآور است» و لذت امید به اندازهٌ شوق و محبت است نسبت به چیزژی 
که محل امید است. و در اين مورد. سماع سبب برانگیختن عشق و تحريك شوق و تحصیل لت 
امیدی است که در وصال نهفته است» و اين لذت» با وصف زیبایی محبوب و اطناب در آن» حاصل 
می‌شود. این گونه سماع حلال است اگر وصال کسی که بدان مشتاقند حلال باشد. چون کسی که 
با زن یا کنیز خود عشق بورزد و به آواز او گوش دهد تا لذت دیدارش مضاعف گردد. چه» چشم از 
دیدن و گوش از شنیدن و دل از درل لطایف معانی وصال و فراق بهره برمی‌گیرد و اسیاب لت 
بردن فراهم می‌آید و يك به دیگری مدد می‌رساند. و بهره بردن از مباحات و متاع دنیا انواعی دارد که 
این یکی از نهاست. و زندگانی این دنا چیزی جز لهو و لعب نیست دو ما الیو نی الا لیب و 
و۱۸ 
سس 


۱۱۸ و ها لح نیا لب ول و لالخ خی لذین نآلا تقتلون. (۳۲/۷) 


۰۹۰۹۰( ساسصسآ۳] 
۳ فرهنگ اشعار حافظط 


همچنین اگر کنیزی از او رنجیده یا میانشان به سببی از اسباب فاصله‌ای ایجاد شده باشد» حق 
دارد با سماع, شوق او را و لذتی را که در امید وصال است برانگیزاند. ولی اگر او را فروخته یا 
طلاق داده باشد» چنین سماعی بر او حرام است. چه, جایی که دیدار و وصال جایز نباشد» تحريك 
شوق بدان نیز جایز نیست. و یا کسی که در نظر خود رخسار کود یا زنی را که نظر بدان بر او 
حلال نیست مجسم سازد و نچه را می‌شنودبدانچه در ضمیر خود مجسم ساخته است تطبیق کند و 
به منزلهُ آن قرار دهد, چنین سماعی حرام است. چه, فکر را برای کاری ناروا تحريك می‌کند و بد 
سوی چیزی که رسیدن بدان مباح نیست می‌کشان. و بر بیشتر جوانان کم خرد و عاشقانی که در 
وقت هیجان شهوت بان چیزی از این قیل در نظر میگيرند هم سماع ممنوع امت. و بدیهی است 
که این ممنوعیت نه از نظر خود سماع است. بلکه از چهمت علتی است که در باطلن چنین شسنونهای 
نان است. و از اين جاست که حکیمی ر از عشق پرسیدند. کفت دودی (است که به مضز صمود 
می‌کند. سماع آن را بر می‌انگیزد و جماع زایل می‌سازد. 

هفتم. سماع کسی است که عاشق و دوستدار و مشتاق دیدار خداست» به چیزی نمی‌نگرد مگر 
این که خدا را در وی پیند و چیزی نمی‌شنود جز این که از جانب اوست و یا خدا در آن است. سماع 
برای چنین کسی» مهیح شوق و افزایندة عشق و برافروزندة آتش دل است» و سیب ظهور مکاشفات 
و ملاطفاتی است که به وصف در نمی‌گنجد» و کسی آن را داند که چشیده باشد» و آن کس که 
حسش از چشیدن عاجز است چیزی از آن نشناسد و آن را زشت شمارد. این حالات به زبان صوفیه 
وجد نامیده می‌شود که از وجود مصادفة گرفته شده... یینی شخص هنگام سماع, با حالی در نفس 
خود تصادف می‌کند که قبل از آن نمی‌کرده است. این حالات» سیب بروز و ظهور توایعی هستند که 
دل را به آتش خود می‌سوزانند و تیرگیها را از نفس می‌زدایند؛ بدان سان که آتش» زر ناسسره را 
خلص و پا می‌سازد. در بیاين صفا و خلوص است که حالت کشف و شهود دست می‌دهد. و این 
نهایت آرزو و درخواست عاشقان خداوند و حاصل نزدیکی به آن درگاه است. پس چیزی که شخص 
را بدین وادی رساند. از وسایل نزدیکی به خداوند است نه از جملهُ معاصی. 

سیب این که سماع این حالات را برای دل ایجاد می‌کند. سری است که خدای تعالی در مناسبت 
آهنگهای موزون با روانها برقرار ساخته است. آهنگهای موزون» روح را تسخیر می‌کند و آن را 
نع یر شوق و شادی وغم و صفایا گرفگی قرارمی‌دهد. دانستن سیب تاثری که زوح ا 
صداها حاصل می‌کند. از دقایق علوم مکاشفات است. 

کند ذهن جامد سنگدل محروم از لذت سماع» از محظوظ شدن و وجد و حال و دگرگونی رنگ 
ان که به سماع مشغول است تب می که سب جک بای بلقت وه 70 
همخوایکی و کودك از لذت مقام و ریاست و جاهل از لذت معرفت خدای تعالی و شناختن جلال و 
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دریافتن است» و ادراك» دریابنده لازم دارد و به قو مد رکه محتاج است. پس کسی که قوة ادراك او 
تکمیل نشده باشد, تصور لذت برای او ممکن نیست. چگونه ممکن است کسی که قوة چشسیدن 
ندارد» لذت طعام را درك کند. و کسی را که شنوایی نیست لذت آواز خوش را دیاب و آن که فاقد 
عقل است از معقولات لذت ببرد؟ همچنین درك لذت سماع. کار دل است» که صدا پس از آن که به 
کوش رسید,به واسطهٌ حسی که در دل نهفتهاست درك می‌شود, و کسی که آن را نداشتهباشد؛ 
ناچار لت سماع را در نمی‌تواند یافت. 

معکن است گفته شود اصولا تصور عشق نسبت به خدوندچگونه ممکن است تا سماع محر 
آن شمرده شود؟ باید دانست که هر کس خدا را شناخت ناچار او را دوست می‌دارد» و کسی که 
دای مشتز و مک ترباشد مسبت ]بیشتر و محکجآتر می‌شنوده و محبت که ایشتکام 
پذیرفت» عشق نام می‌گیرد. چه» عشق را جز محبت فراوان و موز کد, معنایی نیست. و از این جاست 
که عرب گفته: محمد (ص) به پروردگار خود عشق می‌ورزید, و به سبب دیدار او برای عبلاتش در 
کوه حرا تنهایی می‌گزید. 

همچنین با دانست که هر جمالی؛نزدآن کس که آن جمال را درك می‌کند, دوست داشستتی 
است. و خدای تصالی» جمیلی است که جمال را دوست می‌درد. اما جمال اگر مربوط به تناسب 
خلت و خوبی آب ورنگ باشد؛ با حس بنابیقابل درك است. ولی اگر جمال به جلال و بزرگواری 
و بل رتتی و خوبی صفات و اخلاق و نیکیبه عم آفریدگان و بخشش دایم به نان و سایر صفات 
ی بشد,تنها با حسی که در دلنهفته مت می‌توانآن را درك کرد. و افظ جمال در این 9 
برای دارندهٌ چنین صفات و حالاتی» مستعار و مجازی است؛ چنان که گفته می‌شود فلان نیکو و 
جمیل است؛ در حالی که ضورت او مراد نیست و منظور این است که اخلاق خوب و صفات پسشیده 
و باطن آراسته دارد. و همان طور که شخص به سبب زیبایی صوری دوست داشسته می‌شسود, به 
واسطهٌ صفات باطنی نیز محبوب قرار می‌گیرد. و وقتی این محبت فزونی یافت و موٌکد گردید, 
عشق نامیده می‌شود. 

چه بسیارند کسانی که در دوستی پیشوایان مذاهب چون شافعی و مالك و ابوحنیفه ری له 
عنم مبالغه می‌کنند. حتی برای پیروزی در راهآنان» مال و جان خویش را فدا می‌سزند, و از 
ری وافراط بابک ار هرحاهق بعلی مرو محفت ون امشت که انسیا 
هرگز صورت او را ندیده‌اند که زشت یا زیباست» به خاطر جمال چهرة باطن و سیرت پسندیده و 
خیرات و فواید بسیاری که از صفات و کردر او رای دینداران حاصل آمده عشسق ورزیدن رواست» 
ولی ایا را نیست عشق کسی که همه خیرات از اوست؟ بلکه تحقیقاً خیری و جملی و محبوبی در 
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جهان نیست مگر این که پرتوی از نیکی و زیببی و اثری از آثاربزرگی و جرعه‌ای از دریای بخشش 
اوست. و بلکه آنچه از زیبایی که در عالم به عقل و چشم و گوش و سایر حواس از آغاز افرینش تا 
پایان آن و از ثری تا ثرا درگ می‌شود ذره‌ای از خزاین قدرت و بارقه‌ای از انوار حضرت اوست. 

ای کاش می‌دانستم چگونه معقول نیست دوستی کسی که این وصف اوست و چگونه محبتش در 
دل عارفان به اوصافش آن چنان پا برجای نشود و از آن حد درنگنرد که حتی اطلاق نام عشق بر آن 
ظلم به شمار آید از آن رو که این کلمه قادر نیست بازگوی آن درجه از محبت باشد؟! 

پاك و منزه است خدایی که از کثرت اشکاری نهان است و با وجود تابش انوارش از نظرها 
پنهان» و اگر به هفتاد حجاب از ور مستور نبود برتو رخس‌ارش چشم نگسرندگان به دیدارش را 
می‌سوخت. و اگر ظهورش سبب پنهان ماندنش نبود خردها مبهوت می‌شد و دلها متحیر می‌ماند» قوا 
رو به نیستی می‌نهاد و اعضا از هم می‌گسست. و اگر دلها از سنگ و آهن ساخته شده بود تحت 
تجلی انوار حضرتش ریز ریز می‌گردید؛ چه, چشم خفاش تاب نور خورشید ندارد. و تحقیق این 
اشارت» در کتاب محبت خواهد آمد. 

و واضح است که جز خدای تعالی را دوست داشتن قصور و ندانی است. بلکه حقیقت شناس جز 
خدای تعالی دیگری نمی‌شناسد. چه. غیر از خدا و افعال آن» در عالم وجود چیزی نیست. و کسی 
که اثری در نظر گیرد از آن لحاظ که مصنفش کیست نه از چهت سفیدی و کاغذ و مرکب و جلد و 
لغت عربی آن» نویسنده را که قی‌المثل شافعی است می‌شناسد و دیگری را به جای او نمی‌گیرد وابه 
جز او به دیگری دل نمی‌بندد. 

بدین گونه. هر موجودی جز خدای» اثر و کار و از بدایع افعال ذات ذوالجلال است. و کسی که 
او را پرداخته کارگاه خدا بداند؛ از صنع به صفات صانع بی می‌برد» همان طور که از تصنیف نیکوء 
بندی مرتبت و فضل مصنف دیده و دانسته می‌شوده و از این جهت, شناسایی و محبت او بر خدا 
مقصور خواهد بود و از او به دیگری نخواهد پرداخت. 

حد مخصوص عشق به خدای» آن است که شرکت نمی‌پذیرد. و هر چه جز این عشق باشد» قابل 
شرکت است. زیرا برای هر محبوبی جز او در عالم وجود و امکان نظیری تصور می‌توان کرد. و تنها 
جمال اوست که در عالم وجود و امکان ثانی ندارد. و اطلاق نام عشق جز برای دوستی خداء مجاز 
محض است نه حقیقت. 

آری» ناقصی که از شدت نقص به چهارپایان نزديك‌تر است. شاید از لفظ عشق جز طلب وصال 
چیزی درك نکند و وصال به نظر او تماس خارجی اجسام و ارضای شهوت باشسد. البته با چنین 
خوی بهتر است که از عشق و وصال و انس نامی برده نشود. چه او از اين الفاظ و معانی پرهیز 
می‌کند. همان طور که چهارپایان از نرگس و ریحان کناره می‌گیرند و به خس و خاشاله و برگ 
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درختان می‌پردازند. اطلاق این الفاظ دربرة خداوند تا آن جا که موهم معنی عدم تقدیس ذات باری 
نباشدء جایز است. چه» پندارهابه اختلاف فهم اشسخاص تغییر می‌کند» و به این نکته هنگام 
استعمال این قبیل الفاظ باید متوجه بود.البته دور نیست که به مجرد سماع از صفات خدای تصالی 
وجدی ایجاد شود و چنان بر وجود چیره گردد که عروق قلب را از هم بگسلاند. 

ابو هریره رضی اه »از رسول خدای(ص) روایت کرده است که فرمود: کودکی از بنی 
اسرائیل بر کوهی ایستاده بود. به مادر خود گفت آسمان را که آفریده است؟ گفت خدای بزرگ. 
پس گفت زمین را که آفریده است؟ گفت خدای بزرگ. پرسید کوه و ابره را که خلق کرده؟ گفت 
خدای بزرگ. کودك گفت بزرگی این است که از خدای تعالی می‌شنوم. پس خود را از کوه فسرو 
افکند و پار‌پاره شد. چه. آنچه از قدرت و بزرگی خدای تعالی شنیده بو در او وجد و طربی ایجاد 
کرد که از شدت وجد خود را به زیر افکند. کتب آسمانی هم فرستادهنشدند مگر برای اين که به ذکر 
خدای تعالی مردمان طرب کنند. یکی از مسیحیان گوید در انجیل نوشته‌ای بدین مضمون دیدم که 
برای شما غنا کردیم به طرب در نیامدید و نواختیم به رقص برنخاستیده یمنی شمارا برای یاد خدا 
تشویق کردیم و به شوق نیامدید. این بود آنچه می‌خواستیم از اقسام سماع و انگیزهها و مقتضیات 
آن ذکر کنيم. و به این ترتیب, باحٌسماع به طور قطع و يقین در بعضی جاها و مستحب بودن آن 
در پاره‌ای موارد آشکار شد. 

اگر گفته شود ایا حلتی هست که سماع در آن حرام باشد؟ گوییم سماع به سسبب پنج عارض 
حرام می‌شود: به سیب وجود عارضی در شنوانده. آلت سماع» نظم صداء نفس شنونده یا مواظبتش 
از عوام بودن شخص. چه؛ ارکان سماع سه است: شنواننده. شنونده, آلت سماع. 

عارض اول, این که شنوانندهزنی باشد که نظر بر او حرام بود و از سماع آن بیم فتنه رود. و پسر 
موی نارسته هم که از آن فتنه‌ای برپاتواند شد, در همین حکم است. حرام بودن چنین سماعی از 
بیم فتنه است نه به سیب غناء بلکه اگر زن چنان باشد که تنها از صدای او هنگام سخن گفتن و بیان 
کردن بدون آهنگ و آواز نیز فتهای زانده گفتو گو و همصحبتیش جایز نیست, وحتی شنیان 
صدای او در خواندن قران نیز نارواست. همچنین است حکم پسری که از او فتنه‌ای برپاتواند شد. 

اگر بپرسی آیا سماع چنین زن يا پسری به طور قطع و يقین و در هر حال حرام است یا فقط در 
جا و دربارةٌ کسی که بیم فتنه رود حرام است؟ گویيم از نظر فقهی این مسئله به دو اصل قابل ارتباط 
است: 

اول این که خلوت کردن با زن نامحرم و نگریستن به رخسار او حرام است» چه ترس فقنهباشد و 
چه نباشد. زیرا در این مورد» به طور کلی گمان فتنه می‌رود, و حکم شرعی بدون توجه به صورتهای 
گوناگون قضیه در این مورد قطعی است. 
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دوم اين که نظر کردن به پسران رواست» مگر جایی که ترس فتنه باشد. و پسران به حکم 
عمومی و قطمی زنان ملحق نمی‌شوند. بلکه حکم آنان به حال و موقصی که در آن واقع می‌شوند 
بستگی دارد. 

اکنون گوییم صدای زن دایر بین دو اصل است. اگر با نگریستن به آن قیاس شود, حکم حرمت 
در آن صورت قطمی است. و اين قیاس نزدیکی است. لکن بین این دوء فرق است. چه. شسهوت در 
حین هیجان به سوی نظر می‌کشاند ولی به سماع نمی‌خواند. و تحريك نظر برای تماس شهوانی 
چون تحريك سماع نیست, بلکه شدیدتر است. صدای زن در غیر غنا ممنوع و نهان کردنی نیست. 
چه. در زمان صحابه رضی‌الله عنهم» پیوسته زنان در هنگام سلام و استفتا و مشاوره و غیر آن با 
مردان گفتوگو می‌کرده‌اند. لکن غنا اثری بیش از سخن گفتن در تحريك شهوت دارد. پس قیاس 
آن با نظر بر پسران مناسب‌تر است. چه. به پسران حجاب فرمان داده نشده است» همان طور که 
زنان به نهان داشتن صدای خود مامور نشده‌اند. پس سزاوار است که از تحریم آن خودداری و تابع 
امکان یا عدم امکان بروز فتنه قرار داده شود. 

به عقيدة من» این قیاس درستی است. و به حدیث آن دو کنيزك رامشگر در خانهُ عايشه رضی له 
نها تایید می‌شود. چه. پیغمبر(ص) صدای آنان را می‌شنید و احتراز نمی‌کرد. زیرا ترس فتنه‌ای در 
کار بود و بدین سبب احتراز نکرد. از این جهت. حکم در این باب» به احوال زن و مرد و پبری و 
جوانی آنان مختلف خواهد بود. و اختلاف حکم در نظایر اين امر هم بعید نیست و به احوال مختلفه 
بستگی دارد. مثلا می‌گویيم پیرمرد حق دارد که زنش را در حال روزه بیوسد, ولی برای جوان ممنوع 
است. زیرا بوسه» جوان روزه‌دار را به همخوابگی می‌خواند و اين امر حرام است. و سماعی هم که 
به دیدار و همخوابگی دعوت کند حرام است. پس حکم این امر نیز در مورد اشسخاص مختلف فرق 
دارد. 

عارضص دوم دربارة آلت سماع است به اين که شعار شرابخواران یا مخنتان باشد» و آن نای 
مخصوص ۱ و عود"" و طبل کمر باريك ۱ دو سر یهن است. و این سسه قسسم انواع ممنوعه 
هستنده و سایر آلات سماع بر اصل اباحه باقی می‌ماند؛ چون دف اگر چه زنگدار باشد و طبل و نی و 
زدن با چوب و نظایر آنها. 

عارض سوم؛ در نظم صدا یعنی شعر است که اگر در آن سخنان بی‌هوده و دشنام و هجو باشد و 
رح ما و 0 ۳ 
۹ ترجمه مزامیر. 
۰ آوتار. 
۱ کوبه. 


سماع ۳۹ 


۳۳ چگ 


یا بر خدای تعالی یا رسول(ص) آن و صحابه رسول(رض) دروغ بندد؛ چنان که رافضیان در هجای 
صحابه و غیر آنان ترتیب داده‌اند. شنیدن این گونه سخنان» خواه با آهنگ و خواه بدون آهنگ باشد 
حرام است» و شنوندهٌ آن شريك گناه گوینده است. همچنین اگر در شعر» وصف تمام اندام زن 
بائد.چه, وصف زن بدین طریق بین مردان روا نیست. اما هجای کفار و اهل بدعت جایز است» که 
خسان بن ثابت رَضی‌لله عنه» به امر رسول"۱۳ خدای» کفار را هجو و به حضرت رسول(ص) فخر 
می‌کرد. 

در مورد نسیب و تشبیب که وصف رخسار و زلف و برازندگی قد و قامت و ساير اوصاف زنان 
است, اختلاف است. و صحیح این است که به شعر در آوردن و بیان اين اوصاف خواه با آواز و 
خواه بدون آن باشد حرام نیست و بر مستمع است که اين اوصاف را بر زن معینی در ذهن خود 
تطبیق نکند و یا بر کسی منطبق سازد که بر او حلال است چون زن و کنیزش. و اگر بر نامحرمی 
تطبیق کند. عصیان کرده است. و کسی که خودداری نتواند, پایستی شخصاً از سماع بپرهیزد. چه» 
اگر عشق بر کسی چیره شود, هر وصفی که بشنود. بر مشوق تطبیق می‌کند, خواه متناسب باشد و 
خواه نباشد. چه» لفظی نیست که به طریق استعاره نتوان آن را بر چیزی حمل و تطبیق کرد. 
همچنین است حال کسی که محبت خدای تعالی بر دلش چیره شده باشد. او از سیاهی موی, ظلمت 
کفر به یاد می‌آورد» و از سپیدی روی» نور ایمان؛ از وصال, دیدار خنداوند» و از فراق» حجاب و 
راندگی» و از رقیب» آفات و عوایق دنیوی که مانع از برقراری انس با خدای تعالی است فهم کند. و 
برای تطبیق و فرود آوردن این کلمات بر معانی منظور, نیاز به استتباط و (تامل) و تفکر نیست» بلکه 
آن معانی که بر قلب حکومت می‌کنن. بر لفاظ پیشی می‌گیرند. چنان که آورده‌اند یکی از مشایخ از 
بزاری می‌گذشت. آواز فروشنده‌ای را شنید که می‌گوید: ده خیار به حبه‌ای,۱۳۳ پس وجد بر او چیره 
شد. و چون از وی علت پرسیدند. گفت اگر نیکان (خیار) هر ده به حبه‌ای ارزند. بهای اشسرار چه 
خواهد بود؟ 

هم از اینان کسی از بازار می‌گذشت. شنید یکی می‌گوید یا سَفتر بزی (ریحان صحرایی). پس 
وجد او را دریافت. به او گفتند از چه به وجد آمدی؟ جواب دادش مثل این که شنیدم می‌گوید اسع تر 
بژی (بکوش, نیکی مرا خواهی دید). 

حتی یکی از پارسی‌زبانان» از شنیدن اشعار تازی که پاره‌ای از لفات آن با فارسی هماهنگ بود 
معانی خاصی درك می‌کرد و به وجد درمی‌آمد. کسی می‌خواند: و ما زازنی فی ال الا له (شسب 
سس << 
۲ مورد قبول و اتفاق همه است از حدیث براء که پیفمبر به ان فرمود: «أَهحُهم او هام و جبریل مَعَك.» 
۳ الخیار عننرة بح (حبه, ۰/ دینار است). 
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جز خیال او چیزی از من دیدار نمی‌کند). پس به وجد و نشاط آمد. از او سبب را جویا شدند. گفت 
می‌گوید ما زاریم» و راست می‌گوید. چه. در فارسی» کلمهُ «زار» به حالت کسی که نزديك به 
هلاکت است دلالت می‌کند. آن مرد پارسی پنداشته بود که می‌گوید ما مرف به هلاکیم» و نزد 
خود هلاك اخروی را مجسم کرده بود. چه. آن که در آتش محبت خدا می‌سوزد» وجدش به میزان 
فهم و فهمش به حسب تخیل اوست. و شرط نیست که تخیل و خوش آمدن او با لفظ و مراد شاعر 
موافق باشد. چنین وجدی» حق و صدق است. و کسی که به خطر هلاك آخرت آگاه اسستء اگر 
خردش بشورد و اعضایش بی‌قراری آغازده حق دارد. 

بنابراین» الفاظ و تغییر آنهاء تاثیر زیادی در این مورد ندارد. بلکه باید گفت آن کس که عشسق 
مخلوقی بر او چیره شده. باید از سماع به هر لفظ که باشد پرهیز کند. و آن که نوستی خدای تمالی 
بر وجودش فرمانرواست الفاظ زیانی به او نمی‌رسانند و او را از فهمم معانی لطیفی که به همت 
ارزنده و بلندش وابسته است باز نمی‌دارند. 

عارض چهارم» در شتونده است وقتی که در آغاز جوانی و تسهوت بر او غالب باشسد. در این 
صورت, سماع بر او حرام است, چه بر دلش محبت شخص معینی جای گرفته و چه نگرفته باشد. 
زیرا در هر حال, ممکن نیست او وصف زلف و رخسار و فراق و وصال بشنود و شهوتش تحريك 
نشود و آن را بر صورت معینی منطبق نسازد. چه. شیطان در دل او می‌دمد و آتش شهوت را 
برمی‌آفروزد و شرارة شر و فساد تیزتر می‌گردد. و اين امرء یاری دادن و پیروز ساختن حزب شیطان 
و گریزاندن عقلی است که مانع غلبهُ شیطان بر حزب خدای تعالی اسست. چه در دل» جنگ بین 
لشکریان شیطان که شهوات است و سپاه خدا که نور عقل باشد همیشه برقرار اسست» مر در 
دلهای که یکی از اين دو سپاه آن را فتح کرده و کاملا بر آن استیلا یافته باشد. و اکنون» بیشتر 
دلها را لشکر شیطان فتح کرده و بر آن چیره شده است» و برای بیرون راندن آن باید اسباب کارزار 
به نوعی فراهم ساخت. در این صورت, چگونه رواست به اسلحهُ حسریف افزودن و شمشیر و 
یزه‌های او را تیزتر ساختن؟ و سماع دربارة چنین کسی» تیز کتندٌ اسلحه لشکر شیطان است و باید 
از مجمع سماع بیرون رود که او را زیان دارد. 

عارض پنجم» بودن شخص از عوام‌الناس است. آن چنان که نه محبت خدای تصالی بر او چیره 
شده باشد تا سماع برای او مطلوب و مفید دانسته شود و نه شهوت بر او غلبه کرده باشد تا سماع 
برای او ممنوع به شمار آید. بر چنین شخصی, سماع مباح است» مانند سایر لذتهای مباح. مگر این 
که فریفته سماع گردد و اوقاتش را بر آن مقصور کند که در این صسورت» او سسفیهی است که 
شهادتش هم پذیرفته نیست. چه. اشتغال دایم به لهو جنایتی است. و همان طور که گناه صغیرة» 
در صورت مداومت به کبیره مبدل می‌شود, بعضی مباحات هم در صورت مداومت به گناه صفیره 


".۲۱ 
اصل این کار ممنوع نیست و حضرت رسول(ص) خود بدان پرداخته است» ولی ادامهٌ آن به صورت 
مذکور ممنوع است. و از اين قبیل است بازی شطرنج که ذتأًمباح ولی استغال دایم بدان شدیداً 
مکروه است. هر گاه غرض لمب و لت بردن از لهوباشد, مباح است به سبب راحتی که از آن بهدل 
می‌رسد. چه, راحت دل بمضی اوقات سیب بهبود و فعلیت آن است تا بتاند در سایرمواقع جدابه 
کار دنیا چون کسب و تجارت یا به کار دین چون نماز و قرائت بپردازد. و در فاصلهٌ کارهای جدی» 
پرداختن به سماع. چون خالی است که بر رخساری نیکو آید. ولی اگر تمام چهره را خال فرا گیرد؛ 
زیبایی به زشتی مبدل می‌گردد. پس هر چیز خوبی» بسیارش خوب نیست. و هر مباحی بسیارش 
مباح نمی‌باشد؛ چنان که نان مباح ولی زیاد‌روی در آن حرام می‌باشد. سماع هم که یکی از مباحات 
است» همین حکم را دارد. 

اگر گویند تج این سخن آن است که سماع در بعضی احوال مباح و در پاره‌ای از حالات معنوع 
است و بنابر این محتاج به تفصیل است و نمی‌وان در موضوع قبل تفصیل مطلقاً و قطمً ظرمثبت 
یا منفی داد. در جواب باید گفت که این ایرد بی‌جا و غلط است. زیرا اگر تفصیل ناشی از اشکالی 
اد که در خود موضوع است. ات نمی‌توانبه طور مطلق حکم داد. ولیاگر تفصیل مربوط ب 
خود موضوع نباشد و ناشی از عارضه‌ای خارجی و وابسته به موضوع باشدء دربارةٌ خود موضوع به 
لور مطلق می‌توان حکم کرد؛چنان که اگرسوال شود عسل حلال است یا نه؟ به طسور مطلق 
می‌گوییم حلال است با این که برای شخص گرمایی مزاجسی که او را زیان دازد حرام است. 
همچنین اگر پرسیده شود شراب حرام است یا نه؟ گوییم حرام است با وجود این که برای شبخصی 
که لقمه به گلویش مانده و جز شراب آشامیدنی دیگری در دسترس ندارد حلال است. پس شراب 
از نظر این که شراب و نکر است» به طور مطلق حرم است, ولی به واسطة عرضه احتیاج حلال 
می‌شود» و عسل هم از حث عسل بودن» الال است؛ ولی دیدیم که به سب عارضه ضرر 
حرام گردید. و عارضه‌ای نیست که طرف توجه قرار نگیرد؛ چنان که بیع حلال است؛ ولی اگر در 
هنگام ندای نماز جمعه واقع شود, به سبب این عارضه. حرام می‌گردد» و از اين قبیل عوارض: 

پس سماع هم از نظر این که آواز خوش موزون مفهوم است. به طور مطلق از جملهٌ مباحات 
است. ولی ممکن است به سبب عارضی که خارج از ذات خود اوست حرام گردد. و چون پرده از 
دلیل مباح بودن سماع برداشته شده از کسی که با وجود اشکار شدن دلیل مخالفت کند پروایی 
نیست. 
اما دربارةٌ شافعی» باید گفت که تحریم غنا اصولاً در مذهب وی نیست. و به موجب نص موجود. 
شافعی راجع به مردی که سماع را پیشه خود سازد گفته که سهادتش مقبول نیست: چه غنالهو 
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مکروهی است که به باطل شباهت دارد. و کسی که آن را شسغل خویش سازد» به سفاهت و 
ناجوانمردی منسوب می‌گردد. و اين امر اگر چه حرام نیست» حرامی را اشکار می‌سازد. ولی اگر غنا 
را پيشة خود نساختهباشد و بدان سیب فراخواندهنشده و خودنیامه باشد و چنان باشد که در حال 
به طرب آید و به ترئم پردازده نه شهادتش باطل است و نه به جوانمردیش خللی وارد می‌آید. و 
حدیث دو کنیزله که در خانة عايشه بل نها بهغنا اشستغال داشستند» بر صحت این گفته دلیل 
است. یونس بن عبدالاعلی گوید از شافعی که خدایش بیامرزاد راجع به مباح شناخته شدن سماع از 
طرف اهل مدینه پرسیدم. شافمی کفت کسی از علمای حج‌از را نمی‌دانم که سسماع را مکسروه 
بشمارد» مگر این که در اوصاف و مضامینی که هنگام سماع ادا می‌شود اشک‌الی باشد» ولی خدی 
خواندن و ذکر اطلال و سر منزل محبوب و شعر را با آهنگ و صدای خوش خواندن» مباح است. 

اما آن جا که شافعی گفته سماع لهو مکروهی است که به باطل شباهت دارد» لمو بودن آن 
صحیح است. لکن باید دانست که لهو تنها از لحاظ این که لهو است حرام نیست: چسه؛ بازی و 
رقص حبشیان لهو است؛ و می‌دانیم که پیغمبر(ص) آن را تماشا می‌کرد و زشت نمی‌شمرد. بلکه به 
طور کلی, خدای تعالی کسی را به سیب لهو و لفو مواخذه نمی‌کند از این لحاظ که کاری می‌کند که 
در او سودی نیست. چه. اگر انسان خود را موظف سازد که روزی صدبار دستش را بر سرش بگذارد 
کارش عبث و بی‌فایده است» ولی حرام نیست. خداوند می‌فرماید: شمارا به قسم لغو مواخنه 
نخواهد کرد (لا بذک له لو فیاْمیِکُم.)۱۹ پس اگر بردن نام خدای تعالیبه طریق قسم 
بی آن که اثری بر آن مترتب گردد و قصد و مخالفتی در آن باشد» با وجود عدم فایده مورد مواخنه 
قرار نگیرد. چگونه به شعر و رقص موّاخذه خواهد کرد. 

اما این که شافعی کفته ماع شید به بط استء دلالت بر این نینط که شافش با دخریم اد 
نظر داشته است. حتی اگر صریحاً هم می‌گفت باطل است؛ باز دلالت بر تحریم نمی کرده بلکه بر 
ناسودمندی آن دلالت می‌نمود. چه, باطل چیزی است که در آن فایده‌ای نباشد. مثلاً اگر مردی به 
زنش بگوید خود را به تو فروختم و زن بگوید خریدم» چون قصد شوخی و تفریح باشد؛ عقد باطلی 
است و حرام نیست, مگر در صورتی که قصد همان تمليك محققی باشد که از طرف شرع منع شده 
اشت: 

اما این که شافعی گفته سماع مکروه است؛ باید اين بیان را مربوط به مواضع خاصی دانست که 
قبلاً ذکر شد یا اين که این سخن را نمایندة پارسایی و نزاهت گویندة آن دانست. زیرا بر مباح بودن 
بازی شطرنج» خود شافعی نصی به دست داده. مع‌هذا می‌گوید من تمام بازیها را مکروه می‌شسمارم: 
هدجه ناج ها ۵ زسما ‏ توب که 2 
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و علتی که برای این امر ذکر می‌کند دلالت بر صحت نظريه ما دربارةٌ او دارد. چه, می‌گوید این کار 

از عادات دینداران و جوانمردان نیست.و این سسخن, بر زهد ورزیدن و نزآهت ساحت وی گواه 


ال 

اما این که گفته است کسی که شغلش را غناقرار دهد شسهادتش پذیرفته نمی‌شود هم دلالت بر 
تحریم سماع ندارد. چه؛ با چیز خوردن در کوچه و بازار هم شهادت شخص پذیرفته نمی‌شوده ‏ 
حالی که این عمل خلاف جوانمردی نیست. همچنین بافندگی با آن که مباح است» شیوه جوانمردان 
نیست» و شهادت کسی هم که به کاری پست اشتغال داشته باشد پذیرفته نمی‌شود. بنابر این از 
تعلیلی که شافعی می‌کند, معلوم می‌شود که مکروه شمردنش به سبب کثرت پارسایی اوست» و 
مرادش از کراهت تنزیه است. و دربارة سایر پیشوایان بزرگ نیز همین گمان می‌رود. و اگر مراا 
آنان تحریم بود» ما دلیلی بر خلاف ایشان نمی‌آوردیم. 


بیان دلایل کسانی که سماع را حرام می‌دانند و پاسخ آنان 

گفتار خدای تعالی را که می‌فرماید: پاره‌ای از مردم خریدار حدیث بی‌هوده‌ان ( و من لاس من 
یَشتری لو الخدیت/۱۳۹ بر حرمت سماع دلیل می‌آورند. ابن مسعود و حسن بصری و شم 
زضی‌الله عنهم گفته‌اند مراد از لهو» حدیث غناست. و عايشه روایت کرده است"۱۳ که پیغمبر (ص) 
به من گفت؛ خدا کنزك مه و فروش و پول و تعیم او را حرام ساخته است: 

در جواب گوییم که مراد. کنیزکی است که در مجلس باده‌خواری برای مردان به ی ببردازد. و 
ما پیش از این نیز گفتیم که غنای زن بیگانه رای فاسقان و کسانی که پم فته از نان رود حرام 
است و از فتنه جز حرام و ممنوع قصد نکرده‌اند. 

اما از این حدیث» حرمت غنای کنيزك مفئیه برای مالکش فهمیده نمی‌شود. بلکه برای غیر مالك 
هم اگر بیم فتنه نرود حرام نیست؛ به دیل آنچه در صحیحین از غتای کنيزکان در خانة عایشه 
روایت شده است. 

اما خریدن گفتار بی‌هوده َو الخدیث) به دین و آن را بدل دین قرار دادن و بدان سبب از راه 
خدا گمراه شدن؛ حرام و ناپسندیده است و در آن هیچ اختلافی و سخنی نیس ولی هر غنایی 
گمراء کننه و از ره دا به در برنده نیباشد و مرا از ی نی آن نوع غنای گمرا‌کنه اسست. و 
1 .المع ۵ سیم عطا عمتی 
درل ور تم ری له لخد لب عن یل له بر علمر ها و ال سم عاب 
مهین1/۳۱(۰) 
مو. حدیت عیشه: از الةحم ای و تا و لها و تلیمه.َرجهالطبرانیفی الاوسط بسن ضیف 


اگر خواندن قرآن هم به قصد گمراه کردن از راه خدا باشد» حرام است. چنان که یکی از منافقان را 
حکایت کنند که مردمان را جمع می‌کرد و بر آنان جز سور عبس۱۳۲ نمی‌خواند؛ از آن بابت که در آن 
با رسول خدای(ص) عتابی است. پس عمر به قتلش اقدام کرد. بنابر اين» وقتی گمراه کردن با 
آیات قرآن حرام باشد» گمراه ساختن با غنا و شعر» اولی به تحریم است. 

دلیل دیگر که آوردهاند اين آیه است که می‌فرماید: آفمن هذا الحدیث تنجتُون. و تَضحْکُون و لا 
تبکون. و نتم سایذون"" (آیا از این حدیث در شکفت می‌آیید, و می‌خندید و نمی‌گریید. و شما 
غافلانید؟) 

ابن عباس می‌گوید: سمد, به لغت حمیر» به معنی غناست. و از این جا نتیجه می‌گیرد که غنا 
حرام است. در جواب گوییم که اگر چنین باشد. پس باید گریه نکردن و خندیدن هم به موجب این 
آیه حرام باشد... اگر گفته شود این حرمت مخصوص به خنده‌ای است که بر مسلمانان به سبب 
اسلامشان کنند. پس حرمت غنا و اشعار هم باید مخصوص به مورد استهزای مسلمانان باشسد, 
همان طور که در آيه و الشنتراء عم الفاوون"۱۳ ( از شعراء گمراهان و زیانک‌اران پیروی می‌کنند) 
مراد شعرای کفار است» و دلیل بر این نیست که سرودن شعر فی نفسه حرام باشد. 

دلیل دیگری که بر حرمت غنا می‌آورند. روایتی است که جابر رضیالله از حضرت رسول نقل 
می‌کند که فرمود: کان ابلیس أَول من ناح و آوّل من تَعنی۱۳ (شیطان نخسستین کسی بود که 
نوحه‌گری آغازید و هم او نخستین کسی بود که به تغنی پرداخت.) و به این ترتیب, نوحه‌گری و 
تغنی در يك ردیف آمده است. 

گوییم همان گونه که نوحه‌گری داود(ع) و نوحه‌گری کناهک‌اران بر ناف رمانیهایشان استتنا 
می‌شود. غنایی هم که مقصود از آن تحريك شادی و اندوه و شوق مباح باشد مستلنی است؛ آن- 
چنان که غنای آن دو کنیز روز عید در خن حضرت رسول(ص) مستتنیبود. و هم آن چنان که 
غنای‌کنیز کان‌هنگام ورود آن حضرت به مدینه با شعر طلع الدر علینا - من ثنیّات الوداع مستثنی بود. 





۷ سور ۰۸۰ و نام دیگرش اعمی» در جزو ۳۰. 

۸ ۳ 1۰ و ۰1۱ 

(۹ 

۰ دربارة این حدیث, علامه زین‌الدین ابی‌الفضل عبدالرحیم بن‌الحسین عراقمی» ضمن کتابی که در آن اخبار 
احیاءلعلوم را گرد آورده و به نام ای عَن خمل_//سفار فی الا سفار فی تخریحما فی الاحیاء من الاخبار 
موسوم ساخته است می‌تویسد: لمٌ آجذ له اصلا من حدیث جابر و ره صاحبٌ الفردوس من خدیت علی بن آبی 


طالب و لم یرجه وله فی مسندو. 


طً_ً _ 


سماع ۳۳۵ 
یسح 





دلیل دیگر که بر حرمت غنا آور‌ند.روایتی است که ابو امامه از حضرت رسول(ص) نقل کرده 
است: ما رف َخد صوّه نم الا مت له له نتیطاین علی منکتنهیبضربان. باغابهما علی رو 
حیّی یس۱۳۱ (کسی صدا به غنابرنمی‌دارد مر اين که خدا دو شسیطان را برمی‌انگیزاند که بر 
دوش او سوار می‌شوند و با پاشنه‌های خود بر سینه او می‌زنند تا بز ایستد). 

گوییم منظور از غنا در اين مورد بعضی انواع آن است که پیش از این ذکر کردیم. یعنی غنایی که 
در دل انچه را مراد شیطان است چون شهوت و عشق مخلوق, برمی‌انگیزاند. ام غایی که شوق به 
خدا را تحريك کند یا شادی مربوط به عید یا تولد نوزا یا رسیدن غایب را برنگیزاند و افزون سازد» 
از آن نوع نمی‌تواند باشد. چه, مخالف و ضد مراد شیطان است؛ به دلیل قصهٌ دو کنيزك و حبشیان و 
اخباری که از صحاح نقل شد. زیرااجازه دادن در يك مورده نص صریحی بر مباح بودن است» و منع 
در هزار مورد» محتمل تاویل و یا محتمل نزول در مورد خاص اسست. اما در مورد عمل, تاویلی 
نمی‌توان قایل شد. زیرا چیزی که به جاآوردنش حرام باشد, فقط به سیب عارضه اکراه حسلال 
می‌شوده و آنچه انجام دادنش حلال باشد, به سبب عوارض بسیار حتی به سبب چگونگی اندیشه‌ها 
و قصدهاء حرام می‌گردد. 

دلیل دیگر که برای حرمت غنا بدان متوسل شده‌اند. روایتی است که عقبة بن عامر از رسول 
خدا(ص) نقل کرده که آن حضرت فرمود: هر چیزی که مرد به هو به آن پردازد باطل است, مگر 
تربیت و تادیب اسبش و تیراندازی با کمانش و شوخی با زنش,۱۳۳ 

گوییم آوردن کلمةٌ «باطل» دلالت بر حرام بودن نمی‌کند» بلکه دال بر بی‌فایده بودن است. و اين 
مسلم است که نظر بر بازی حبشیان» خارج از این سه استتناست و در عین حال حرام نیست» بلکه از 
روی قیاس, غیر محصور هم به محصور ملحق می‌گردد» همان طور که فرمود حضرت رسول(ص): 
ریختن خون مسلمان رو نیست مگر به یکی از سه چیز۱۳ علت چهارم و پنجم هم قیسابه ان 
ملحق می‌گردد. همان طور که شوخی مرد با زنش که جز لذت فايده دیگری ندارد حرام نیسست. 
گردش در بوستان و شنیدن آواز مرغان و نظایر آن هم که شخص بدان مشغول می‌شود بر او حرام 
۱۳۱ حدیث ابی امامه, در کتب اخبراحیءلوم: ندکی با آنچه در متن آمدهاخلاف دار؛ بدینگونه:«م رف 
آحه عقيرته نم الا بت ال له شیطنین, علی مه یضربان,بأعقاپهما علی درو نی یَسبك.» و حدیث 
ضعیفی است که ابن اب‌ادنا در ذم القلاهی و طبرانی در کبیرآورده است. 
۱۳۲ حدیت عق ین عام: له تیب الق باطل لا ای ره وق و فلت وج » 
صاحبان سنن اریعه آن را آورده‌اند و عبارت آن یکسان نیست. 


۳. از حدیث ابن مسعود و مورد اتفاق است: «لا تحل دم اغریم الا باخدی ثلاش.» 


اس سیر 
بر س_ع_س 9۳۲ 


نیست. اگر چه باطل نامیدن آن روا باشد. 

دلیل دیگر را قول عثمان رخبی‌الل له می‌دانند که گفت به غنانپرداختم و تمثی نکردم و دست 
راست به الت خویش نسودم از هنگامی که با آن دست با رسول خدا(ص) بیعت کردم. 

گوییم اگر این گفتار را دلیل حرمت غنا بدانیم» بایدتمثی و دست راست به آلت سودن هم حرام 
باشد. و انگهی از کجا ثابت می‌شود که عثمان رضی‌اللهُ عهُ فقط حرام را ترلك می‌کرده است.۱۳4 

دلیل دیگری که بر حرمت غنا اقامه کرده‌اند, گفتار ابن مسعود رخیی‌اله عَه است که می‌گوید: 
غناء نفاق را در دل می‌رویاند. و گروهی بر آن, این جمله را افزوده‌ند: همان طور که باران» سبزی 
را می‌رویاند. 

و بمضی دیگر, این سخن را به حضرت رسول نسبت داه‌اند که صحیح نیست: 

همچنین گفته‌اند علی بن عمر رضیله نهبه گروهی که ارام بسته بودند گذر کرد. مردی از 
آنان به غنا اشتغال داشت. او دوبار گفت: ندای خدا را از شما نمی‌شنوم (آلا لمع ال .)از 
نافع روایت شده که او گفت با این عمر از راهی می‌گذشتم. صدای نی چوپانی را شسنید. پس دو 
انکشتش را در گوشهایش گذاشت و از راه بهيك سو متوجه شد. و پیوسته می‌گفت ای نافع» صذا 
را می‌شنوی؟ تا آن که گفتم نه. بعد. انگشتانش را بیرون آورد. و گوید رسول خدای را دیدم که 
همچنین کرد. 

فضیل بن عیاض که خدایش بیامرزاد گوید: غناه نردبان زناسست. دیگری گفته غنا پیکی از 
فرستادگان فجور است. 

یزید بن ولید گوید از غنا بپرهيزید که حیا را کم و شهوت را بسیار و جوانمردی را نبود می‌کند, 
جانشین شراب می‌شود و همان می‌کند که از مستی ساخته است. اگر ناچار از آنید زنان را دور 
سازید. چه. غنا شخص را به زنا می‌خواند. 

در جواب گوییم: سخن ابن مسعود که گفت غنا نفاق را می‌رویاند. دربارة مفثی است. چه, غرض 
مفلی نمایاندن خود و رواج نغمه و بزار خویش است و پیوسته به مردمان می‌پبندد و دوری مي‌گزیند 
تا به غنای وی رغبت کنند» و چنین چیزی نمی‌تواند موجب تحریم غنا گردد. زیرا پوشسیدن لباس 
خوب و سواری بر اسب راهوار و سایر انواع پیرایه‌ها یا تفاخر به کترت محصول یا چهارپایان و غیر 
آن نیز در دلها کینه و نفاق می‌رویاند. و ین سیب نمی‌توان به حرمت آنها حکم کرد. از طرف دیگر؛ 
فقط گناهان نیستند که سبب ظهور نفاق در دل می‌شوند, بلکه مباحاتی هم که مورد نظر مردمند از 
این لحاظ تاثیر شدیدتری دارند. و بدین جهمت بود که عمر رضی‌اله غثه از اسب راهوار و 
۰ ۳۳۳] 


۶ منظور این است که عثمان امر مباحی را هم ممکن است انجام نداده باشد. 


ی تس تس 


ام ۳۳۷ 


رحس سس سس سس 
خوش‌رفتار خود فرود آمد و دمش را برید. چه, از خوبی اسبش در خود احساس غروری کرده بود. و 
این نمونة نفاقی است که از مباحات در دل ایجاد می‌گردد. 

اما سخن ابن عمر (رض) که گفته: از شما ندای خدا را نمی‌شنوم؛ هم دلالت بر تحریم ندارد» 
بلکه این سخن از آن جهت گفته شده که آن گروه احرام بسته بودند و گفتن کلمات نامناسب در شان 
آنان نبود» و از وضع آنها بر ابن عمر آشکار شده بوده است که سماع آنان به سبب وجد و شوق 
زیارت خانه خدا نیست. بلکه فقط برای سرگرمی است. بدین جهت. با در نظر گرفتن حال خاص 
۳ بودن» سماعشان را زشت شمرده است. و بدیهی است که در حالات مختلف 
احتمالات مختلف وجود دارد. 

اما ی ی مرج بت 
دانسته و نه زشت شمرده است معارضه می‌کند. و علت آن بوده است که می‌خواسته گوش دل خود 
را از آوازی که فکرش را به هم می‌زده یا شاید او را به لهو می‌خوانده است فارغ نگهدارد» یا به 
ذکری اشتغال داشته که بر شنیدن صدای نای ترجیح داشته است. 

اما این که رسول خدای(ص) نیز چنین کرده باشد با توجه به این که ابن عمر را منع نفرموده 
ی . و ما می‌بينيم که در 
بیشتر حالات» ترك آن اولی است. بلکه ترلك بیشتر مباحات دنیا اگر حالت دل را دگرگون کند اولی 
است. همان گونه که پیغمبر(ص) پس از نماز, جامهٌ ابو جهم را به سبب علامتها و نوارهایی که بر 
آن دوخته بود و داش را مشغول می‌داشت بیرون آورد.*۱ 

آیا به دلالت این عمل می‌توان ن گفت که دوختن نشانه و نوار بر جامه حرام است؟ در آن مورد 
دیگر هم شاید حضرت رسول(ص) به حالتیبوده‌ند که صدای نی چوبان از آن حال خوش بازشان 
می‌داشته است» همان طور که نشانه‌های لباس» از نماز به خود مشغولشان می‌داشته است. 

در این مورد» باید گفت توسل به سماع برای برانگیختن حالات شریفه در دل» »برای کسی که 
همواره به مشاهدهٌ حق مشغول است و دل به جانب او دارد قصور است» اگر چه در مورد دیگران 
کمال به شمار آید. و از این جاست که حصری گفته: به چه کار من می‌آید سماعی که با مرگ مغثی 
و مسمع قطع می‌گردد؟ در اين گفتار» اشاره است به اين که سماع خدایی همیشگی است و پیامبران 
علیهم السلام همیشه در لذت سماع و دیدار بوده‌اند و برای تحريك به چاره‌اندیشی نیاز نداشته‌اند. 

اما سخن فضیل و دیگران که نزديك بدو سخن گفته‌اند به این که سماع نردبان زناست» ناظر به 
سماع فاسقان و شهوترانان جوان است. و اگر این سخن عمومیت می‌داشت» رسول خدای در 





۵ غلع ای (ص) بلاغ من التلاة توب آبی جهم ا۵ کان یه لام نفلت لب 


خانه‌اش به سماع دو کنيزك عنایت نمی‌فرمود. 

اما قیاس: نهایت سخنی که در این باب بتوانند گفت این است که آن را بر ساز زهی مخصوص 
قیاس کنند که فرق آنها پیش‌تر گفته شد. يا این که گفته شود غنا جزو لهو و لمب است. اری این 
چنین است. لیکن همه دنیا خود این است و جز لهو و لمب چیز دیگر نیست. او رضی‌اله عنه به زن 
خویش گفت که تو لعبتی در کنج خانه‌ای و هر گونه ملاعبه‌ای با زنان لهو به شمار می‌رود جز آنجه 
برای ایجاد فرزند انجام گیرد. همچنین مزاحی که سخن زشت در آن نباشد حلال است: و اين از 
حضرت رسول(ص) و صحابه نقل شده؛ چنان که به تفصیل در کتاب «آفات زبان» خواهد آمد 
(آن‌شاءالله). وانگهی, کدام لهو بالاتر است از لهو حبشیان و زنگیان در بازیشان و حال آن که به 
موجب نص صریح میاح بودن آن ابت است. 

اما عقیدة من بر آن است که لهو, شادکتندهٌ دل و سبك‌کنندة بار سنگین فکر است. و دلها چون 
ملول باشند» از کار فرو ماننده و شاد کردن آنها سیب کوشش و کمك بدانهاست. فی‌المثل, آن که 
پیوسته به کار فقه مشغول است. باید روز جمعه را تمطیل کند. چه, تمطیل يك روز, نشاط را در 
سایر روزها برمی‌انگیزاند. و آن که همیشه نوافل نماز را به جا می‌آورد. شایسته است که گاهی آن 
را تعطیل کند. و بدین جهت است که نماز گزاردن در پاره‌ای از اوقات کراهت دارد.پس تعطیل, 
کمك به کار» و لهو کمك به کوشش است. چه, بر کوشش و کار محض و حق تلخ» همه کس 
نمی‌تواند صبر کرد, مگر پیامبران علیهم‌السلام. 

بنابر اين؛ لهو داروی دلتنگی و غم است» و سزاوار است مباح باشد. ام زیاده روی در دارو نیز 
ناشایست است. 

لو بر اين ننت, سیب قربت اسست. و در مورد کسی که سماع, صفت مطلوبی را در دشن 
برنمی‌انگیزاند و برای او جز محض لذت و استراحت مطلق بهره‌ای ندارد رواسست. و مستحب 
می‌باشد اگر او را به مقصودی که گفته شد برساند. البته که این امر بر ناقص بودن و نرسیدن به 
ذروُ کمال؛ دلالت می‌کند. چه. کامل آن کسی است که برای شادی وجود خود. به غیر حق نیازمند 
نباشد. لکن باید دانست که آنجه نیکان را حسنات است» مقربان را از سیّثات به شمار می‌رود» و 
کسی که به دوای دل دردمندان و طريقه نرم کردن و آماده کردن آن برای سیر در راه حق» احاطه 
داشته باشد» به طور قطع می‌داند که شاد ساختن دلها به امثال آنچه گفته شد. دارویی سودمند است 
که از آن بی‌نیازی نیست.۱۳ 


سس (ةظ(ط_غ 


۲ ترجمهٌ باب اول سماع» کتاب هشتم از ربع عادات» از: احیاء‌علوم‌الاین» ج ۰۲ ص ۲۱۸ - ۰۲۸۷ 


تک ۳۳۹ 
اقوال مشایخ دربار سماع 

راز ابوالقاسم بغدادی آورده‌اند که گفت: سماع بر دو گونه است: يك گروه سماع سخن کند؛ از 
سخن» غیر سخن بیرون ارنء و نها سماع نکنند مگر بهتفیز و حاضر گشستن دل. و مفی این 
سخن آن است که آن يك گروه از مستمعان, آن باشند که دل با یشان باشد و سخن را تمیز داد 
کردن. بر سر تمیز سماع کنند؛ از سخن» معنی سخن بردارند. چون آن معنی موافق وقت ایشان 
آید» بر آن از سر وقت سماع کنند. 

«گروه دیگرند که نفمه شنوند و از سخن خبرندارنه و آن نغمه قوت و غذای جان است. چون 
جان قوت خویش بیبد» بر مقام خویش اشراف گیرد و مشفول آن مقام گردد. ار تدیر جسلم‌روی 
بگردند. نیش و حرکت پدید آی. و ان را تایل است که گروهی گفته‌اند که حق عز و جل جانه 
را که بافیدبهعیینآفرید پیش از اجساد.آن وقت ملائکه خداوند را همی یاد کردن. این جانها ‏ 
آن سماع انس گرفتند, و مقام جانه مختلف بود... کنون چون این جا سماع پدیدآیدهآن نئمت به 
جان رسد. جان بدان نغمه قوت گیرد» شوق وطن آن مقا اندر وی پدید آیده مشفول طلب آن مقام 
خویش گردد» از نفس غافل گردد و نفس به جنبش آید. آن اضطراب نقس» از آن است که جان از 
وی اعراض کرده است» تا گروهی چنین گفتند که اين تواجد که همی پدید آید در وقت سماع؛ از آن 
است که جان آن نفمت شنود, از شوق به مقام خویش آهنگ رفتن کند. نف از بیم فمراق جان به 
بانگ آید.» ۱۳ 

امام قشیری گوید: ۱ 

«اعم ان سماع الا شعار الا لحان الط و الم اس اذا لم یَسَقد المسْتّمعٌ تحظورً ول 
َعغ عو! عذموم فی ازع ول نج فی زمام. هوا و حرط فی سل و اف لحفلة 
لا لاف از الما شنت بین ی سول اه صلیالهعله و ملع اه لک غلهح فی 
انشادها فاذا جاز استماغها بغیر الألحان. الطیَةٍ قلا یر الحکُم بان یسم بالامحان هذا ظاهر 
من‌الامر .»۱۳۸ 

«سیل الشتبلی عن السّماع ققال ظامره فتٌ و باه عبر من عرف الاشارة حَل له استماع 
سر وال ققدیشتدعی الفتة و تَوض .۱۳۱ و قیل لا لح یشماع ان کانت له تفس 


ت00 ۹6 اقا 1 یس بات ای سامت باه بات 
۷ شرح تعرّف» ج ۰۶ ص ۰۲۰۱ 

۱۳۸ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۵۱ 

۹ اللمع فی التصوّف» ص ٩۲۷۲‏ و در مصباح الهدایه» ص ۰۱۹۱ عبارت متفاوت است. 


سب" "۲ "۱۳۳ 
۳ فرهنگ آشعار حافظ 
مه و قلبا خی قتله۱۳ ذیحتٌ بسیوف لمجاهدة و قلبهٌ خی بو الق »۱0۱ 

ابو عمرو بن نجید گوید: اگر سی سال غیبت کنی» برای تو نجات بخشنده‌تر است تا آن که در 
سماع به غیر واقع حالتی از خود ظاهر سازی,۱۲ 

« سماع درست نیز آن بود که بشنوی هر چیزی را چنان که هست آن چیز اندر نمت و حکم, که 
اندر مزامیر مفتون شوند و به هوا و لهو مقرون شوند از آن است که می به خلاف آن بشنوند که 
هست. اگر بر موافقت حکم آن سماع کنندی» از همه آفات آن برهندی.» ۱۹۳ 

«خکی جمفر ین نصیر عن ال قال تزل رخ علی لاه فی تلا تواطین؛ ند الشماع 
ام نتشون ال غن خق وا وان لا عن وج ون ال لاف تون لت 
فاق و عند مُجاراة العلمر فاعم لا یذکرون لا صفّ الاولیم. 

«سَمعْت الاستاا با علی الدقاق یقول: السْماع رام لوا الغوام. لام نف وسهم, مباح پلژهاد 
لخصول مجاهداتهم» مُنتَحب لصحانا یاو فلوبهم.۱۹ 

«سل نون لیصری عن المع فقال وا خق بیع لوب ی لیف نی 

«سماع وارد حق است که دلها بدو برادگیزد و بر طلب وی حریص کند, هر که آن را به حق شنود 
به حق راه یابد و هر که به نفس شنود اندر زندقه افتد.»۱۶۱ 

بندار بن حسین که خدایش بیامرزاد گوید: هر آدمی که سماع را دوست ندارد. نقصی در حواس 
اوست. چه. در هر لذتی که انسان از او بهره‌مند می‌شود اگر چه مباح باشد تکلفی است به جز 
سماع که اگر از مقاصد فاسده خالی باشد. عمل مباحی است که نیازمند تکلف نیست. و هر که سماع 
را به نیکویی بشنود و از آهنگ و آواز خوش آن بهره‌مند شود. اگر قصدش از این کار فساد و لهو و 


اراس هرد با اس 
۶۰ این عبارت از قول ابو سعید هم نقل شده. رل: اسرارالتوحید. ص ۳۱۸. 

۱ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۵ 

۳ همان» ص ۰۱5۷ 

۳ کشف المحجوب» ص ۵۲۰ 

۶ عبارت مصباح الهدایه و اسرارالتوحید در این مورد اندکی متفاوت است. ولی معنی یکی است. رلك: مصباح 
الهدایه. ص ۱۹۰؛ اسرار التوحید. ص ۰۲۷۷ 

۵ رسالهة قشیریه, ص ۱۵۳؛ اللمع فی التصوف» ص ۲۷۱؛ مصیاح الهدایه. ص ۱8۱ 

۲ کشف المحجوب» ص ۵۲۷. 


یکی 


9۰«9«»«»۰«۰(«ِ دح ح وج 
سماع ۳۳۱ 


تیا فا ۱۱اب مات تست تسس سب مسبت سس 
ترك حدود نباشد, برای او نه حرام است و نه محظوری دربر دارد.۱۴ 

از ابوعلی رودباری دربارةٌ سماع پرسیدنده گفت: مکاشفه الأسرار ال مشاهدة المَخوب. 

« و قالالخواص و فد سل ما ال الانسان,حرل ند مماع غیر اشران, ولا یج لك فی 
سّماع القران؟ فقال: ان ماع الران صدمة لا یمک لح آن یتَحرل فیه لد یه و سماع 
القول ترویح یرل فیه. 

«قال سهل بن عبداله: السماغ علم استائر له تعالی به لا یلهالا .»۱۹ 

«عبدالله به ناجی گفت: سماع دوست یکی آن که فکرت را بجنباند یا چشم را بگریاند. غیر آن» 
دیگر همه فتنه است. معنی این سخن,» آن است که هر سماعی که دل را از شوق بریان کند یا چشم 
از خوف گریان کند» آن سماع حقیقت است و آن تاثیر حق است. فاما هر سماعی که لهو یا طرب یا 
شهوت انگیزد یا معنی پدید آرد اندر مستمع خلاف شریعت. آن یا فته نفس است یا فتنهٌ دیو.»۱۹۹ 

در تذکرةالاولیاء» در اين باره» چنین آمده است: 

« شیخ:*۱ گفت ای بو سعید. سماع کسی را مسلّم بود که از زبر تا عرش گشاده بیند و از زیر تا 
تخت‌الُری. پس اصحاب را گفت اگر از شما پرسند رقص چرا می‌کنید بگویید بر موافقت آن کسان 
برخاسته‌ايم که ایشان چنین باشند. و این کمترین پایه است در اين باب.»۳۱ 

« سل آبوعلی الژوذباری عن السئماع یوم فقال لیا تخلصنا منه راسَاً براس.. کاشکی ما از 
این سماع سر به سر برهیمی؛ از آن که آدمی در گزاردن حق همه چیزها عاجز است. وچون حق 
چیزی فوت شود, بنده تقصیر خود ببیند. و چون تقصیر خود دید. کاشکی برهدی.»۳۳ 

«غر بحبی بن معا الزازی رَحمهاله اه قال الصوّت الحسَن ره من‌لله تصالی لب فیه 
خب‌الله تعالی.»۱۶۳ 

ابوعلی رودباری گفت: ما در کار سماع به جایی رسیده‌ايم که چون دم شمشیر است» اگر منحرف 





۷ ترجمه از: اللمع فی التصوف. ص ۰۲۷۳ 

۸ ترجمه و نقل از: رسالة قشیریه. ص ۰۱۵۵ 

۰۲۰۲ - ۲۰۱ شرح تعرف» ج ۰6 ص‎ ٩ 

۰ مراد شیخ ابوالحسن خرقانی است. 

۱ تذكرة الاولیاء» نیمهٌ دوم» ص ۰۱۱۳ 

۲ رسالهٌ قشیریه, ص ۱۵؛ کشف المحجوب, ص ۵۲۸؛ اللمع فی التصوف» ص ۰۲۷۲ 
۳ المع فی التصوف» ص ۰۲۱۹ 


سا ۳۳۳۳] 
فرهنگ اشعار حافظ 


۳۳۲ 
شویم در آتش؟*" فرو خواهیم افتاد.۲۴ 

« حکی عن الجنید قال السماع یَحتاج الی ثلاّة آشیاء: الژمان, و المکان و الاخوان .»۱۲ 

در اسرار التوحید !۱۹ آمده است که شیخ گفت: السماع یَختاج الی ایمان, وین له تعالی قال 
ان تسمع الا من یمن بای ۰۱۳ فالسماع غذاالارواح و شفاهالشباح و المع سالك الطریق : 
و من لغب اطریق لا کون له ما بخقیق. 

و شیخ گفت از استاد بوعلی دقاق پرسیدند از سماع. گفت: لماع هُوٌالوَفت فَمَ لا سسماع ل 
لا سَمع له من لا سفع له فلا دین له لاله تعالیقال «اْم غن. المع لمنژولون. »۱۳۱ و تاه 
« قالوا لو کا نع او تنل ما کنا فی آصحاب السعیر»۱۳۰ 

« دین و نماز و طاعت» معنبی است بی چون و چگونه. و تعلقی است که آدمی را از ازل با خدا بود 
که آلنت بریکم قالوا لی.۱ نماز حقیقی» آن بود که از آن نور است و از آن نور می‌خورد و از آن 
نور می‌بالد. چون انبیا علیهم السلام ظاهر شدند. آن نماز را به صور مختلفه آوردند؛ هر یکی به 
صورتی. هر که را تمیزی است. به ظاهر نماز فریفته نشود. اگر در او جانی باشد» قبول کند. زیرا که 
تشنه کوزه را جهت آب طلید» اگر در کوزه آب نباشد به چه کارش آید. همچنان که انیا علیسم 
السلام آن نماز را در هر صورتی به خلق رسانیدند. اولیا نیز بر همان نسق» آن نماز حقیقی را در 
صورت سماع و معارف (معازف) از نظم و نثر به عالمیان رسانیدند. هر که طعام‌شناس باشد و طعام 
قوت او باشد, از کاسهها و ظروف به غلط نیفتد و داند که اگر کاسه دیگر باشد طمام همان 
است.»۱۱۲ 

« قال الشیخٌ آبو بکر الکنانی رَجمهالله: سَماع الوا علی متابعة الطبع» و سماع المریدین رغبه 
سح 
۶ تشبیه به پل صراط است. 

۵ ترجمه از: المع فی التصوف» ص ۰۲۹۹ 

۱52- رسالةً قشیریه. ص ۰۱۵ 

۷ ص ۰۲۱۳ 

۸ تمام یه چنن است: و ما آنت پهادی الشئیم غن ضلالمهم ان ششمع لا من نوی بایاا قشم تلم وت 
(۸۱/۲۷) 

( ۹ 

۱۰/۷ ۰۶ 

-۱۷۲/۷ ۷ 


۲ ولدنامه. به تصحیح همایی, اقبال, ص ۰۸۸ 


سماع ۳۳۲ 
و ره و مغ وروی لام و ماه و سماغالسارفین علیالّش‌اهنقه و سماغ آهل. 
الحقيقة علر اتف و العیان» و کل واحد من هوّلاء مصدر و مقام» ۲۳ 

« هر چیز را قوتی است» و قوت روح سماع است.» 

« سمنون محب؟۱۱ رجفهاله گوید: المع ند من الق روج و الوجف عباةعن اج 
یرال اه و لتشی عب زر الوصول, ال الحسق و الک از من آثر فرع 
الوصول ۱۱۲۰ 

« وقتی ممشاد دینوری (متوفی ۲۹۹) جایی بگذشت. طایفٌمبندیان در سماع بودند. چون او را 
بدیدنده سماع ترك کردند. گفت همچنان بر سر حال خود روید که اگر جملهٌملاهی دنیا در گوش 
من جمع گردد» هیچ ذره‌ای قصد مرا مشفول نگرداند و درد مرا شفا ندهد.»۲۲ 

« سماع سه قسم است: قسمی عام راست و قسمی خاص راست و قسمی خاص الخاص راست. 
عام به طبیعت شنوند و آن مفلسی است» خاص به دل شنوند و آن طالبی است خاص الخاص به 
جان شنوند و آن محبی است. 

« در سماع. صد هزار لذت است که به يك لذت از آن هزار ساله راه معرفت توان برید که آن به 
هیچ عبادت میسر نشود.»۲ 

«علی حلاج یکی بود از مریدان شیخ ابوالقاسم گرگانی, دستوری خواست در سماع, گفت هیچ 
مخوره پس از آن طعام خوش بساز؛ اگر سماع اختیار کنی بر طعام آنگاه این نقاضای سماع به حسق 
باشد و تو را مسلم بود.»۲۳ 

صاحب قوت القلوب از قول جنید آورده است که بخشایش الهی, در سه مورد بر صوفیان نازل 
می‌شود: نخست هنگام طمام. چه. آنان نمی‌خورند مگر در شذت گرسنگی. و دیگر» وقت گفت وگو. 
۳ عوارف المعارف, ص ۰۱۱۷ ملحق در احیاءلملوم» چاپ مصر؛ ج ۰۵ 
۱. تذکرة الاولیاء» نیمهٌ دوم» ص ۰۲2٩‏ ذکر ابوالقاسم نصر آبادی: 
۵ بو القاسم سمنون بن حمزه؛ اصلش از بصره و ساکن بندادء از مشایخ صوفیه, جزو اصحاب سری سقطی و 
ابو احمد قلانسی و محمد بن علی قصاب بود. به نوشتة رسالهٌ قشسیریه (ص ۲۲) قبل از جند, و به نوشته 
صفالصفوه (ج ۰۲ ص ۲2۲] بعد از جنید وفات یافت. (ذیل مصباح الهدایه. ص ۱۹۰ 
مصباح الهدایه. ص ۰۱۹۰ 
۷ همان؛ ص ۰۱۹۲ 
۸ رسالهً قدس شیخ روزبهان, در حاشیهُ سبع العئانی» ص ۳۷۲ - ۰۲۷۸ 
٩‏ کیمیای سعادت» ص ۰۳۷۵ 





فرهنگ اشعار حافظ 
چه, سخن آنان در احوال پیامبران و مقامات صذیقان است. و سه دیگر» هنگام سماع. چه, آنان در 
غلبهُ وجد سماع می‌کنند و خدای را در نظر دارند.:۱۷ 
کسی به ابو حفص حذاد گفت: فلان که یکی از پیروان توست. همواره گرد سماع می‌گردد و در 
آن حالت بی‌قرار می‌شود و می‌گرید و جامه می‌درد. ابوحفص گفت: چه کند آن که در حال غرقه 
شدن است؟! به هر چه گمان برد سبب نجاتش می‌شود, در می‌آویزد. ۱۷۱ 
ابو عبدالله صبیحی (حسین بن عبدالله بن بکر) که سخنور و مولف و پارساست. می‌گوید: 
«السئماع بلتصریم جفاء و السشماغ بالاشارة تکلفاء و الطف السشماع ما یشک ل الا علی 
مستویه. »۱۷۲ 
ابوبکر کتانی (محمد بن علی بن جعفر) از یاران جنید و ابو الحسین نوری گشت: مستمع نباید به 
خود سماع دل خوش کند. بلکه باید سماع در او وجدی یا شوقی برانگیزد یا واردی بر خاطر او غلبه 
کند که او را از هر مسکون و مالوفی فانی سازد. و آنگاه چنین خواند: 
فالوجد والشوق فی مکانی قَذ منعانی من القرار 
هما مَعی لا یفارقانی . فذا شعاری و ذا داری۱۳ 


ابو عمر زجاجی نیشابوری (محمد بن ابراهيم بن یوسف» متوفی ۸) سماع را از ضعف حال 
می‌داند» حالی که محتاج عاملی برانگیزاننده است. جه. اگر قوی بودء از سماع بی‌نیازی 
می‌داشت.»۱۷ 

بو عبداله رودباری (احمد ین عطاء بن احمد. متوفی ۳۱۹) دربرٌ سماع و اهل آن و مکان و 
جزئیا نش می‌نویسد: سر سماع سه چیز است: رسایی الفاظ لطف معانی و استواری رسم و راه آن. 

و سر نفمه سه است: خوشخویی و ادا کردن حق لجن و درستی ضرب و مقامش. 

و سر آن که سماع راستین دارده سه است: علم به خدا و انجام دادن آنچه بر عهدة اوست و گرد 
آوردن و یکی کردن همه اندیشه‌ها و غمها. 

و جایی که در آن سماع کنند» باید سه خصلت در آن جمع باشد: بوی خوش و روشنایی بسیار و 
وقاری که بر مجلس سایه افکنده باشد. و چنین جایی باید که از سه چیز خالی باشد: دیدن اضداد, 
دیدن کسی که بزرگش دارند و دیدن کسی که سماع را به لهو درآمیزد. 





۰ ترجمه از: قوت القلوب» چ ۰۲ ص ۰۱۲۲ 
۰۱ ترجمه از: طبقات الصّوفیه, ص ۰۱۱٩۹‏ 
۲۳ ۷۳ > ۰۱۷ ترجمه از: طبقات الصّوفیه. ص ۰۳۲۹ ۳۷۵ و ۳۲ 


۱۱۲۷ ییحی 
سماع ۳۳۵ 


صسسصسسببب ۳" "۳۳ سح 

و از سه گروه شنیدن رواست: صوفیه» فقرا و دوستداران آنان. 

و سماع کردن باید که از سر سه معنی باشد: محّت» وجد و خوف. 

و حرکت در سماع هم باید به یکی از سه عّت باشد: طرب, خوف و وجد. 

و علامت طرب سه چیز است: رقص» کف زدن و شادمانی. 

و علامت خوف سه است: گریستن؛ بر چهرهٌ خود زدن و آه کشیدن: 

و وجد نیز سه علامت دارد: بی‌خویشتنی و سرمستی و بی‌قراری و فریاد.*۱۳ 

سلطان العلماء بهاء ولد» دربارةٌ سماع می‌نویسد: 

«سماع یمنی مسموع, ناموزون باطل است و موزون حق است. موزون یعنی سختن به اندازه و 
ناموزون از گزافه و من طلم ممن. افتری علی‌لله .۳ 

«آواز همچون پیمانه است که حّات معنانی را در دل و گوش می‌ریزد. . اگر حبّات باطل باشد و 
اغراض فاسد» عیب از پیمانه نباشد. آوازها همچون شیشه‌های بر تفاوت شسیشه بفدادی و 
سمرقندی۱۷ و زرد و سرخ, و آبگینه خانه از بهر شربتها در باز کند نه از بهسر آن ان که در وی زهر 
دهند. پس زهر دادن و فساد در آن: ن‌جا تعبیه کردن» عارضی آمد همچون تنگ و خبیه/۱۷ که آلت 
رندان شده است» هر چند در آن چیزی دیگر کنند مباح و پاك, همان بدنامی باشد. اما حالت خوش و 
رقص و سماع, آن حالت چون برق باشد. اگر دراز درکشد» هالاك شود. چون لحظه‌ای لطیفه بیش 
نباشد» پیشه کردن سماع دروغ بود. 

«و نیز تن آدمی را طبقات است. در هر طبقه» نوعی سماع خوش آید؛ چنان که سماع طبقه ظاهر 
گوش, خلاف سماع اندرون باشد. هر دو سماع به یکدیگر پریشان شوند. آن بیرونی در مق ابا 
اندرونی کلیتره نماید و دیگر آن که بیرونی از غیبت خیزد و اندرونی از حضور خیزد.»۱۳۳ 


ها بان مد سح اف جر در 
۷۵ ترجمه از: طبقات الصوفیه. ص ۰۵۰۰ 

۰۱۰۷۲ 

۷ شيشهٌ بفدادی صافی‌تر و روشن‌تر از سمرقندی بوده است. 

۱۷۸ باه قول استادفروزنفر در تعیقات مرف بهاءولد. (ج 6, ص ۲۱۷): «خبیه» ظاهرً تلف ظی اسست از 
«خابیه» به لهجه اهل خراسان که الف را در وسط کلمه به صورت فتحه مُشبعه ادا می‌کنند؛ مثل «خرش» به جای 
«خارش» و «عََت» به جای «عادت». و خابیه (به یا و نیز همزه)» خم است. 


۹ معارف بهاء‌ولا. ج ۶» ص ۰۱۲ 


عحعحعح_ ۰ح(ح ۳۳۳۲۲۲۲۰۰ 
فرهنگ اشمار حافظط 


۳۳۹ 





شرایط و آداب سماع و درجات مردمان در آن 

ابونصر سراج» صاحب اللمع» در این باره» چنین می‌نویسد: 

سماع, بر هیچ مریدی روا نیست مادام که اسما و صفات خداوند را نداند تا بتواند هنگام بردن نام 
خدای صفتی یا وصفی که برای او برتر است بر نام بیفزاید. همچنین باید که دل مرید به دوستی دنیا 
و ستایش از خویش الوده نباشد, و به مردمان طمعی و به آنان نظری نداشته باشد. دل خود را از 
آنجه ناشایسته است پاس دارد» حد خویش را بشناسد و وقت را بی‌هوده از کف ننهد... و سماع را 
فقط برای لذت بردن نشنود, بلکه به سماعی که او را بر مجاهده و سلوك نيك و یاد خدای برانگیزاند 
گوش فرا دارد. و اگر شرایط سماع نداند» نزد یکی از مشایخ رود تا از وی بیاموزد تا سماعش از 
جمله لهو و لعب نباشد.۱۸۰ 

علی بن عثمان جلابی هجویری, در باب آداب سماع» چنین می‌نویسد: 

« بدا ان که شرط آداب سماع» آن است که تا نیاید نکنی و مر آن را عادت نسازی. دیر به دیر کنی 
تا تعظیم آن از دل بنشود. و باید تا چون سماع کنی» پیری آن جا حاضر باشد و جانی از عوام خالی و 
قوال به حرمت و دل از اشغال خالی و طبع از لهو نفور و تکلف از میان برداشته. و تا قوت سماع 
پیدا نياید. شرط نباشد که اندر آن مبالغت کنند. چون قوت گرفت» شرط نباشد که آن از خود دفع 
کنی, مر وقت را متابع باشی بدانچه اقتضا کند؛ اگر بجنباند بجنبی و اگر ساکن دارد ساکن باشی» و 
فرق دانی کرد میان قوت طبع و حرقت وجد. و باید که مستمع را چندان دیدار باشد که وارد حق را 
قبول تواند کرد و داد آن بتواند داد. و چون سلطان آن بر دل پیدا شود به تکلف آن از خود دفع 
نکند. و چون وقت آن گم شود. به تکلف جذب نکند. و باید که اندر حال حرکت از کس مساعدت 
چشم ندارد. و اگر مساعدت نماید, منع نکند. و اندر سماع کس دخل نکند و وقت را نبتشولد و اند 
روزگار او تصرف نکند و مر او را بدان نیت او بسنجد که اندر آن بی‌برکتی بسیار باشد. و باید که 
قوال اگر خوش خواند نگوید که خوش می‌خوانی» و اگر ناخوش و ناموزون گوید و طبع را خارج 
کند. نگوید بهتر خوان» و به دل بر وی خصومت نکند و وی را اندر میانه نبیند حوالة آن به حق کند 
و راست شنود. و اگر گروهی را سماع گرفته باشد و وی را از آن نصیب نباشد که به صحو خود اندر 
سکر ایشان نگرد» باید که به وقت نیازمند باشد و مر سلطان وقت را تمکین کند تا برکات آن بدو 
رسد. و من که علی بن عثمان الجلابی ام» آن دوست‌تر دارم که مبتدیان را به سماعها نگذارند تا 
طبع ایشان بشولیده نشود که اندر آن خطرهای عظیم است.»۸۱ 





۰ ترجمه با حذف و تلخیص از: المع فی التصوف» ص ۲۸۷ - ۰۲۸۸ 
۱ کشف المحجوب. ص ۵4۶4 - ۰۵۶7 


استاد ابوالقاسم قشیری, در باب آداب مرید در سماع» چنین می‌نویسد: 

ور شلف ماع بلاخت ان یه ار خرگو نکن ه 
فضل فوة فبمقدار لب یُْتره فذا زالت الب یب عیهالَعوذ و اسکون» فان اسْتدام الخرکه 
منتجیا ود من غیر غبة و ضرورة لم یَصع» فان تقد لك یمخفا یکاشتفا بشیء من 
الحقائق فا حاله یی آن لیبق و فی الم رکه من کل محر و تقیص 
من حه رید ناشیا[ آن کون ار من وت باذع ای فان کن ی 
ار ایغ احرکة تخل علی شاه فلس |ذا کان لیخ نله حکح علیآتاله. و 
آما ذا آشار هافر بالساعَدة فی‌الحز رکه 





هم فی القیام و فی آدء الا یج مه با یا 





رم خن الامتیحاش. لقلوبهم * ان صذقه فسی حاله ی قلوب الفقسراء من سواهم عذ 
المساعَدة مُعَْمء» ۸۲ 


عزالاین محمود کاشانی در آداب سماع چنین می‌نویسد: 

«از جمله آداب سماع» اول آن ن است که اخلاص نیت بر حضور مجمع سماع مقدم دارند و 
بازچویند که باعث بر آن چیست. اگر مطلوبی نفسانی بود» از آن احتراز واجب دانند. . و اگر داعيه 
صدق و ارات و طلب مزی ال و شمول برکت جمع بو مجرد از شوایب هوی و دواعی طیست و 
حال آن که در آن مجمع شیخی یا مقدمی که حضور او مفتنمبود حاضر باشسد یا امل سماع اخوان 
موافق و طالبان صادق باشند» توفیق چنین صحبتی غنیمت باید شسمرد. .و اگر از شایبهُ هوی و 
ضمیمةٌطبیت صافی و خالص نبود. در تخلیص و تصفیٌآن, دقایق نظر و لطایف عمل به دم 
باید رسانید. اگر باعث اول داعيهُ صدق و طلب مزید حال بود و بعد از آن ن شایبه نفسانی با آن منضم 
گردد, اعتبار باعث اول را | بود و فساد انضمام شایبهُ هوی را به صدق انابت با حق و استعانت از شسر 
نفس و تقدیم استخارت تدارك بای کرد. و اگر باعث اول داعية نفسانی بود و آنگاه به جهت ترخص 
در آن نیتی صالح بدان پیوندد» داعیةٌ سابق را معتبر دارند نه نیت لاحسق را و احتراز از چنین 
اجتماعی لازم دانند. و اگر معلوم بود که مجمع سماع مشتمل است بر بعضی محرمات و منکرات 
چون لقظالمان و اشراف زنان و حضور امردان» یا مکروهات چون حضور کسی که جنسیت ب ین 
طایفه ندرد. ماندمتزهدی که او را ذوق سماعنبود و بهنظر اکار نگرد یا صاحب جاهی از ارب 
دیا که با او به تکلف و مدارات بایدبود یا حضور کسی که به تکلف و دروغ اظهار وجسد کند و به 
توجد کاذب, وقت بر حاضران مشوش گرداندهطالبان صادق را اجتب از حضور چنین مجمعی لازم 
بود. 


هآ ای تسه 


۲ رسالهٌ قسیریه. ص ۱۸ - ۰۱۸۵ 


سس ,سع2ع ۶ 
۳۳۸ فرهنگ اشعار حافظ 
تست تست سا ی ی 

«و شرط آن است که چون شخصی حاضر مجلس سماع شد, به ادب بنشیند, و سکون و وقار 
شعار و دنر ظاهر و باطن خود گردان. و اطراف بدن را از زواید حرکات و فضول افسال و اقوال 
مجموع و مضبوط دارد» و تا قوت امساك بود حرکت نکند خصوصاً به حضور مشایخ» و به اندلد 
لمعه‌ای از لمعات وجد مضطرب نشود. و به کمتر مذقه‌ای از رحیق حال تساکر ننماید. و سهقات و 
زعقات ۱۸۲ به تکلف و تصلّف نزند, و اگر تعودباله بی‌آثری از آثار توازل وجد و حال» اظهار وجد و 
دعوی حال کند. خود عین نفاق و محض گناه بود؛ بل قبیح‌تر زلتی و شنیع‌تر حالتی باشد.»>۱۸ 

«گفت سماع وارد حق است که دلها بدو برانگیزد و بر طلب وی حریص کند. هر که آن را به حق 
شنود به حق راه یابد. و هر که به نفس شنود در زندقه افتد.»۱۸۶ 

«سماع» سماع حق است و سماع از حق است و سماع در حق است و سماع بر حق است و سماع 
با حق است» که اگر یکی از آن اضافت با غیر حق کند. کافر است و راهنیافته است و شراب وصال 
در سماع ناخورده است.»۱۸۱ 





۲ شهقه, به فتح سین و سکون هاء, به معنی نعره زدن است» و زعقه بر وزن شهقه» بانگ و فریاد را گویند. و 
مراد از این دوء فریاد برآوردن از سر حال و بی‌خبری و غلبة وجد است که طبیعی هر انسان صاحبدل است. در این 
باره؛ سخن بسیار است» که چند نمونه از آن بر سبیل اختصار ذکر می‌شود: 
«قال خیر انساج فص موسی بن عمران صلوات له علنهعلی قوم.قصه فرَغق واجد میم فاقره موسی 
فزحی ال تعالی اه ا موسی بطیبی فاخوا و ی باخوا و بوجدی صاخوا یم نکر غلی عبادی.» (رسالٌ تشیریه, 
ص ۰۱۵۷) 
«زرارة بن ابی اوفی از کبار صحابه بود (رض)۰ مردمان را می امامی کرد آیتی برخواند و زعقه بزد و جان بداد؛ 
ابوجهیر (جهین نسخه دیگر) از بزرگان تابعین بود. صالح مری آیتی برخواند. شهقه‌ای از وی جدا شذ و از دنا 
برفت.» (کشف المحجوب. ص ۵۱۶ - ۰۵۱۷.) 
«سشمفت منصوز ین باه لاهن یقن ممفت باعل اژوناری ول جات بقمر فا ساب خن و 
مطروحً و حول اس» فسالت قاجا نا القعنر و فیه جر 
کرت هفخ طنتتا فی آن تراک 
او ما ختلبا لقن ان قری قاروا 
فشتفق لته و مات.» (رسالهٌ قشیریه. ص ۱۵۸.) 
۶ مصیاح الهدایه. ص ۱۹ - ۱۹۵ 
۵ تذکرة الاولیا». ص ۰۱۱۰ ذکر والنون مصری: 
۲ رسالهً قدس شیخ روزیهان, در حاشيهٌ سبع المثانی» ص ۰۲۷ 
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۱ مراعات زمان و مکان و یاران. 

۲ نپرداختن به سماع اگر در اطراف شیخ مریدانی باشند که سماع به حالشان زیان داشته باشد. 

۳. توجه به آنچه قایل گوید با حضور قلب و ننگریستن به اطراف و اطرافیان و مشفول بودن به 
خود و کف نزدن و نرقصیدن مگر در هنگام غلبه وجد. 

ع. صدا به گریه بلند نکردن تا آن‌جا که ممکن است. 

و موافقت با قوم در قیام هرگاه یکی از ایشان به وجدی صادق بی‌ریا و تکلف برخیزد. "۳" 

هم امام غزالی در کیمیای سعادت. در این‌باره می‌نویسد: 

راما مریدی که وی را هنوز احوال دل پیدانیامده باشد و راه حق به معاملت نداند. یا پیاآمده 
باشد, و لیکن شهوت هنوز از وی تمام شکسته نشده باشد, واجب بود به پیر که وی را از سماع من 
کند. که زیان وی از سود بیش بود.»۳ 

در آداب سماع می‌نویسد: 

«بدان که در سماع» سه چیز نگاه باید داشت: زمان و مکان و اخوان. 

« که هر وقت دل مشفولی باشد, یا وقت نمازبود. یا وقت طعام خوردن بودء یا وقتی بود که دلها 
بیشتر پراکنده بود و مشغول باشد, سماع بی‌فایده بود. 

«اما مکان: چون راهگذری باشد, یا جایی ناخوش و تاريك بودء یا به خانهُ ظالمی بود. همه وقت 
شوریده باشد. 

«اما اخوان: آن بود که باید هر که حاضر بود» اهل سماع بود. و چون متکبری از اهل دیا حاضر 
بود, یا قزای منکر باشد؛ یا متکلفی حاضر بود که وی هر زمان به تکلف حال و رقص ند با قومی 
از اهل غغلت حاضر باشند که ایشان سماع بر انديشه باطل کنند یا به حدیث بیهده مشفول باشند وب 
هر جانیی می‌نگرند و به حرمت نباشند. یا قومی از زنان نظارگی باشنده و در میان قوم جوانان باشند, 
گر از نیش یکدیگر خالی باشند؛ این چنین سماع به کزنیید.منی ان که جیدگفته است که 
در سماع زمان و مکان و اخوان شرط است» این است. 

«پس چون کسانی که اهل سماع باشند و به سماع تشیند؛ الب آن است که همه سر در پیش 
فکند. و در یکدیگر نتگرند و دست و سر نجنباند و بهتکلف هیچ حرکت نکنند,بلکه چنان که در 
تشه نماز شین و همه دل با حق تعالیدرنه و متظر آنباشند که چه فتوحپدیدآد از غیب به 
تست 
۷ ترجمه و تلخیص از: احیاءالملوم» ص ۲۰۷ - ۰۲۰۹ 
۸ کیمیای سعادت» ص ۰۳۷۵ 


((ح_«__آآآآ 
که فرهنگ اشعار حاف 


سبب سماع. و خویشتن نگاه دارند تا به اختیار برنخيزند و حرکت نکنند. و چون کسی به سپب غلبات 
وجد برخیزد, با وی موافقت کنند؛ اگر دستارش بیفتد دستارها بنهند. و این همه اگر چه بدعت است 
و از صحابه و تابعین نقل نکردهاند. لیکن نه هر چه بدعت بود نشاید. که بسیار بدعت نیکو باشد؛ که 
شافعی می‌گوید رحمة‌الله علیه: جماعت در تراویح وضع عمر است(رض) و این بدعتی نیکوست. 
پس بدعت مذموم» آن بود که بر مخالفت سنتی بود. اما حسن خلق و دل مردمان شاد کردن؛ در 
شرع محمود است. و هر قومی را عادتی باشد» و با ایشان مخالفت کردن در اخلاق ایشان, بدخویی 
باشد. و رسول علیه‌السلام گفته است: خالق, الّاس باخلاقهم؛ با هر کسی زندگانی بر وفق عادت و 
خوی وی کن. چون این قوم بدین موافقت شاد شوند و از اين مخالفت مستوحش شوند» موافقت از 
سنت بود. و صحابه مر رسول را(ع) برپای نخاستندی» که وی آن را کاره بود. و لیکن چون جایی 
عادت بینند که بر ناخاستن موحش بود, برخاستن بر پای دلخوشی را اولی ترء که عادت عرب دیگر 
است و عادت عجم دیگر.»۱۸۹ 

سهروردی از قول جنید» آورده است که: چون بینی مریدی را که طالب سماع است بدان که در 
او بقیه بطالت برجای مانده است.۱۲ 

قطب‌الدین عبّادی, در شرایط تحقّق سماع راستین» می‌نویسد: 

«سماع نه مسلمباشد رود ا که حرمت بهجای حرکت بایسد و بت بل شهوت باستد 
و هر که از سر شهوت و هوی سماع کند, در وبال معصیت افند. اما چون از سر حرمت و معّت 
سماع کند, بصیرت و معرفت افزون شود. و بزرگان گفته‌اند که قدر سماع به اسماع است چنان که 
شنوانیده شود. و از اين جاست که آدمیان در منزل سماع بر مراتبند.بمضی به صورت عبارت و درجه 
نظم موقوف شوند, بعضی از حقیقت مفهوم چیزی تصور کنند بهمقدار حالت و مرتبه و دقّت خویش 
آگر در حالت خوف باشند ا در حالت رجا ا در منزل طلب یا درو رادات یا در کمال محنت, بدان 
مقدار حال خویش ملایق وقت خویش شوند و ملایم آن استماع, حرکات کنند. و در جمله, همگنان 
در سماع موقوف وقایع خویش باشند. هیچ کس خارج واقعٌ خویش چیزی تتواند شنیدن. اگر واقسه 
صحیح باشد. استماع نیکو آفند و حرکت پسندیده حاصل آید» و اگر واقعه متزلزل و متلون باشد در 
استماع» خیالات فاسد غلبه کند و تصورات مُحال پدید آید و از آن جا حرکات نا مضبوط حاصل آید. 
و فساد چنین سماع بیش از آن یابند که صلاح... 

«پس صاحب غفلت را سماع نیست و صاحب شهوت را سماع مسلّم نیست. اما صاحب وقایع را 
رز 
۹ همان» ص ۳۸۸ - ۳۸۵ 
۰ عوارف المعارف» ص ۱۸۷ 


ان 
ولایت معرفت و منزل محبّت افند؛ تسلی و تسکین لا به سماع نباشد. و در جمله, هر که را روج 
پالعتر و دل صافی‌تر» بهرة او از سماع بیشتر و خظٌ او در سماع کامل‌تر... 

«و سماع را آلات و اصوات و اغانی و حروف و عبارات» جمله اسباب و وسایطند. اما حقیقت او 
انصال جان است به عالم خویش و ادراك حقیقت از عم اصلی. و شخص, طفیل روج است در 
سماع» اگر جان در بدو ارادت باشد, در وجل افتد اذا کال وجلّت فلونهم ۱۱» و اگر در صسفای 
کشف و شهود باشد. در سکونت و تمکین افتد آلا بذک الهتطمن القلوب, ۱۳۳ 

«و در حقیقت سماع و مراتب آن سخن بسیار است, و م در کتابهای متفرق بینها کده‌ايم. این 
چا یقدر کفیت است که جمله اصحاباروح را در سماع نصیب است و هر کس را به مقدر تصور 
پر حسب وا خویش بهره است. و هر که به شهوت شنود, وی را حرام است؛ و هر که به نس 
احوال خود شنود. وی را مباح است, و اصحاب محبّت و کاملان معرفت را مهم است که ماهی زنده 
ماند به آب و جان عاشقان به سماع. 

رو در سماع» شرایط بسیار است از صفای وقت و حضور دل و جمعیت خاطر و احتراز از غیار و 
انزوا و زلت و مساعدت با اخوان و حفظ ادب.» ۱۳۳ 

نجمالاین رازی» در صفات مرید و آدابی که باید در خدمت شیخ رعایت کند» می‌نویسد: 

«... و در سماع» خود را مضبوط دارد و بی‌حالتی و وجدی حرکت نکنده و در وقست حسالت از 
مزاحمت یاران محترز باشد, و تا تواند سماع در خود فرو می‌خورد, و چون غالب شود, حرکت به قدر 
ضرورت کند» و چون وجد کم شود» خود را فرو گیرد و مبالفت نکنده و یاران را در سماع ناه دار تا 
وقت بر کسی نیشولاند. و وقت خود را بر دیگران ایثار کند و به اصحاب حالات و مواجید به ناز 
تقرب نماید... 

«و نفس چون ذوق الهامات حق باز یافت... مرید صادق را سماع در این مقام حلال شود از چند 
وجه: یکی آن که چون نفس از صفات ذمیمه بمرده غربر) اووا ستماح بای کرد. زاین جانست که 
چون صوفیان را عزیزی وفات کند» به رس او سماع کنند. 

«دوم» برای تهنیت دل که او را با معانی غیب ازدواجی پدید آمده است و معاقده با صفات حمیده 
کرده. در اعلان نکاح» سماع نت است که آغلنو| الْکاخ و و بضَزب ذَف : 
سس 
۱ و ۰۳9/۲۲ 

۳۰۲ 


۳ التصفیه فی احوال المتصوفه؛ ص‌ ۱ - ۰۱۵۳ 
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«سیم» چون نفس را ديد حقبینی و گوش حق‌شنوی پدید آمد و ذوق الهامات بازیافت, در هر 
چه مناسیتی از آن ذوق الهامات غیب یابد. جنبش او سوی حق بود... پس هر قول که از قوال شنود 
در کسوت خوش و وزنی موزون» از آن قول ذوق خطاب «آلنت» یابد و بدان صوت خوش جنبش 
شوق سوی حق پدید آورد.»*۱ 


درجات مردمان در سماع. «قال آبو عنمان الحیری السشماغ علی ثلاة آوضه فویه مها 
للریدین و الَقدئین یعون بذیك الأحوال الشريفة و تخشا عنم فی ذیك الفتة و المرات و 
الثانی بلصنادقین ییون الزيخة فی آحوالهم و سیون من ذیك ما بُوافق آوقاتنم» و فلت باخلر 
لاستقامة من اعارفین فهولاء لا َختازون غلی اه تعصالی فیم ترذ غلیفلویهم من الحوکة و 
السکونر. 

«قیل هل السّماع. غلی ثلاث طبّقات: نم الحقائق. یرجعون فی سماعهم الی مُخَاطبةٍ الحو" 
سحاه لفم. و نزب یُخاطلون ال تعلی وه بقعنی ما هون فهخ طالیون بالمنذی فیما 
شیرون به ای اثهتمالی و ثال هو فقیز جرد فطع اللاقات من انا و اافات تون بت 
قلویهم و هولاء آَفرفم الی السلام»:۱۹ 

از استاد ابوعلی دقاق رحمّهالله تعالی شنیدم که گفت مردمان در سماع بر سه گونه‌اند: سم و 
شنتمع و سامع. متسمع به وقت می‌شنود و مستمع به حال و سامع به حق,۱۹۲ 

اهل سماع در سماع بر سه گونه‌اند: عده‌ای حقیقت بینانند که آنان در سماع آنچه شنوند مخاطبهً 
حق به شمار آورند. گروهی آنچه شنوند به احوال و اوقات و مقامات خویش از روی راستی و داش 
بازگردانند و از آن سخن گویند. دسته سوم فقرای مجردند که از همهٌ علایق گسسته‌اند و دلهای 
آنان به دوستی دنیا آلوده نیست و به جمع و منع مشغول نمی‌باشند؛ اینان با دل خرم و پالك می‌شسنوند 
و از همه مردمان به سلامت نزديك‌تر و از فتنه ایمن‌ترند و سماع لایق ایشان است.۱۹۲ 

مستملی بخاری» دربارهة درجات مردمان در سماع می‌نویسد: 

«سماع چون در گوش افتد. پیانهای سر را بجنباند و برانگیزد. و یکی به جنبش آید از عجز 
صفت خویش‌که طاقت کشیدن آن بار ندارد و یکی متمکن باشد به قوت حال که آن بار را بکشد. 
بحی 4ص منیا یک 
۴ مرصاد العباد. صص ۰۳۱۳ ۰۳۱۲ ۳۱ و ۰۲7۵ يا حذف و تلخیص. 
۵ رسالهُ قشیریه. ص ۱۵6 - ۱۵۵. 
ترجمه از: رسالهٌ قشیریه, ص ۱5۸ 
۷ ترجمه از: اللمع فی التصوف» ص ۲۷۹ 
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اصل این سخن آن است که هر که را در سر حالی نیست با حق که بر آن حال سماع کنده سماع 
کردن بر او حرام است. سماع آن کسانی که حال باطن ندارنده نفسانی باشسد و معلول باشسد. و 
مستمعی که به نفس و عّت سماع کند, اگر از نفس و علت خویش خبر دارد. فاسقی تمام باشد, و 
اگر از نفس و علت خبر ندارد و آن سماع را به مشاهده بردارد, زندیقی تمام باشد» ابلیس او را از راه 
رده است» وسواس شیطان را الهم ملك می‌پندارد و هواجس نفس را خاطر حق می‌دان. و هر کرا 
صفت این باشد. زندیق باشد. باز چون او را اندر سر وقتی باشد با حق درست و حالی باشد راست؛ 
سماع از سر وقت و حال خویش کند» آن سماع سر او را بجنباند و وقت او را قوت پدید آرد. آنگه 
صفت این کس بر دو گونه باشد: یا ضعیف باشد به جنیش آید آن تواجد وی» از ضعف وقت باشد 
چون کسی که طاقت زخم نداد بنلده باز کسی که حال وی و وقت وی قوی‌تر باشده آن بار بکشد و 
بجنبد چون کسی که طاقت زخم بدار و نالد. و این متعرف است میان خلق که کسی که به قوت 
نبود بهيك قفا بنلد. و دیگری به هزارتازیانه اد و آه نکند؛چنان که به ظاهر متفاوتند به بان نیز 
متفاوت:»۱۳۸ 

«بدان که هر یکی را از ایشان در سماع مرتبتی است ذوق آن بر مقدار مرت ایشان بائد؛ چنان 
که تایب را هر چه شنود ورامدد حسرت و ندامت شودء و مشتاق را ای شوق و روّیت» و مومن را 
کید قین» و مرید را تحقیق بیان؛ و محب را باعث انقطاع علایق, و فقیر را اسساس نومیدی از 
کل و مثال اصل سماع همچون آفتاب است که بر همه چیزهابافد و هر چیزی راب مقدا راتس 
آن چیز از آن ذوق و مشرب باشد؛ یکی را می‌سوزد و یکی را می‌فروزد و یکی را می‌نوازد و یکی را 
می‌گدازد.»۲۹ 

«شیخ گفت: از آن که سماع دوستان به حق باشد» ایشان بر نیکوترین روبی فرا شنوند. خدای 
تمالی می‌فرماید: قثرعبد لین شون او ون ۲۰۰ 

« سماع هر کسی رنگ روزگار وی دارد: کس باشد که به دنا شنوده و کس بود که بر هوای 
نفس شنوده و کس باشد که بر دوستی شنود. و کس باشد که بر وصال و فراق شنود. این همه 
وبال و مظلمت آن کس باشد. چون روزگار با ظلمت باشد. سماع با ظلمت بود. و کس باشد که در 
معرفتی شنود» سماع ان درست باشد که از حق شنود. و آن کسانی باشسند که خداوند یشان را به 


ی اج 
۸ شرح تعرف ج ۰۶ ص ۲۰۰ - ۰۲۰۱ 

98 کشف المحجوب» ص ۰۵۲۰ 

۰ ور ۰۱۸ 





فرهنگ اشعار حافظ 





لطفهای خویش مخصوص گردانیده باشد الله آطیفٌ بعباده.۲۳۱ بنده تمليك خدا باشد و بنده 
تخصیص خدا باشد. بعباده, این (های) تخصیص است. ایشان را شنوانی از حق به حق بود.»۲:۲ 

«خاصیت سماع آن است که هر چه بر ولایت بشریت سلطنت دارد» آن را تقویت کند و غالب‌تر 
گرداند. پس در حق طایفه‌ای که سر ایشان به محبت و ارادت حق مشغول و متعلق بود, سماع ممد 
و معاون باشد بر طلب کمال و در حق بعضی که ضمیر ایشان به هوا ممتلی بود موجب هلاك و 
وبال. و از این جاست منشا اختلاف اقوال اثمه در تحلیل و تحریم سماع. 

«گفته‌اند اهل سماع سه طبقه‌اند: طبقه‌ای ابنای حقایق, و ایشان در سماع» مخاطبهٌ حق شنوند با 
خود. 

«و طبقهُ دیگر» اهل مناجات که به واسطه معانی ابیات که در سماع شنوند با حق به دل خطاب 
کنند. و ایشان به صدق مطالب باشند در آنچه بدان اشارت می‌کنند به حسق. و طبقه سوم, فقرای 
مجرد که جمله علاقات دنیا و آفات قطع کرده باشند» و سماع ایشان بطيبة القلب بوده و این طایفه به 
سلامت نزديك‌تر بوند.» ۲۰۳ 

سعدی نیز در سماع و درجات مردمان در آن گوید: 


نگویم سماع ای برادر که چیست 
گر از برج معنی پرد طیر او 
و گر مرد لهو است و بازی و لاغ 
پریشان شود گل به باد سحر 
جهان بر سماع است و مستی و شور 
ثبینی شتر بر سماع عرب 
شتر را چو شور و طرب در سر است 


مگر مستمع را بدانم که کیست 
فرشته فرو ماند از سیر او 
قوی‌تر شود دیوش اندر دماغ 
نه هیزم که نشکافدش جز تبر 
و لیکن چه بیند در آیینه کور 
که چونش به رقص اندر آرد طرب 
اکر آادمی ولا قاشت جر ادست که( 


تاثیر سماع و حالات مشایخ در آن 
مسعودی, دربارة اثر موسیقی» می‌تنویسد: 
« و الفناء یُرق الأهن و ین العريكة و یهج النفس و یسیرها و بشتجم القَلب و یس ستح لح 





۱ ال لطیفٌ بعباده یَرژق من شاه و هُوّ القوی الزیژء (۱9/6۲) 
۰۲ اسرار التوحید, ص ۰۲۷۷ 

۳ مصباح الهدایه. ص ۱۹۱ - ۰۱۹۶ 

۶ کلیات سعدی , بوستان». ص ۲۳1 - ۰۲۳۷ 


۲۲۲۲۲ 
ول ناه علیالمطق. گفضنل المطق, علی ارس و له لی اسقم..: 
وله * خکیم اس و فیلسوف اتخَجه» ی غایض, آطهر؟ و ی مُکنون,کنف؟ و علی 
وف ذل؟ و الی آیْ علمر و قضیلق سبق؟ فك نسیخٌ وحده, و قریغْ درو.»۲ 
آورده‌اند که رقی شبی تا بامداد بر این بیت برمی‌خاست و به سر می‌افتاد و مردمان ایستاده 
می‌گریستند: 
باه فازئذ فاد مشب لیس له من خیبه خلف"۲۳ 
نز کر خر انم جریح مغ جلای اه الا کان سیب دوم من ان و مقامی بَکْة لا 
تین من الشغر سمنتهما یوما و هما: 
باله فولی له من غیر مب ماذا آرقت بطول العکُث بالیتن. 
رن تالقنت نبا او تفت یه فما وت هلح من تن ۲۷ 


«رقی۳۰۸ روایت کند از دزاج که او گفت من با اين الفوطی بر لب دجله می‌رفتیم؛ میان بصره و 
به کوشکی رسیدیم, نيك مردی بر آن در نشسته بود و کنیزکی بر آن در نشسته که وی را می غنا 
کرد و می‌گفت شعر: 

(ع(ع _- 
۲۰۵ مروج الذهب» چاپ مصرء ج > ص ۰۲۲۲ 
۲۰۲. ترجمه از: المع فی التصوف» ص ٩۲۹۲‏ رسالهٌ قشیریه. ص ۱۵ - ۰۱6۷ 
۳.۷ شبیه به این اتفاق» داستان شعر خواندن و چنگ نواختن رودکی برای امیر نصر سامانی و حرکت او به 
سوی بخاراست که با شعر: 

بوی جوی مولیان آید همی ۰ ید یار مهربان آید همی 
الّخ مشهور است. 
۸ در نسخه بدل, دی نوشته شده با دال مهمله: و چون سلسله اون در این جا و کتاب المع مساوی اسست 
(ص و۲ و نقل شعری هم که بعاً ذکز مشود به صورت مضبوط در المع است (صب ۲۸۲) همان نسخه بدل 
باید اصالت داشته باشد» و نشان می‌دهد که ماخ ذ کش ف‌المحجوب در اين باب, اللمع بوده است. ولی در رساله 
تشیریه, ری (با راءمهمله) نوشته شده و از سلسله اویان نیز به شرح یاد شده است بدین ترتیب: «سَوفت محما 
احم بنْ محمل الصوفی بقل ستیفت عبد له بن علی الطوسی یقول ستعفت الرقی یقول سوفت الدزاج::۰» به- 
علاوه. شعر در کشف‌المحجوب و اللمع چنین است: «فی سبیل اه وه ولی در رساله قشیریه «فی‌سبیل. ال 
وذی» نوشته شده (ص ۱۵7)» و این هم دلیل دیگری است که اللمع مورد مراجعهُ صاحب کشفالمحجوب بوده 

نِ‌ه 


سس 
2 فرهنگ اشعار حافظ 


_____ستر__ ۰۰۰ ۹ب« _ ۳۳ »۰« 


فی یل اله ود کان منی للث یل 
کل یوم تون خر هذا پل اجنل 


و جوانی را دیدم اندر زیر دیوار کوشك ایستاده با مرقعه‌ای و رکوه‌ای» گفت ای کتیزلك به خدای تو 
بر تو که این بیت بازگوی که از زندگانی من يك نفس بیش نمانده است تا باری جان به استماع این 
بیت برآید.۲۱ کنيزك, دیگر باره باز گفت. آن جوان نعره‌ای بزد» جان از وی جدا شد» خداوند 
کوشك کنيزك را گفت که تو آزادی, و خود فرود آمد به جهاز وی مشغول شدء و هم اهل بصره بر 
وی نماز کردند. پس آن مرد بر پلی خاست و گفت یا اهل بصره. من که فلان بن فسلانم» همه 
املالك خود سبیل کردم و مماليك آزاد کردم. هم از آن‌جا برفت و کس خبر آن مرد نیافت. و فایدة 
این حدیث و حکایت. آن است که مرید را اندر غلبهُ سماع حال چندین بباید که سماع وی فاسقان را 
از فسق باز دارد. 

«ابو علی رودباری رض گوید درویشی را دیدم که به آواز مغنی مشغول گشسته بود. من نیز گوش 
بنهادم تا وی چه می‌گوید. آن کس به صوتی حزین می‌گفت: 


امد کفی بالحضوع الی ای جاذ باعلئیع 





ی 
است. الا این که جای بیت اول و دوم در اللمع مقلوب است. ولی با این همه. کسفالمحج وب حکایت را 
مختصرتر از اللمع و رساله قشیریه نقل کرده, و موضوع تغییر لیاس دادن صاحب کوشکی را که از مال دنب 
اعراض کرده و به زی درویشان درآمده بود مسکوت گذارده است. اللمع» در این مورد» می‌نویسد: « نم زمی بثیبه 
و از بازار و ارتدی بالاخر.» (ص ۲۸) و نوشته رسالٌتشیریه چنین است: .«ثم ان بزار و ارتدی برداه.» (ص 
7 باید دانست که دقی و رقی. دو نفرند. دربارٌرقی (با راه مهمله) استادابوالقاسم قصیری چنین می‌نویسد: 
«ابو اسحق ابراهیم بن داود رقی» از بزرگان مشایخ شام از اقران جنید و ابن الجلاء است و تا سال ۳۲ زیسته 
است.» (رساله قتیریه. ص ۲۵؛ صفهالصغوه» ج > ص ۱15 اما دقی (به دال مهمله و قاف) مراد ابویکر 
محمد بن داود دینوری است معروف به دقی» از مشایخ قرن چهارم» از اصحاب زقاق و ابن جلام که در شام اقامت 
داشت و بیش از صد سال عمر کرد و در دمشق بعد از سنهٌ ۳۵۰ فوت شد. (رسالهٌقتسیریه, ص ٩۳۸‏ ذیل مصباح 
الهدایه. ص ۰۱۸۸) 

۹ در متن حکایت المع و رساله. چنین اظهاری از طرف جوان قید نشده است. اختلافات بسیار کوچك دیگری 
هم بین این ترجمهٌ فارسی و متن عربی موجود است. رجوع شود به: اللمع فی التصوف» ص ۲۸۵ - ۲۸۲؛ رساله 
قشیریه. ص ۰۱۵۲ در احیاء‌العلوم» ج ۰۲ ص ۱۹۷ فقط بیت دوم آمده است. 


سماع ۳:۷ 


آن درویش بانگی بکرد و بیفتاد. چون بشدم. ورا یافتم مرده.» ۳ 
علی بن عثمان جلابی هجویری گوید: 
«من اندر سین درویشی دیدم اندر یال آذبایگان که می‌رفت و می‌گفت این یتها به شتاب: 
و اله ما طلّت فتضر و لا غربّت و آنت مُنی قلبی و ونواسی 
و لا تتشنت مَخزوناً و لا فرح ال و خر مقرون بانفاسی 
و لا جلست الی قوم. ثم ال و نت خدیتی بین جلأسی 
و لا هَمَمْت شرب الماء من ععش, ال رت خیلاً منك فی الکاس, 


از سماع این متفیر شد» پشت به سنگی باز گذاشت و جان بداد.»۳" 
ول آن نتم کان لب غلی ار ند لماع و لاس بهاد ۱۱ 
«زوی ار با الحسین لور کان مع جماغة فی ذعوی, فضری یم لا فی للم و 
بوالحسین ساکت» مزع رام و آْشنذهم: 
ربا وزقاه هثوف, فی الفنحی .. ذات ثتجو صَتخت فی فلنر 
رت الفا و نف صایحا ...و بکُت خاً فهاجت حزنی 
یکی ۰ رما آزقها "و بکاها رما أرقی 
و لد تکو فما نها" و لقذ آنتکو فا هی 
غیز الی بلجوی آغرفها . و هی نا باجوی تغرقی 


قال فما بقی َحد من القوم الا قام و تواجْدء» ۲۳ 
«قل است که چون عمرو بن عثمان به صفاهانآمدء جوانی به صحبت او پیوسست. پس آن 
جوان بیمار شد و مدتی رنج بکشید. روزی جمعی به عیادت آمدند. شیخ را اشارت کرد که قوال را 
بگوی تا بیتی برگوید. عمرو با قوّال گفت این بیت برگوی: 
ما لی ترنت قلغ نی عا.. منم ویَرض عندکم فأعوذ 


"۰ص 
۰ کشف المحجوب» ص ۵۳۳ - ۰۵۲ 

۱ همان» ص ۰۵۳۵ 

۲ عوارف المعارف؛ حاشیةٌ احیاء‌علومالاین» ج ۰۲ ص ۰۱۲۱ 

۳ احیاءالملوم. ج ۰۲ ص ۰۲۹۹ آخر مصرع اول را «فی‌التَجی» هم ثبت کرده‌اند و مناسب‌تر می‌نماید. 





۳:۸ فرهنگ اشعار حافظ 
بیمار چون این بشنید. در حال صحت یافت و یکی از بزرگان طریقت شد.»>۲۱ 

ابو حیان توحیدی» در کتاب مقابسات, به نقل از استاد خود ابو سلیمان منطقی سجستانی» 
می‌پویشدو 

« المُوسیقی حاصل ِفس. و موجوذ فیها علی نوع آطیف و صفم شتریف. فالموسیقار اذا صاذف 
طبیعة له وم تج و قريحةوة ولا آفزغ غلنها بتیید ال و اس لوا 
مار و تیا فا و غماه صو مق ول رمق فقو فیذاكتکون بمواحلة افس, 
الاطقةٍ.» ۲۱۶ 


حالات مشایخ در سماع. 
گر از این دست زند مطرب مجلس ره عشق شعر حافظ ببرد وقت سماع از هوشه ۳0 


احمد بن مقاتل عکی» گوید که چون ذوالنون مصری به بغداد وارد شد» صوفیان بر او گرد آمدند. 
و قوالی با آنان بود. از ذوالنون اجازه خواستند که در محضر او قوال چیزی بر خواند. اجازه داد و وی 
چنین گفت: 

صغیر هوالكٌ عَیّنی فکیف به (ذا اختنکا 

و آنت جمعت من قلبی هوی قذ کان مُفنترکا 

آما ترنی بمکتتب اذاضتحك الخلی کی 


(اندك محبت توء مرا به رنج افکنده است. پس چه بر من خواهد گذشت وقتی که هوای تو 
سراسر وجودم را فرا گرفته باشد. تو صحنهٌ دل را به خود اختصاص دادی و دیگر محبتها را از آن 
جمع کردی. آیا رحمت نمی‌آوری به حال اندوهگینی که وقتی بی‌غمی می‌خندد او می‌گرید.) 

پس ذوالنون برخاست و به روی بر زمین افتاد.۲۱۷ 

از ابو حاتم سجنتانی شنیدم که به تقل از رویم گفت که از او از حالات مشایخی که در سماع 





۶ تذکرة آلاولیا». ج ۰۲ ص ۰۳۲ ذکر عمرو بن عثمان مکی (معاصر جنید و شبلی): 

۵ مقابسات» چاپ مصر. ص ۰۱7 

دیوان حافظ» ص ۰۲۳ 

۷ ترجمه از: رساله قشیریه, ۰ص ۱۵۵؛ اللمع فی التصوف, ۰ ص ۲۸۹ - ۲۹۰؛ احیاءالعلوم» ج ۰۲ ص >۲۹. 
در رسالهً قشیریه, اندلد اضافاتی در این حکایت دیده می‌شود. 


8 اه 
دیده بود پرسیده شد» گفت چون گله‌ای که گرگ بدان در افند./۳۳ 

از محمد بن حسین شنیدم که او از عبدالله بن علی نقل کرده که می‌گفت شبی با شبلی(رح) گرد 
هم بودیم. قوال چیزی بر خواند. شبلی صیحه‌ای زد و نشسته وجد کردن گرفت. به او گفتند چا از 
میان جمعیت تز تو نشسته‌ای. پس بر پای خاست و به وجد آمد و گفت: 

لی سنکُرتان و لللذمان واه شی؛ خمیصت به من تنم وخدی""۲ 

ابو نصر سراج گوید از وجیهی:۲۳ شنیدم که می‌گفت از طیالسی رازی۲۲۱ شنیدم که گفست بر 
اسرافیل استاد ذوالنون که خدایشان بیامرزاد وارد شدم در حالی که نشسته بود و با سر انگشتش به 
زمین می‌زد و با خود چیزی زمزمه می‌کرد. چون مرا دیده گفت خوش داری چیزی بخوانی؟ گفتم: 
نه. گفت: تو دل نداری,۲۲ 

از ابوالحسین نوری که خدایش بیامرزاد حکایت کنند که در مجلس سماعی درآمد و اين بیت 
بشنید: 

ما زلت آثرل من ودادل متیر الالباب عد نژوله 

برخاست و به وجد آمد و هم بدان سوی که روشن بود رفتن گرفت. پس در نیزاری واقع شد که نی 
آن را بریده بودند و ریشه‌های آن چون شمشیر بر جای مانده بود. روی آنها شروع به دویدن کرد و تا 
وان بیت را تکرار می‌کرد در حالی که خون از پاهایش می‌ریخت. بعد از اين واقعه, کف و 
ساق پایش آماس کرد و پس از چند روز زندگی درگذشت. ۳ 

ابو نصر سراج» چنین می‌نویسد: یکی از یارانم» برای من از ابوالحسین دزاج*" چنین حکایت 
کرد که او گفت از بغداد به قصد دیدار یوسف بن حسین(رازی) به ری در آمدم و از هر کس خانة 
یوسف را پرسیدم. گفت با این زندیق چه کار داری؟ دلم چرکین و سینه‌ام تنگ شده تا آن جا که 
آهنگ بازگشت کردم و شب آن روز را در مسجدی به سر آوردم: صبحگاهان با خود گفتم این همه 
کحم 
۲۱۸ ترجمه از: رسالهٌ تشیریه. ص ۱۵7؛ المع فی انتصوف» ص ۰۲۸۸ 
۹ ترجمه از: رسالةٌ قشیریه, ص ۰۱۵۸ 
۰ احمد بن علی الکرجی یا کرخی 
۱ انساب ۰۳۷۵/۱۷ 
۲ ترجمه از: المع فی التصوف. ص ۲۸۸: 
۳ ترجمه از: احیءالملوم, ج ۰۲ ص ۲۹۱؛ اللمع فی التصوف» ص ۰۲۹۰ 
۲6 این حکایت, در تذكرة الاولیاء. به ابراهیم خواص؛ با تفاوتهای قابل ملاحظه‌ای نسبت داده شده است. رك: 
تذكرة الاولیاء» ص ۲1 ذکر بوسف بن الحسین: 


با( سس ۳۳۲۳""۳۳۳۳ 
9 فرهنگ اشعار حافنٌ 





راه آمده‌ام» لااقل او را ببینم. پس» از خانه او پرسیدن گرفتم تا به مسجد او درآمدم. وی در محراب 
نشسته بود و در برابرش مردی و در کنارش مصحفی بود که می‌خواند. او را پیری نیکسو روی و 
خوش‌دیدار یافتم. پس به او نزديك شدم و سلام کردم. جواب داد. مقاباش نشستم. روی به جانب 
من کرد و گفت از کجایی؟ گفتم از بغداد. گفت به چه کار آمده‌ای؟ گفتم به سلام شیخ آمده‌ام. گفت 
اگر در یکی از این شهرها کسی به تو می‌گفت که نزد ما بمان تا برایت خانه‌ای و کنیزکی بخرم یا 
چیزی از اين مقوله. تو را از آمدن به سوی ما بز می‌داشت؟ گفتم خداوند مرا به چیزی از اين قبیل 
نیازمود, و اگر امتحانم می‌فرمود نمی‌دانم که حال چگونه می‌بود. بعد گفت خوش داری چیزی 
بخوانی؟ گفتم آری. گفت بیار آنچه داری. پس من بدین سخن آغاز نهادم: 

یلك تبنی داب فی قطینتی . و لو کت ذا حزم, تفت ما تین 

کانی بکم و ات آفضل فک آلا یتنا کنا اذ اللیْت لا تفنی 
پس قرآن را بر هم نهاد و چنان گریستن گرفت که ریش و جامه‌اش تر شد» تا آن جا که از گر 
بسیار بر او رحمت آوردم. بعد به من گفت: فرزند! چرا مردم ری را از این که می‌گویند یوسف زندیق 
است ملامت می‌کنی؟ از نماز بامداد قرآن می‌خوانم و از چشمم قطره‌ای اشك نتراویده است و از 
این دو بیت در من قیامتی برپا شد.۲۲۶ 

«نقل است که چون سهل سماعی شنیدی» او را وجدی پدید آمدی, بیست و پنج روز در آن وجد 





۳۵ این حکایت. به نقل از بو نصر سراج, در رسالٌ تشیریه هم درج شده است. با این تفاوت که بیت دوم را 
نیاورده و مختصری در بیض کلمات غیر مهم اختلاف دارد. رجسوع شود به: رسالٌ قتسیریه. ص ۱۵7. در 
احیاءلطوم (ج ۰۲ ص ۲۰۱) نیز بهتقل از یی الحسین دزاج ضبط شده است و مختضرتر است. اصل همه اللمع 
فی التصوف است (ص ۲۹۱ - ۲۹۲). به این دلیل» از آن جا ترجمه به عمل آمد. 
آشعار فوق, منسوب به ولید بن یزید بن عبدالملك است و تجارب السلف آن را ضمن داستانی آورده بدین 
شرح: «ولید. ظریف و شجاع و سخی بود. اما در استیفایلذات دنیوی و تمتع ب ات آن از حلال و حرام در 
غایت حرص می‌نمود. شعر نسیب و خمرّات نیکو گفتی. وقتی بشنید که یکی از بنی امه می‌خواهد که به سیب 
ملازمت او بر قبایح و فضایح او را خلع کند. اين ابات به او نوشت: 
کفزت یذ من میم لو شکرتها جزاك بها الرخمن ذو الفضلل. و امن 
رانك تبنی جامداً فی قطیتی و رونت پیت بجزمه لیشتراما! تن 
رال اماقعت,مقنی,. خی" ," فیاه دتم انش مرادهته نا خیم 
کی یین یوم و انز قولیم لا لت انا حین یالیت" لا یفنی» 
(تجارب السلف؛ به تصحیح اقبال. ص ۸۲ - 1.۸۳ 


۲۵۱ __ .. 


حالت علما از او سوّال کردندی گفتی از من مپرسید که شما را از من و از لام من در این وقت هیچ 
مف نبا شد: »۱۳ 

«نقل است که ابو عثمان مغربی به‌وقت وفات سماع خواست.»۲۲ 

«چون از نان خوردن فارغ شدند, شیخ بو سعید گفت دستوری بود تا چیزی بر گویند. شیخ گفت 
ما را پروای سماع نیست, لیکن بر وافقت تو شنویم. به دست بر بالشی می‌زدند و بیتی برگفتند و 
شیخ در همه عمر خویش همین نوبت به سماع نشستهبود... بو سعید سر بر آورد و گفت آی شخ 
وقت است که برخیزی, شیخ برخاست و سه بار آستین بجنبانید و هفت بار قدم بر زمین زد.»۳۱ 

«شیخ علاءالدوله. در بمضی از رسایل خود آورده است که استاد طریقت جنید بغدادی فلس سره 
روزی در مجمعی ایستاده بوده ابو سعید خراز چیزی می‌گفت و ابوالحسن ثوری رقص می‌کرد و 
مجمد رویم دستکی میزد و بعد از آن جنید ایستده بو و هیچ حرکت نمی‌کرد. محمد (۴9 کم ۱ 
و ال ال سوة؟جند این یه م‌خواند که و زی اجب نها جامنة و هیر مر 
السحاب۰۲۳۹ و مرااش آن بود که اگر ظاهر مرا ساکن می‌بینی باطنم در حرکت است.» ۳ 


فواید سماع و انتقاداتی که از آن کرده‌اند 

مشهور است که علمای اوایل» بیمار سودایی را با آواز خوش معالجه می‌کردند و او بدین وسیله 
تندرستی خویش را باز می‌یافت.۳۱ 

هجویری» در بان اثر سماع در طبقات سه گنه مبنیان و متوسطان و متهیان» پس از مقدمه‌ای 
چنین می‌نویسد: 

«بدان که سماع وارد حق است و تزکیت این جسد از هزل و لهو است. و به هیچ حال طبع 
مبتدای قابل حدیث حق نباشد» و به وود آن معطی رین مر طبع را زیر و زبری بش و حرقت و هر 
۷ تذکرة الاولیاء» ص ۰۲۱ ذکر سهل بن عبداله تستری: 
۷ همان» ج ۰۲ ص ۰۲۶ 
۲۲۸ همان؛ ج ۰۲ ص ۰۱3۲ ذکر شیخ ابو الحسن خرقانی: 
۹ و تری ال تختها جات و هی نژ نز الشحاب طنغ ال لین کل ی له یز با 
تفتلون:(۸۸/۲۷) 
۳۰ لمحات» حاشيهُ اشعة اللمعات» ص ۰۱۰۷ 
۲۳۱. ترجمه از: المع فی التصوف» ص ۰۲۹۹ 





۳۵۲ فرهنگ اشعار حافظذ 


چنان که گروهی اندر سماع بی هوش شوند و گروهی هالاك گردند و هیچ کس نباشد الا که طبع او 
از حد اعتدال بیرون باشد» و این را برهان ظاهر است. و معروف است که اندر روم چیزی ساخته‌اند 
اندر بیمارستانی سخت عجیب که آن را انکلیون خوانند. و اندر هر چیزی که عجایب باشد بسیار» 
یونانیان بدین نام خوانند آن راء چنان که صحف را انکلیون خوانند و آن وضع مانی را و مانند آن راء 
و مراد از اين نه اظهار حکم آن است. و آن مثال رودی است از رودهاء و اندر هفته‌ای دو روز 
بیماران را اندر آن جا برنده و آن بفرمایند زدن و بر مقدار علت آن بیمار را آواز آن بشنواننده انگاه وزا 
از آن جا بیرون آرند. و چون خواهند که کسی را هلاك کنند. زمانی بیشتر آن جا بدارند تا هلال 
شود. و به حقیقت اجال مکتوب است» اما مرگ را اسباب باشد» و آن اطباپیوسته می‌شنوند و انثر 
ایشان هیچ اثر نکند؛ از آنجه موافق است با طبع ایشان و مخالف به طبع مبتدیان.»۲۲ 

«و در تعارف خلق سماع را نیز حجت است. ستوری بینی که مانده گشته باشد. چون آدمی او را 
بنوازده به قوت سماع آن نوازنده راه دراز ببرد. و طفل بینی ک در گهواره می‌گرید؛ چون مادر او را 
بنوازد» به قوت آن سماع آرام گیرد و بخسهد. و بسیار دیوانگانند که ایشان را به سماع علاج کنند تا 
به هش باز آیند. 

«اما محبان را انس سماع» سرمایه است. و نیز خایفان را لذت سماع تسکین خوف است و نیز 
خداوندان مصیبت را سماع, تهوین مصیبت است و نیز خداوندان شادی را سماع زیادت شادی 





است:»۲۳۲ 

حجةالاسلام محمد غزالی, دبارٌ این که چرا صوفیان سماع ترانه و غزل را برای وصول به حق 
بر سماع قرآن برگزیده‌انده چنین می‌نویسد: 

«سوّال: اکر کسی گوید که چون سماع ایشان حق است و برای حق است. باید که در دعوتها 
مقریان را نشاندندی و قرآن خواندندی» نه قوالان را که سرود گویند, که قرآن کلام حق است. 
سماع از وی اولی‌تر. 

«جواب آن است که سماع از آیات قرآن بسیار باشد» و وجد از آن بسیار پدید آید» و بسیار باشد 
که از سماع قرآن بی هوش شوند» و بسیار کس بوده است که در آن جان داده است. و حکایات آن 
آوردن دراز است» و در کتاب احیاء به تفصیل گفته‌ایم. اما سیب آن که بدل مقری قوال نشانند» و 
بدل قرآن سرود گویند پنج است: 

«اول آن که آیات قرآن همه با حال عاشقان مناسبت ندارد: که در قرآن قصه کافران و حکم 





۲ کشف المحجوب» ص ۰۵۳۱ 
۳ شرح تعرف» ج >» ص ۰۱۹۷ 


مقری بهمفل این آیتبرخواند که: ‏ مدر از میرات شش يك بو و خاهر را نيمه بود. ۲۴ با ین 
که: رزنی را شوی بمیرد» چهار ماه و ده روز عنت باید داشت, »۲۳۹ و امثال اين» آتش عشق را تیز 
نگرداند, مگر کسی که به غایت عاشق بودء و از هر چیزی وی را سماع بود, اگر چه از مقتصود دور 
بوده و آن چنان نادر بود. 

«سبپ دوم» آن که قرآن بیشتر یاد دارند و بسیار خوانند. و هر چه بسیار شنیده آید آگاهی به دل 
نهد در بیشتر احوال؛ با بیتی که کسی پیشین بر بشنود و بر آنحال کند بر دوم بدان حال اضر 
نياید, و سرود نو بر توان گفت و قرآن نو بر نتوان خواند. و چون عرب می‌آمدند در روزگار رسول - 
علیه‌السلام - و قرآن تازه می‌شنیدند و می‌گریستند و احوال بر ایشان پدید می‌آمده ابویکر گفست 
وی له له نا کانلوه کفت: ما نیز همچون شمابودیم» اکون دل ماس 
شد» که با قرآن قرار گرفت و خو کرد. پس هر چه تازه بود» اثر آن بیش بود: 

«و برای این بود که عمر - رضی اه عنه - حاج را فرمودی تا زودتر به شهرهای خویش روند» 
گفت: ترسم که چون خو کنند با کمبه, آنگاه حرمت آن از دل ایشان برخیزد. 

«سپب سیم» ان که بیشتر دلها حرکت نکند تا وی را بهوزنی و الحانی نجنبنی. و بای این است 
که بر حدیث سماع کم فند,بلکه بر آواز خوش افند, چون موزون بود و به الحان بوده و ناه هر 
دستانی و راهی اث دیگردر. و قراننشاید که بهالحن فک و بر آن دستان راست کند و ذ وی 
تصرف کنند. و چون بی‌الحان بود سخن مجرد نماید. مگر آتشی گرم بود که بدان برافروزد. 

«سبب چهارم» آن که الحان را نیز مد باید داد به آوازهای دیگر تا اثر بیشتر کند, چون قصب و 
طبل و دف و شاهین. و این صورت هزل دارد» و قرآن عین جذ است+ وی را صیانت باید کرد که با 
چیزی یار کنند که در چشم عوام آن صورت هزل دارد: چنان که رسول - علیهالسلام - در خانة ربیع 
بنت مسعود شد. آن کنیزکان دف می‌زدند و سرود می فتند. چون وی را بدیدنده ثنای وی به شعر 
گفتن گرفتند. گفت: خاموش باشید همان که می‌گفتید بگویید, که ثنای وی عین جد بو" بر دف 
گفتن که صورت هزل دارد - نشاید. 

«سیب پنجم» آن که هر کسی را حالتی باشد که حریص بود بر آن که بیتی شنود موافق حال 
خویش. چون موافق نبود؛آن را کاره باشد. و باشد که گوید: این مگوی و دیگری گوی. و نشاید 
ون را در معرض آوردن که از آن کراهیتآید. و باشد که همٌ ها ماقق حال هر کسی فاد 
و کح 
۳۶6 رك: ۱۲/۶ و ۰۱۵ 
۵ ر: ۰۲۳6/۲ 


اگر بیتی موافق حال وی نباشد. وی بر وفق حال خویش تنزیل کند. که واجب نیست که از شعر آن 
فهم کنی که شاعر خواسته است. اما قرآن را نشساید که تنزیل کنی بر انديشة خویش؛ و آن معنی 
قرائی بگردانی؛ 

«پس سیب اختیار مشایخ قوال را اين بوده است که گفته آمد. و حاصل این مصانی دو نسببند: 
یکی ضعف شنونده. و دیگر بزرگداشت حرمت قرآن را تا در تصرف و اندیشه نیفتد.»۲۳۱ 

عزالاین محمود کاشانی» دربارة فواید سماع, گوید: 

«وازجمله فوایدیکی آن است که اصحاب ریاضات وارباب مجاهدات رااز کثرت معاملات گاه‌گاه 
اتفاق آفتد که ملالتی و کلالتی در قلوب و نفوس حادث شود و قبضی و یاسی که موجب فتور 
اعمال و قصور احوال بود طاری گردد. پس مشایخ متاخر از بهر رفع این عارضه و دفع این حادنه, 
ترگیی روحانی از سماع اصوات طیبه و الحان متنسبه و اشعار مهْجه مشوقه بر وجهی که مشروع 
بود نموده‌اند و ایشان را بر تناول آن به وقت حاجت تحریض فرموده تا بدان واسطه کلالت و ملالت 
از ایشان مرتفع شود و دیگر باره از سر شدت شوق و حدت شعف روی به معاملات آرند. 

«فایده دوم. آن که سالکان رادر اثتای سیر و سلوك به سیب ظهور و استیلای صفات نفوس, 
وقفات و حجبات بسیار افتد که بدان سیب مدتی طریق مزید احوال بر ایشان مسدود گردد. و به 
طول فراق» سورت اشتیاق نقصان پذیرد. پس ممکن بود که مستمع را در سماع الحان لذیذ یا غزلی 
که وصف الحال او بود, حالی غریب که تحريك دواعی شوق و تهسیج نوازع محبت کند روی نماید و 
آن وقفه یا حجبه از پیش برخیزد و باب مزید مفتوح شود. 

«فایدهُ سوم آن که اهل سلولك را که حال ایشان هنوز از سیر به طیر و سلوله به جذبه و محتی 
به محبوبی نینجامیده باشد, در ای سماع ممکن بود که سمع روح مفتوح گردد و لذث خطاب ازل و 
عهد اول یاد ید و طایر روج به يك نهضه و نفضه, غبار هستی و نداوت حدوث از خود بیفشاند و از 
غواشی قلب و نفس و جملهٌ اکوان مجرد گردد؛ چنان که گفت‌ند: 

و ای لیغرونی لذکُرال نفضتة کما ینفض الصفور نله اقط۲۳ 


چون تو را یاد کنم لرزش بر اندامم افتد. همچون گنجشك که از باران تر شده باشد. 
«و آنگاه در فضای قرب ذات در طیران آید و سیر سالك به طیر مبدل شود» و سلوکش به جنبه, 


تس 


۲ کیمیای سعادت» ص ۲۸ - ۰۳۸۲ 
۷ شعر از ابوصخر هذلی است و معنی از مصیاح الهدایه» پاورقی ص ۰۱۸۷ 


سماع ۳۵۵ 


و محئی به محبوبی» و يك لحظه چندان راه قطع کند که سالها به سیر و سلوك در غیر سماع نتواند 
کرد.»۲۳۸ 


انتقاداتی که بر سماع شده است. «اختلاف است میان مشایخ و محققان اندر سماع. گروهی 
گنتند که سماع آلت غیبت است» و دلیل آوردند که اندر مشاهدت سماع محال باشد, که دوست آندر 
محل وصل دوست اندر حال نظر بدو, مستغنی بود از سماع؛ از آنجه سماع خبر بود, و خبر اندر محل 
عیان» دوری و حجاب و مشغولی باشد. پس آن آلت مبتدیان باشد تا از پراکندگیهای غفلت بدان 
مجتمع شوند. پس لامحاله مجتمع بدان پراکنده شود. 

رو گروهی گفتند: سماع آلت حضور است, از آنچه محبت کلیّت خواهد. تا کل محب به محبوب 
مستغرق نشود؛ وی اندر محبت ناقص بود. پس چنان که دل را انر محل وصل نصیب محبت است 
و سر را مشاهدت و روح را وصلت و تن را خدمت, بیدا گوش را تصیی بود چنان که چشسم را 
رویت. سخت نیکو گفت شاعر در محل هزل: 

لا فانقنی فا و فلن لی هی الشَمز . ولاتشقنی سا ادا نکن الجفرز 

ین بده آب دوست مراء تا چشم بیند و دست بیساود و کم بچشد و بینی بوید؛ نك يكک حاست 
را نصیب نباشد. پس بکوی این خمر است تا گوش نیز نصیب یاه تا هم حواس من ارب 
آن شوند و از آن لذت یابند. 

وو گویند سماع الت حضور است؛ که نایب خود غایب است و غایب منک بود و مننر اهل آن 
نباشد. پس سماع بر دو گونه باشد: یکی به واسطه و دیگر بی‌واسطه. آنچه از قاری شنود آلت غیبت 
باشد,آن که از باری شنودالت حضور و از آنبود که آن پیر گفت من مخلوق را در آن محل تهج 
که سخن ايشان شنوم یا حدیث ایشان گویم.۳۲ 

راز جمله مستحسنات متصوفه که محل انکار بعضی از علمای ظاهر است» یکی اجتماع ایشان 
است از برای سماع غتا و الحان و استحضار قوّال از بهر آن. و وجه انکارشان آن که این رسم 
بدعت است. چه. در عهد رسالت و زمان صحابه و تبعین و علما و مشایخ سلف معهود بودهاست» و 
بضی از مشایخ ماخره آن را وضع کرده‌ند و مستحسن داشته. و جواب» آن اس و 
بدعت است» ولکن مزاحم سنتی نیست. پس مذموم نبود. خصوصاً که مشتمل باشد بر فواید.» ۳۳ 
 < <<‏ 
۲۸ مصباح الهدایه» ص ۱۸۰ - ۰۱۸۷ 
۳۹ کشف المحجوب؛ ص ۵۲۹ - ۰۵۳۰ 
۰ مصباح الهدایه. ص ۰۱۷۹ 








9 فرهنگ اشعار حافظ 





آنگاه پس از ذکر فواید سماع, چنین می‌نویسد: 

«و اگر منکر سماع» اين فواید را به آفات که در سماع متوقع بود مقابله کند. گوییم دفع آن آفات 
واجب آید و به امکان وقوع آن ترك سماع لازم نگردد. خیرالاعمال که صلاة است در حق بعضی 
موجب فلاح است؛ چنان که قّذ آفلخ الُوْنونَ» اُذین هم فی صلواتهم خائیمُون۲۹» و در حسق 
بعضی سیب ویل؛ چنان که ول للْمصین» الُذین هم غن صلوتهم ساُون۳۹. و با وجود احتمال 
سهو و غفلت که موجب ویلند ترك صلاة جایز نبود. و انصاف آن است که در اين زمان» سماع بر 
وجهی که عادت اهل روزگار و متصوفهٌ رسمی است عین وبال و محل انکار است. چه؛ بیشستر 
جمعیتها که در اين وقت مشاهده می‌رود» بنای آن بر دواعی نفسانی و حظوظ طبیعی است نه بر 
قاعدةُ صدق و اخلاص و طلب مزید حال که وضع این طریق در اصل بر آن اساس بوده است. و 
جماعتی را باعث بر حضور مجلس سماع, داعیهٌ تناول طمامی که در آن مجمع متوقع بود, و 
طایفه‌ ای را میل به رقص و لهو و طرب عشرت. و قومی را رغبت به مشاهدهٌ منکرات و مکروهات, 
و جمعی را استجلاب اقسام دنیوی» و بمضی را اظهار وجد و حال به تلییس محال» و گروهی را گرم 
داشتن بازار تشیخ و ترویج متاع تصنع, و این جمله. محض وبال و عين ضلال است و محل انکار 
اهل دیانات. و هر مجمع که بنای آن بر یکی از این مقاصد بود. طلب مزید حال و صفای باطن و 
جمعیت خاطر از آن جاء متعذر و متستر باشد و احتراز نمودن از آن طریق اولی. و بساط این شکایت 
نه در این عهد بلکه در زمان رئیس القوم جنید رحمةالله علیه که وقت ظه ور مشایخ و اجتماع 
صوفیان بود مبسوط بوده است. و جنید در آخر حال سماع غنا نمی‌کرد, گفتند اکنون چرا آن را سماع 
نکنی» گفت معَْمُن یعنی با که سماع کنم؟ گفتند نع فيك" از برای خود بشنو» گفت عم از که 
بشنوم؟ 

«و این قول اشارت بدان است که سماع با یاران همدرد باید کرد. و از کسی باید شنید که صاحب 
درد بود و از سر صدق و ارادت گوید نه به جهت محض اجرت. و این هر دو مطلوب در آن زمان 
عزیز و مفقود بوده است یف بنا فی هذا المان,. پس اگر کسی را حضور چنین جمعی دست دهد 
فکفی بذلك عنيمهٌ, و الا ترك آن سلامت دین را اولی داند.» ۲*۳ 





۸۱ 9 ۲ 
۲ ۰۷ ۵ 
۳ مصیاح الهدایه. ص ۱۸۷ - ۰۱۸۸ 


پِ»» ۹" 
روایت مشهور و معروف و در وقت خویش شیخ خراسان» شعفی به غایت و ولوعی تمام به سماع 
داشتی و اکثر اوقات بدان مشغول بودی. تا روزی میان او و ابو عمرو بن زجید*»۲ که از جمله 
اصحاب و تلامذه ابو عثمان حیری بودا؟۲ و جنید را دیده در مجمعی اتفاق اجتماعافتاد و او عمرو 
او را پر کثرت سماع تقریعی و توبیخخی می‌کرد. نصر آبادی گفت چنین است؛ و لیکن هر مجمعی که 
در او شخصی به قول مباح گویا بود و دیگران خاموش بهتر از آن که جمله به غیبت گویا باشند. بو 
عمرو جواب داد که هبات اآبلقاسم. زد فی الشماع ش من گذا و کذا سة تفت »۲۳۹ 
صاحب مصباحالهدایه می‌نویسد که علت جواب ابو عمرو این است که لغزش در سماع من 
زلأت بسیار است» که از آن جمله یکی دروغ بستن بر خداوند است اگر وجد بی‌موهبت آلهی و باون 
حقیقت تصنعاً انجام گیرد, و دیگر به فریب نداختن حاضران مجلس سماع است به اظهار حال 
ال که عین خیانت ست که تن غن فیس و دیگر افساعقدةمتقانبه سب قاس اهب 
ح۳۳ << سستش 
۶6 ابوالقاسم نصرآبادی» ابراهیم بن محمد بن حمویه» از مشایخ بزرگ عهد خود در خراسان و از اصحاب 
شبلی و ابوعلی رودباری و مرتعش نیشابوری بود. در رسالة قشیریه؛ در ترجمه حال او گوید که در سال ۳۲۲ 
مجاور مک معظمه کردید و همان جابه سال ۳۷۹ در گذشت. در نفحات لانس» وفات او را در مکه به سال 
۲۷۷ ضبط کرده و در تاریخ گزیده نوشته است که وفاتش به صور شام در ستهٌ ۳۷۷ به عهد طایع خلیفه 
تناقافتاد. ظاهرا نوشتهُ قشیری از نفحات و گزیده متبرتر و صحیح‌تر است. (ذیل مصباح الهدایه؛ ص 
1۹۰ 
۲۵ ابو عمرو اسماعیل بن نجید بن احمد سلمی نیشابوری از اصحاب جنید و ابو عثمان حیری از مایخ 
ه ال وا 
سال ۳۹7 و به ضبط یافعی در سال ۲۷۵ هجری وفات کرد. ترجمة حال او را صاحب طراثق الحقالق 
رَجمهاله در جزو شاگردان جنید بندادی (س ۱۸۷ ج ۲) نوشته است. (ذیل مصاح هدب وت :۰۱۹۲) 
٩ع۲.‏ ابو عثمان سعید بن اسماعیل حیری, با یحبی بن معاذ رازی و شاه کرمانی؛ از ری به نیش‌ایور بر 
|بوحفص حداد وارد شد و در نیشابور اقامت گزید و در بنة ۲۹۸ درگذشت. (رساله قشیریه؛ ص ۰۱٩‏ 
۷ این حکایت را استاد ابوالقاسم قشیری در کتاب خود بدین صورت نقل کرده است: از استاد ابو علی 
دقاق شنیدم که می‌گفت ابو عمرو بن نجید و نصر آبادی در جایی اجتماع کردند. نصر آبادی گفت من می‌گویم 
اگر گروهی فراهم آیند و یکی چیزی بر خواند و دیگران وش قر! دارند بهتر است از این که کسی را عیبت 
کنند. ابو عمرو گفت اگر سی سال غیبت کنی» تو را تجات بخشنده‌تر است تا در سماع خالتی را که نداری از 


خود ظاهر سازی. (ترجمه از: رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۵۷) 


۳ فرهنگ اشعار حافظظ 





صلاح با آن متظاهر به صلاح است. این نیز عين شر و محض گناه است.۲6۸ 


عبّادی» در صوفی نامه» در فواید سماع چنین می‌نویسد: 

«فایده سماع» ادراك انوار غیبی و تنم نسیج علوی است. که ارواح در اين منازل غریبند و انس 
الا به ادراك معنی و نسیم روح اصلی که از عالم نسبت به ایشان رسد نیابند. و دلیل به ادراك حقیقت 
سماع واقعه است و طریق معرفت و رونق محبّت است. چون از زمان و مکان و اخوان از مصرفت و 
بصیرت و محبّت حاصل یابد. از سماع بهره نیکو و حظٌ وافر یابد. و روح ظاهر و نفس ناطقه را در 
دنیا قوت و غذا الا سماع نیست. و هر که را در ولایت سماع نصیب نیست. از حقیقت نطق وعز 
معرفت هیچ خبر نیست او راء و این چنین کس به جمادات نزديك‌تر از آن است که به حیوانات. و هر 
که را در سماع نصیب الا تحرك شهوت به گمان وصال و خوف از الم فراق ابنای جنس خویش 
نباشد, هم از سماع نصیب ندارد, و این چنین کس به بهایم نزديك‌تر از آن است که با آدمیان.»۲۹۲ 

ابن قیم جوزیه که از مخالفان صوفیه است و منازل السّائرین خواجه عبدالله انصاری را با دیده رد 
و انکار در کتاب مدارج السالکین مورد بحث قرار داده است. در جواب سخن پیر هرات که گفته 
خداوند. سماع و اهل آن را در قرآن ستوده و بدان فرمان داده است» می‌نویسد: 

آن سماع که این گونه صفات را داراست» سماع آیات قرآنی است که خدا بر پیامبرش فسرو 
فرستاده است. و آن» بر سه نوع است: سماع ادراك با گوش و سماع فهم و عقل و سماع فهم و 
اجابت و قبول. و همه اين انواع ثلائه در قرآن است... 

و سماع خاص الخاصّه از مقرّبان همین سماع قرآن است به اعتبارات سه گانه ادراك و تدیُرو 
اجابت. و تمام مواردی که خدا در قرآن» بیروان اسلام و دوستانش را به سماع فرمان داده و آنان را 
ستوده» این گونه سماع است. 

و این سماع آیات است نه سماع ابیات» و سماع قرآن است ته سماع مزامیر شیطان» و سماع 
کلام بروردگار زمین و آسمان است نه سماع قصاید شاعران» و سماع پیامبران و فرستادگان است 
نه سماع خوانندگان و نوازندگان... 

ما به حکم اهل ذوق در سماع ابیات و قصاید رضایت داریم. اما آیا از هدایت و شفا و نور و حیاتی 
که خدا در قرآن نهاده. چیزی در دف و مزمار و ترانه‌های طرب انگیز می‌یابند؟ چه, غنا آن محبتی را 
که در دل است. هر چه باشد, به جنیش در می‌آورد» و در این تهییج» دوستدار خدای یا وطن یا 
دوستان یا علم و عرفان یا مال و خواسته و زنان و مردان متساوی و مشترکند. و از اين روست که 





۸ ر: مصیاح الهدایه. ص ۱۹۵ - ۰۱۹۲ 
التَصفیه فی احوال المتصوفه, ص ۰۱۵۲۰-۱۵۱ 


سماع ۳۵۹ 
همه این گونه افراد. از سماع لذّتی می‌یابند و حال و وجد و گریه به آنان دست می‌دهد... 

از طرف دیگر» چه ایمان و نور و بصیرت و هدایت و معرفتی ممکن اس از ابیات ترانه‌ها حاصل 
شود که غالب آن اشعار غزلی و تشبیب دربارٌ چیزها و کسانی از مرد و زن اسست که بر شسنونده 
حرامند. چون بسیار نادر است که شاعری تغل و تشبییش دربارةُ زن و کنيزك و مادر فرزنداش 
باشد... 

ناراین» همان گونه که در معجم طبرانی و غیر آن آمده است: شعر» قران شیطان است و مزماره 
مون او و حمام خانه‌اش و زنان شکارگاهش و آنچه نام خدای بر آن بزند. طعامش. ۳۳ 

بی مناسبت نیست در پایان مقال» جمله‌ای که سهروردی در عوارف المعارف از قول ابوطالب 
مکی صاحب قوت القلوب نقل کرده است» آورده شود: 

اگر سماع را مجملا و مطلقا و بی آن که قید خاصی برای آن قایل شویم انکار کنیم» هفتاد تن از 
صذیقان را انکار کره‌ایم. ولی ما چنین نمی‌کنیم. چه. چیزهایی می‌دانیم که منکران نمی‌داننده و از 
پیشینیان از اصحاب پیامبر و تابمین چیزها شنیه‌ايم که آنان نشنیه‌ند. ۲۳ 





۰ ترجمه از: مدارج السالکین ج ۰۱ ص ۸۳ - ۰2۸7 با حذف و تلخیص: 


۱ ترجمه از؛ عوارف المعارف» ص ۰۱۸۶ 





ملاع ۸4 
۲ ۲۲ ار خن .[ 


۵0۷ مها اکه1 عنا هط عه مه 4عصتناعع عط یامد تاموط و۳ 
ءذ »وا ,«ه طعف 07) 16:4۵ عط للز۷ بطه ۵ که کوتدل لته وه 
۰( هط عمط )مع 


شاهد» خوپروی و پرتو جمال حق 


شاهد» در لغت» به معنی بیننده و گواه است» و در استعمال صوفیه, به معنی مطلق خوب و خوبروی 
استعمال شده, به این تعبیر که او شاهد صنع خدای است.۱ 

ثعالبی (متوفی ۳۰ در کتاب الكناية و التعریض, در لفت «شاهد» می‌نویسد: 

«و من کنایات الصوفيّة فی هذا البق لام الصبی, شاهد ومنناطم فیه اه بخنن. 
و شنهی بقَرة له عَ اسمه علی مایّشاة.»۲ و اضافه می‌کند که در دور ابوسعید, عرفا «شاهد» 
را مترادف با خوب و زیبابه کار می‌برده‌ند: فلان چیز شاهد است. و به همین معنی یعنی شساهد 
متجسم مصور است که حافظ در موارد بسیار و از جمله دو بیت ذیل» «شاهد» را به کار می‌برد: 

شاهد عهد شیاب آمده بودش به خواب باز به پیرانه سر عاشق و دیوانه شد 
‌ 
شاهدان گر دلبری زین سان کنند ‏ زاهدان را رخنه در ایمان کنند" 


خواجه عبداله انصاری (متوفی 6۸۱) نیز «شاهد» را به همین معنی که موجود زیبا باشد به کار 

برده است: 

اب ات سا ج س سح 

۱. . چشم خدا بر تو ای بدیع شمایل یار من و شمع جمع و شاه قبایل 
هر صفتی را دلیل معرفتی "هسب روی تو بر قدرت خدای دلایل 

(کلیات سعدی» ص ۵۳۵:] 

۲ الكناية و التعریض چاپ مصرء فصل فی الکناية عن الفلام ص ۰۱۹ 

۳ دیوان حافظ» ص ۰۱۱۵ 

همان ص ۰۱۲۳ 


کچ یی 
۳ فرهنگ اشعار حافظ 





«شاهدی چون ماهی می‌رفت در راهی.»* 

«چون زاهدی دیدند صوفیانند و چون شاهدی دیدند همه لوطیانند.»7 

اما از جنبهُمعنوی نیز صوفیه برای «شاهد» تفاسیر دیگری کرده‌اند. از جمله ابونصر سراج 
مود 

«و اشنا ما یُشهدلٌ بما غاب عنك یعنی یُحضر قلبكَ لوجوده» قال القائل: 

و فی کل شیم له شاد یل علی اه واجذ 

والشتاهد ایضأً بمَعنی الحاضر و سل ای رجمهالله عن, الشناهد فقال الشناهذ الخق شاهذ فی 
ضميرك و آسرارك مُطلع عَیها.»۷ 

در رسالهً قشیریه» دربارة «شاهد» چنین آمده است: 

«یْریدون بلفظ الشناجد مایکون حاضير قلب الانسان, و هو ما کان الغالب علیه ذکره ختی که یرام 
و یبصیره و آن کان غائباً عنه... 

«و معتی تهب الحاضیر فکل ماهو حاضر قليك هو شاذل. ..و بَعْضهم تکلف فی مُراعاة هذا 
الاشتقاق, فقال انما سمُی الشناه من الشتهادة فکاه اذا طالعٌ تخصاً بوطف الجمال فان کانت 
باقع و لم نله شهود ذلتااشخص_غفا هو به من الحال و لت فیه مخ 
بوجد فهُو شاهد له علی قناء تیه و من فیه ذلك فهو شاه علیه فی بقاء نفسیه و قیایه بأحکام. 
ره اما شاه او شاهذ علیه وعلی هذا خمل قوله صسلی له علیه و سلم: + «رایت رئی لیلة 
الوغراج فی آختن, صنورقء ای خن صورة اه لت الم نجلنی غن رنه تملی تل رات 
مور فی الصورة و المنشی فی الانشاء و یریدُ به روية الیلمم لا ادراك البصتر.»۸ 

شیخ روزبهان (متوفی 1۰7) بنابر نقل نفحات/لانس در کتاب الانوار فی کشف الاسترار آورده 
است که: 

«قوال باید که خونروی بود. که عارفان در مجمع سماع به جهست ترویح قلوب به سه چیز 
محتاجند: روایح طیبه و وجه صبیح و صوت ملیح. بعضی گفته‌اند که از اين اقوال اجتناب بهتر است. 
زیرا که این چنین کار» عارفی را مسلّم آید که طیمارت قلب او به کمال رسیده باشد و چشسم او از 





۵ رسائل خواجه عبداثه انصاری». ص ۰۱ 

7 کنز السالکین» ارمفان» ۰۱۳۱۹ ص 1۸ - 1٩‏ 
۷ اللمع فی التصوف ص ۳۳۹. 

۸ رسالهٌ قشیریه. ص 2۷ - 6۸ 


شاهد ۳۳ 
دیدن غیر حق پوشیده باشد.»؟ 

ابن عربی» در اصطلاحات فتوحات المکیه, می‌نویسد: 

رالشاهد ما ُغطیه المشاهَةٌ من الافر فی القلب فذلك هوالشاهد و هو علی حقيقة ما یز 
لب من صورة المشهود.» ۱ 

پ در معارف خود» «شاهدی» را جزو صفات حق آورده است؛ آن جا که می‌گوید: 

.. همه جای پراکنده شده بودم, اکنون حاضر شدم. بدان که چون تو کسی نیست و طالب تو 
ک و تاد تشم 

و استاد فروزانفر, در حواشی و تعلیقات کتاب مزبور, دربرة کلمهٌ «شاهدی» شرحی نوشته‌اند که 
به روشنگری معنی اصطلاحی «شاهد» مدد می‌رساند: 

«اسم مصدر است از شاهد که در اصطلاح صوفیان اطلاق می‌شود بر مرد خوب‌صورت و نیز هر 

چیز زیبا. و چون حق تعالی معدن جمال و کان زیبایی است, وی را شاهد خوانده‌ند و یا «به اعتبر 
و زیرا که حق به صورت اسیا ظاهر می‌گردد و هو اهر عبارت از آن اسست» و 
شاهد در لغت» به معنی حاضر می‌آید. و هم صوفیه» شاهد را اطلاق می‌کنند بر تجلی» » و نزد ایشان 
تجلی و متجلی و متجلی له, واحد است و بدین اعتبر نیز اطلاق شاهد بر حق توان ن کرد. 
رالشاه فی ال عبرمغن الحاضر و فی اصطلاح الصنوفية عبر عتاکان حاضرً فی قلب 
الانسان. و غلّب علیه ذره فان کان الغالب علیه العلم فهو شاهذالعم» و ان کان الغالب علیه الوجد 
نیز شاه الوجد و ان کان الغلب علیه الحق فهو شاه الحق.۱۳ 

«و نزديك است بدین معنی آنچه عبدالرزاق کاشی در تعریف شاهد گوید: ما یَحضر القلب من آثر 
امد و هو انیب له صطة کون میا من مشاهتو تس‌ووهم , نی لم یِکَن له 
فکان او وج او حال, او تجل او شهو شنهود.۱۳ و شاهد بدین معنی صفت سالك است و اطلاق آن بر حق 
تعالی روا نیست. 

«و نیز شاهد در سیاق بعضی از ادعیه (جوشن کبیر» فقرة ۳۲) و تعبیرات متکلمین بر خدای 
۳ مروت اس بای دک الب خاب و اف ات و جوا 
س ۳ کح 
٩‏ نفحات الانس» ص ۲2۰ - ۰۲۱ 

۰ اصطلاحات فتوحات المکیه. ص ۰۵ 

۱۱. معارف بهاء ولدء ج > ص ۰۱۵ 

۲ کشّاف اصطلاحات الفنون» ج ۰۲ ص ۰۷۳۹-۷۳۸ 
۳ اصطلاحات الصوفیه» تهران» ص ۰۱۷۳ 








چ فرهنگ اشعار حافظط 
سس سس دص دح 


خسن است. و یا به معنی گواه (کسی که در قضیه‌ای حاضر باشد و صحت آن را به قول» تصدیق 
کند) که از لفظ شتهد اه هلا اه الا هو*۱ مستفاد می‌گردد. و متکلمین صفت «مهیمن» را که هم 
از اسماء خُنی است» به این هر دو معنی تفسیر کرده‌اند.*۱ و میدانی» این لفظ را «شاهد» در عداد 
نامهای الهی آورده است.»۱۳ 

ناگفته شاید روشن باشد که غالاً کلم «شاهد» در دیوان حافظ به معنی «زیبا» به کار گرفته شده 
است و گاه به معنی بیننده و خدا. بنابراین» شایر شواهدی که از شرح استاد فروزانفر آورده شد» 
برای مزید فایده و آگاهی بر تمام معانی و جوانب کلمهٌ مورد بحث است. 

عبّادی, در جواب شاهد چیست؟ می‌نویسد: 

«... بدان که در الفاظ صوفیان شاهد بسیار روده و شاهد آن چیز باشد که در نظر دل برابر قبول 
افند» معنی به دل متعلق شود؛ چنان که دل در همه احوال او را بیند و به دیدار او انس طلبد و شاهد 
گواه باشد. پس آنچه دل, رونده در دیدار خویش بدان چیز متعلّق گردد و بينندة او باشسد در همه 
اوقات و آن چیز بر صحت حضور و ائتلاف آن دل گواهی دهد آن را شاهد گویند. و تا مادام که 
رونده به دیدار او نازنده باشد, مشاهد باشد. چون در نقس دیدار شاهد» به حکم استغراق فانی صفت 
گردد, شهید باشد. 

«پس هر چه دل رونده به وی آويخته گردد. آن چیز شاهد او باشد؛ خواه صورتی باش» خواه 
آوازی» خواه بیتی, خواه معنی, خواه وقتی. و آن که از روی نیکو یا از کودکی, شاهد سازد. آن نه از 
حکم طریقت است. بلکه از بقیّت قوت شهوت است. چون دل» قصد شاهدی غیبی کند و نفس امّاره 
بدان حقیقت محفوظ نتواند بودن هم در عالم ظاهر به صورتی متعلّق شود و در نقش صنع چهره 
بسته گردد و آن چیز را شاهد نام کنند.»۱۲ 

در شرح حال شیخ اوحد الدین حامد کرمانی نوشته‌اند که: 

«وی در شهود حقیقت توسل به مظاهر صوری می‌کرده و جمال مطلق را در صور مقیدات 
مشاهده می‌نموده.»۱۸ 


-۸/۳ ۰۶ 

۵. شرح مواقف» ج ۰۳ ص ۱۷۱ - ۰۱۷۲ 

۱ السَامی فی الاسامی» اصفیان» ۰۱۲۷ باب اول از قسم اول. به نقل از تعلیقات فروزانفر بر معارف 
بهاءولا» ج ۶» ص ۲۲۷ - ۰۲۲۸ 

۷. التصفیه فی احوال المتصوفه. ص ۲۱۱ - ۰۲۱۲ 

۸. نفحات الانس» لکهنو. ص ۰۵۳۳ 


۳ 


شاهد ۳۹۵ 


کامل آن کس بود که جمال مطلق حق سبحانه در مظاهر کونی حسی مشاهده کند به بصرء همچنان ‏ 
که مشاهده می‌کند در مظاهر روحانی به بصیرت یُشاهدُون بابْصيرَة الجمالٌ المطلق المعنوی بما 
ییون بالیصر الحسنّالمقيد لصوری. و جمال با کمال حق سبحانه دو اعتباردارد: یکی اطلاق که 
آن حقیقت جمال ذانی است من حیث هی هی و عارف این جمال مطلق را در فنای فی‌اله سبحانه 
متناهده توان کرد. و یکی دیگر مقیّد و آن از حکم تنل حاصل آید در مظاهر حسیه یا روحانیّه. بس 
عارف اگر حسن بیند چنین بیند و آن جمال را جمال حق داند متنژل شسده به مراتب کونیه, و غیر 
عارف را که چنین نظر نباشد باید که به خوبان ننگرد تا به هاويةُ حیرت درنماند. 

رو قال ایض و از اهل طریق کسانی‌اند که در عشق به مظاهر و صور زیبا مقیدند» و چون سالك 
در صدد عدم ترقی باشد و در معرض احتجاب بود چنانه بعضی از بزرگان دس اه ارواحهٌم از آن 
ارتماه کرده‌ند و فرموده‌اند مود له من اک بعذ ارف و من الیجاب بسذ الیو تعلق این 
حرکت حسی نسبت به این سالك از صورتی ظاهر حسی که بر صفت حسن موصوف بود تجاوز نکد 
هر چند شهود و کشف مقیدش دست داده بود. و اگر آن تعلق و میل حسی از صورتی منقطع شود به 
صورتی دیگر که به حسن آراته باشد پیوند گیر و دایم در کشاکش بماند تعلق و میل به صورت 
تباب حرمان و فته و آفت و خذلان او شود آعاذْنله و جل و انز الصالحین من ق ذك., 

«حسن ظن بلکه صدق اعتقادنسبت به جماعتی از اکابر چون شیخ احمد غزالی و شیخ اوحد 
الاین کرمانی و شیخ فخرالدین عراقیقَدْسَ اه تعلی اسرارهم که به مطالعةٌجمال مظاهر صوری 
حسی اشتفال می‌نموده‌انده آن است که ایشان در آن صورء مشاهدةٌ جمال مطلق حسق سبحانه 
می‌کرده‌اند و به صورت حسی مقید نبوه‌اند» و اگر از بمض کبرا نسبت به ایشان انکاری واقع شده 
است مقصود از آن آن بودهباشد که محجوبان؛ آن را دستوری نسازند و قیاس حال خود بر حال 
یشان نکند و جاودان در حضیض خفلان و سفل السافلین طبیست نماد ال الیل 
بآسرارهم»۲ 

هم اوحدالاین کرمانی گوید: 

ز آن می‌نگرم به چشم سر در صورت زیرا که ز معنی است اثر در صورت 
این عالم صورت است و ما در صوریم معنی نتوان دید مگر در صورت۳ 


۳۳۳۳۹ سح 
همان» ص ۰۵۳۲ 
۰ همان ص ۰۵۳۳ 





سم فرهنگ اشعار حافظط 





عبدالرحمن جامی, در لایحهُ پنجم از لوایح"" می‌نویسد که: 
«جمیل علی‌الاطلاق حضرت ذوالجلال و الافضال است. هر جمال و کمال که در جمیع مراتب 
ظاهر است پرتو جمال و کمال اوست که آن جا تافته و ارباب مراتب بدان سمت جمال و صفت 
کمال یافته. هر کرا دانایی دانی» اثر دانایی اوست, و هر کجا بینابی بینی» ثمرٌ بینایی او» و بالجمله 
همه صفات اوست که از اوج کلیّت و اطلاق تنژل فرمود و در حضیض جئیت و تقد تجلی نمود تا 
تو از جزو به کل راه بری و از تقیّد به اطلاق رو آوری نه آن که جزو را از کل ممتاز دانی و به مد از 
مطلق بازمانی. 
از لطف قد و صباحت خْدّ چه کنی . وز سلسلهة زلف مجغد چه کنی 
از هر طرفی جمال مطلق تابان . ای بی‌خبر از حسن مقیّد چه کنی 


«حاصل آن که به اعتقاد صوفی در هر کسی عشق هست. و اين در مقام خود بسیار پسندیده 
است» ولی معشوق متفاوت است. باید عشق را پرورش داد و به معشوق حقیقی راهنمایی کرد و با 
همتی بلند به آنجه دلبستگی را شاید دل باخت. 

«جمال دوستی نشانهُ عشق به کمال است. زیرا جمال پرتوی از کمالی است که صوفی در راه 
وصول به آن می‌کوشد. »۲۲ 

و به قول شیخ روزبهان عارف معروف: 

«عشق طبیعی منهاج عشق روحانی است و عشق روحانی منهاج عشق ربانی است. »۲۳ 


مستی به چشم شاهد دلبند ما خوش است ‏ زان رو سپرده‌اند به مستی زمام ما*۲ 


۱ لایح» لکهنو. ص ۰1 

۲ تاریخ تصوف» ص ۰۶۰ 

۳ ععبهر العاشقین» انستیتو ایران و فرانسه. ۰۱۳۳۷ ص ۰8۲ 
۶ دیوان حافظ» ص .٩‏ 


شطح, سخن مخالف ظاهر شریعت يا آداب که از غلبه وجد 
و شور گویند 


شطلح, در لفت, به منی حرکت است؛ چنان که اگرآب بسیاربخواهد از جویی تیگ با فشاربگذرد و 
از ان سوریز کن بهعربی گوین ی الم. و اين چنین است؛حال مرید در غیان وجد و سخننی 
که از سر بی خبری در اين حالت گوید. 

پس «شطح» در اصطلاح صوفیان» عبارت است از حرکت و بی‌قراری دل هنگام غلبة وجد و 
بیان آن حال به عباراتی که به نظرغیر اهل» غریب و درلد آن مشکل نماید, که اه باشد ظاهر آن 
کلمات ناپسندیده و خلاف ادب و حتی شریعت به نظر آید, در حالی که باطن آن گفتار درست و 
مستقیم است و گوینده با نت صافی چنان بیان کرده که بیانه از سر او آگاه نگردد. 

ابو نصر سراج» دربارةٌ «شطح» می‌نویسد که: 

اع لا ترجه اسان نوج فیض غن یه مقرونبااعوی ال آن تکون اجه 
سل و محفوفا. و کن للم اما نان مالفا دعوی یولع باه من سح 
اسان .»۱ 

و در تفسیر «شطحیّات» نوشته است که: 

والمیغ محر ره فی وصف ود فاض بق وه و هج بشسة غلینه ...و سس 
تن تس بان وف یه بیس بفهه رایع من شاظم وا بل 
ار هه من لام ام ی آقانهم ون و فی آح وال اون و ماکان و 
تیار نم نش وم اشکال و تظراءتمژوفون قمن بان رف و فضله عی آشک له 
ار علمه وم رهق آن تلم فی له و اصاتهم و صاهم زو نآ ات 
ول شوم ولاف تاصتخم فلا في فعر الانکا و آن کل اموزهم 
اس حسستت 


۱ اللمع فی التصوف ص ۰۳۲ 


الی الله تعالی و هم نضته بالقلط فیما یب الیه من الط »۲ 

آنگاه ابو نصر سراج می‌نویسد که: نید اندکی از شطحیّات بایزید بسطامی را شرح کرده است 
که می‌تواند مبنائی برای دریافت معتی سایر ه طلحیات او ناک دنله م‌کوند :دای که در ۳ 
باب از بایزید نقل کرده‌اند مختلف است. و آنان که از وی شنیده‌اند نیز یکسان نگفته‌اند. و این 
اختلاف ممکن است از آن جا سر چشمه گرفته باشد که بایزید در حالات و جایهای مختلف» سخن 
گفته است. از سوی دیگر, می‌دانيم که سخنان بایزید. نیرو و ژرفا و حذ و نهایتی دارد و گوهر معانی 
را از دریایی فراچنگ آورده که خاصّ اوست و هر کس به عمقش نمی‌رسد. از این‌رو» بسیار اندکند 
کسانی که به تعبیر و درك آن کلمات راه برنده و چون در نمی‌یابند. بر نمی‌تابند و مردود و بی‌ارزشش 
می‌خوانند؛ به خصوص اگر از بدایات درگذرد و به نهایات رسد دریافت آنها دشوارتر می‌شود, تا 
آن‌جا که یکی آن را دلیل سخن باطل خود قرار می‌دهد و دیگری دلیل کفر گوینده‌اش می‌شمارده در 
حالی که هر دو به راه خطا می‌روند. 

فی‌المثل, بین مردم شایع است - و من صحت و سقم آن را نمی‌دانم - که بایزید گفته است: 
خدای مرا برکشید و در برابر خود جای داد و گفت: ای بایزید! آفریدگان من دوست دارند تو را 
ببینند. گفتم: مرا به یگانگیت بیارای» و لباس تویی تو را به من در پوشان و تا آخدیتت مرا بالا بره تا 
چون آفریدگانت مرا بینند. گویند: تو را دیدیم تو آنی, در حالی که من در آن جا نباشم. بعد جنید 
می‌گوید: سخن بایزید. نشان کمال توحید اوست و تقاضایش از حق, نشانه قرب بارگاه الهی است. 
ولی در قرب بارگاه بودن غیر از حضور در خود بارگاه و حق است. و گفته او که مرا بیارای و لباس 
وصل درپوشان و برترم ساز, نشانهُ آن است که حذ خود را می‌داند و به ارزش خود و مکانش واقف 
است و بهره و بیشرفتش بدان مقدار است که ارزانیش دارند. 

ابو نصر سراج نیز خود در تفسیر سخن بایزید می‌گوید: معنی سخن بایزید که گفت خدای مرا 
برکشید و در برابر خود جای داد» این است که: اين مقام را به من ان داد و دل مرا بدان جای 
حاضر گردانید. چه, همه مردمان در پیشگاه حق حاضرند و دمی و خاطر و اندیشه‌ای بی وقوف حق 
وجود نمی‌یابد و از خدای پوشیده نمی‌ماند؛ ولی درجات مردمان در این امر و حذ مشاهدة آنان» 
متفاوت است و بستگی دارد به صفات آنان و تیرگیها و پرده‌های حاصل از گرفتاریها و مشاغلی که 
سبب قطع ازتباط است یا اندیشه‌هایی که مانع از قرب و مشاهده است. و در حذیت است که چون 
پیغمبر به نماز می‌ایستاد. می‌گفت: در برایر ملك جیّار می‌ایستم. 

اما این که بایزید گفته است خدا به من چنین گفت و من بدو چنان گفتم» آشاره است به مناجات 





۲ همان» ص ۳۷۲ - ۰۳۷۷ 


و  _‏ سم 


شلح ۳۹۹ 


سر و صفای ذکر» هنگامی که در لحظاتی از شب و روز در حال مراقبه, دل به مشاهدة خداوند 
مشفول است. چه. بنده وقتی که به قرب سرور خود یقین حاصل کند و داش همواره نزد او و مراقب 
خواطر خود» هر چه به داش خطور کند چنان است که گوبی حق بدو خطاب می‌کند, و در آنجه 
بیندیشد مثل آن است که در آن باره با خدای سخن می‌گوید. زیر خواطر و آنچه در سر می‌گذرد و 
در دل جای می‌گزیند. آغاز و انجامش از خداست و به سوی خداست... 

اما گفتاربایزید در این که مرا به یگانگیت بیارای و لیاس خودیت را به من درپوشان و تا خدیّتت 
مرا برفراز» مرادش افزونی و انتقال از حالی است که داشته است به نهایت حال متحققین به تجرید 
توحید و یگانگان به حقیقت یگانگی و تفرید است. 

رسول خدای (صلعم) فرمود: «سبّقالمرْون.» از او پرسیدند که «مُفردُون» چه کس‌انی 
هستند؟ گفت: آنان که در نهان و آشکارا خدای را حمد کنند. 

اما این که بایزید گفته است لباس خودیت را در من پوشان..۰ الخ و کلماتی از این گونه. مرادش 
وصف فنای خویشتن و فانی بودنش حتّی از فناست» تا آن جا که هر چه می‌رود در وجود اوء از جانب 
خدای است؛ هآفریه‌ای در میان است ونه از وی نشان: و همه این مراتب برگرفته است از 
حدیث نبوی که فرمود: «یقول الله تعالی مازال عبّدی قرب ال بائوافل خی أحیه فاذا آختنته کنت 
یه ای مر بها و سَفتٌ ای یَسمع به و سا ای یبطق به وه التی تیش پها,»۲ 

مقداری دیگر از سخنان و شطحیات بایزید را جنید تفسیر و تاویل کرده و ابو نصر سراج آورده 
است که ترجمه و درج آنها در اين جا از حوصلهٌ کلام و رسم معهود در اين کتاب که اختصار است 
خارج به نظر می‌رسد و جویندگان می‌توانند به کتاب اللمع رجوع کنند.* 

آقای سید جلال الدین آشتیانی نیز تحلیل جالبی از «شطحیَات» دارد: 

«انغمار در کثرت که ناشی از فنای ذات سالك در ذات حق است» انتهای سفر اول از اسفار 
الاك عملی است. سالك در اين مرتبه و مقام. چون ذات و صفات و آثا و افعال خود را فانی در 
حق نموده است و مفلوب حکم وحدت است؛ سخنانی می‌گوید که حاکی از فای او در توحید و انای 
ذات خود در وجود حق است. این سخنان» ناشی از تجلی ذاتی حق در سالك است که به کلی ذات او 
زود نموده رات . نتيجه این تجلی. ظهور چنین سخنانی از سالك است نظیر « نا الحق.» 
و یا دیس فی جبتی الا ال.» و «سبحانی ما آغظم قنانی.» 
سححت 
۳ ترجمه و نقل به معنی از : اللمع فی التصوف» ص ۲۸۰ - ۰۳۸۶ 
> رك: اللمع فی التصوف» ص ۳۸۶ - ۸۰ تفسیر جنید از شطحیات بایزید بسطامی و تفسیر ابونصر سراح 
از سخنان بایزید و مناظرهُ او در این یاب با ابن سالم در بصره که بسیار خواندنی است. 





7 فرهنگ اشعار حافظ 





«علت اظهار اين کلمات, عدم صحو بعد از محو و عدم تمکین بعد از تلوین است. این قبیل 
کلمات را اهل توحید «شطحیات» می‌گویند. چون سالك بعد از انفمار در توحید» باید در نتیجه صحو 
بعد از محو رجوع به کثرت نموده و دارای اعتدال روحی گردد» به طوری که نه کثرت آن را معرض 
از وحدت نماید و نه وحدت علت اعراض او از کشرت شود. کسانی که به این مرتبه از سیر رسیده‌اند. 
سفر اول اسفار اربعه را تمام کرده و شروع به سفر ثانی نموده‌اند. سالك در سفر دوم» سیر در 
صفات الهی نموده و علم به جمیع آسما پیدا می‌کند و ذات و صفات و کمالات خود را در ذات و 
صفات و کمالات حق مشاهده می‌نماید. و به سیر در آسما و صفات حق, ولایت او ولایت تام 
می‌شود و به واسطهٌ رجوع به کثرت بعد از فنای ذات و صفات او در حق و سیر در مراتب افعال حقء 
صحو بعد از محو برایش حاصل می‌شود, و اين که از سالك در سیر به حق و فنای در توحید, 
شطحیات صادر می‌شود و در نتیجه تجلیات ذاتی» غیر حق را نمی‌بیند و خود را فانی در حق می‌بیند 
به اظهار این کلمات. نفی انیت مجازی از خود و اثبات انیت برای حق می‌نماید. اگر کسی در مقام 
توجه به کثرت» چنین کلماتی را به زبان بیاورد. کافر است. و سرّ این که انییا و اولیایی که خلایق را 
ارشاد می‌نمایند از این قسم کلمات به لسان نمی‌آورند. آن است که از وحدت به کثرت رجوع نموده و 
صحو بعد از محو برای آنها حاصل شده است.»* 

در اصطلاحات فتوحات المکیه, «شطح» این گونه تعریف شده است: 

«الشطح - عبارة عن کلم لها رافحة رعّة و دعوی و هی ادره آن نوج من المحقین.» 

«شطح. عبارت از کلمه‌ای است که بوی خود پسندی و اذعا از آن استشمام شود و آن در بین 
محققین نادر دیده شده است.»۷ 

«کردارها و گفتارهای مجنوبانه را شطحیّات هم می‌نامند که غیر صوفی به عتوان دشمنی آنها را 
ترهات و خرافات می‌نامد.»۸ 


خیز تا خرقة صوفی به خرابات بریم شهح و طامات به بازار خرافات بریمه 





۵. شرح مقدمهٌ قیصری» ذیل ص ۲۲۳ - ۰۲۲ 
7 اصطلاحات فتوحات المکیه. ص ۳. 

۷ تاریخ تصوف» ص ۰1۸ 

۰۸ استوار. ص ۰۲۲۰ 

۰۲۵۷ دیوان حافظ. ص‎ ٩ 


صبرء سکون نفس در بلا و تمنیات 


صبرء در لفت» به نی شکیبایی است؛ و نزد صوفیه» صبر لام فقر و موجب استواری توبه و توگل 
است. چه» دل برگرفتن از آنچه سالك را از حق به خود مشسغول می‌دارد و شکیبابودن در برابر 
دشواریهای راه» هر دو مقتضی صبر است بدون التجا به اسباب. 

ابونصر سراج» در اين باره می‌تویسد: 

«الصبرُ مقام شریف و قذ مخ ال تعلی الصابرین و رهم فی کته ققل: ما وی اصاپژون 
َجْرَهُم بر جساب.! 

«قال و وَقّف جع ترجه له قال له ی صبر نك علیالصابرین ال لفیا 
تعالی فقال لاء فقال الصبر له» فقال الرجْل لاء فا الصبرٌ مع‌لله» فقال لاء قال فتضیب الشبلی 
رحمهافه و قالویْحك فش فقال ان ابر عن اف ع و جل. قال فصَرخ الشبلی رجففاله 
صرخةٌ کاة آن یف روحه.»۲ 

ابوطالب مکُی» صبر را از مقامات یقین می‌داند و از قسول علی بن ابی طالب (ع) می‌آورد که 
فرمود: اسلام بر چهار ستون ساخته شده است و آنها عبارتند از یقین» جهاد» عدل و صبر..: 

عطاء» از ابن عباس» روایت می‌کند که چون رسول خدای بر انصار وارد شد. گفت: آیا شسما 
موّمنانید؟ همه خاموش ماندند مگر عمر که جواب داد: آری» ای فرستاده خدا. پیغمبر پرسید: 
علامت مان هم لچیست؟ کفت:درنتودگی شکر می‌کنیو بلاق و به قنتا رخفایت ریم 
پس پیامبر فرمود: به خدای کمبه سوگند که شما مومانید..۰ 
۱. فل یا عیاد لین و اقا رم لذیناخسُو فی هئه الثیا حَسَتة و رض اله واسسع موی 
الصابرون جْرَهُم بفیّر حساب. (۰۱۰/۳۹] 
۲ اللمع فی التصوف» ص ۰۵۰ 





فرهنگ آشعار حافظ 





و هم در قوت القلوب آمده است که: و رَوّنا عن ابن, عباس, َضی الله عهْما: «الصبْر فی القرآن. 
علی تلاثة آوجه: صبر علی آداهالفرانض لله تعالی و صبر عن مُحارم. الله تعالی و صبرٌ فی المْصیة 
عندّ الصدمة الاولی.» 

«فمَعنی الصبْر: نس الْفس علی السْفْی فی هواها و حسهاایضاً غن مجاهنتها لمرضاو مَولاها 
بمثل ما یوجب المجاهدةّ علی قدر ما یبتلی به العبد.» 

از پیامبر (صلعم) روایت شده است که صبر در سه چیز است: صبر از تزکيه نفس و صبر از 
شکایت کردن از مصیبت و صبر بر خشنودی به قضای الهی چه نيك باشد و چه بد.۲ 

در باب سی‌وهشتم خلاصهُ شرح تعرف, راجع به صبره چنین آمده است: 

«چون زهد تركك مراد است» ترك مراد نتوان کردن مگر به صبر. پس صبر را بر زهد مقرون کرد. 

«سهل بن عبداله رحمةٌ له علیه گفت که صبرء انتظار فرج است از خدای تعالی. چون بلانی به 
تو رسد اندر کونین» مفرج ندانی مگر خدای تعالی» به خلق ننالی و آن کس که فرج به دست وی 
است دانی که وی وقت فرح بهتر از من داند و بر وی اعتراض نیاری. به خلق ننالی عجز خلق را و 
به حق تعالی ننالی تسلیم بندگی را ولکن منتظر باشی مر فرج را.»؟ 

و هم سهل بن عبدالله می‌گوید که صبر بر خرّمی و فراخی دشوارتر است از صبر بر بلاه که از 
بعضی صحابه منقول است که گفتند: به سختی مبتلا شدیم و صبر کردیم» امّا در اسایش, عنان. 
صبر از کف دادیم. 

رعایت تعادل در خشم و خشنودی و تحمل گمنامی از صبر است و هم از ستایش مردمان کناره 
جویی کردن.* 

عبّادی» در صبر می‌نویسد: 

«بدان که صبر کردن بر مکروهات و تحمل بلاها و مشقات را در آخرت ثواب بسیار است» و حق 
تعالی چنین خبر داده است که جزو ثواب صابران بی‌حساب دهم چنان که گفت: اماب النایژون 
أجرهم بغیر حساب." 

«و چون احوال جمله تتایج قضا و از کارخانهة حکمند. به جزع ادمی مندفع نشود و به فزع طمع 
منقمع نگردد,که اگر آدمی خواهد و اگر نه. آنچه محکوم و مقدّر است به وی رسد و بر وی گذرد: 





۳ قوت القلوب» ج ۰۱ صص >۰۳۹ ۰۳۹۲ ۰۳۹۸ 2۰۲ و ۰2۰5 
> خلاصهٌ شرح تعرف» ص ۰۲۸۶ 

۵ عوارف المعارف» ص 2۸۰ - ۰۶۸۱ 

-۰۳۹۰۰ 


_ ۲ 
۳ ۷ زارت اشتبال 
پس مه موّمن آن است که صبر پيشه گیرد و از قضا بدل بکشد و لشکر قدیر را به صبر استقبال 

کند تا روز قیامت رنج او به راحت بدل کنند و ذل او به عرّت عوض کنند. 

«و يك گونه از صبره دور بودن است از معصیت و متابست شهوت و ترك لت و توقف بر آن: و 
این صبر دشخوارترین نوعی است که از ملایم طیع دور باشد و بر اين صبر کند. و این مهح مریدان 
و مبدیان است که درهای راحت و شهوات و لذّات بر خود ند و هر چه نفس اقره از یشان طلب 
کند ندهند و بر آن صبر کنند و مخالفت هوی نمایند تا به نور دل برسند... 

از این جاست که رسول گفت علیهالملام: ال متا ال صبر کلید پهشت است.»۲ 

امام غزالی» می‌نویسد که: 

«توبه بی صبر راست نیاید, بلکه گزاردن هیچ فریضه و نگذاشتن هیچ معصیت بی صبر راست 
نياید. و برای این بود که از رسول علیهالسلام پرسیدند که ایمان چیست؟ گفت صبرء و گفت آندر 
خبری دیگر که: «صبر ثیمة ایمان است.» 

و.. جع ایمان دو چیز است؛ دیدر و کردر. و کرد بی صبر ممکن نیست. پس صبر يك تیم 
یمان است. و صبر از دو جنس باید: یکی از جنس شهوت و یکی از جنس خشم. و روزه صبر است 
از جنس شهوت» پس وی يك نیمه صبر است. و از وجهنی دیگرء چون نظر همه به کردر بو و 
ایمان عبارت از وی کنی» کردار موُمن اندر محت صبر است و اندر نعمت شکر. از این وجهء صبر 
يك نیم ایمن بود و شکر يك نم ایمان؛چنان که ار خبری دیگر آمده است. و چون نظر بدان 
کنی که مشکل‌تر و دشوارتر است و وی را اصل گیری هیچ اصل دشوارتر از صبر نیست» بدین وچه 
صبر جملهُ ایمان است. 

و مسب بزرگی و فضل صبراست که حق تعالی در قتزن زلات از هفتد جای صور اند 
کرده است و هر درجه‌ای که نیکوتر است حواله با صبر کرده است, تا مامت ندر ره دین حواله با 
صبر کرد و گفت: و جننا مهم اون را ما صَبروا.۸ و صایران را وعده داد که وی با 
ایشان است: ان له معالطنابرین:٩‏ 

و صلوات ورحمت و هدایت هیج کس را جمع نکر مگر صابان زا و گفت: وت نوس 
صلوات من رهم و رَختةٌ و آلشك هم اون ! 

0 سبط مت ی تب حیل دشن 


۷ التصفیه فی احوال المتصوفه» ص ۷۱ - ۰۷۲ 
9۸ چنلا منم ئ تشون بافنالغا صتروا و کانا بایان ُوقون» (۰۲6/۳۲) 
٩‏ با آیها الذین آمتوا استعینوا بالطبر و الصلوة ان اه مٌ الصابرین. (۰۱5۳/۲] 


۱ 





۳۷ فرهنگ اشعار حافظ 
«حضرت رسول علیه‌السلام گفت که: صبر گنجی است از گنجهای بهشت. و گفت: خدای تعالی 
صابران را دوست دارد. و وحی آمد به داود علیه‌السلام که: در اخلاق به من اقتدا کن» و از اخلاق 
من یکی آن است که صبورم. و عیسی علیه‌السلام گفت: نیابی آنچه خواهی تا صبر نکنی بر آنچه 
خواهی. 
«... پس از این جمله بدانستی که بنده در هیچ حال از صبر بی‌نیاز نیسست. بلکه اگر از همه 





شهوات خلاص یابد و عزلت گیرد. اندر عزات صدهزار وسوسه و اندیشه مختلف از اندرون سینهٌ 
وی سر بر کند که آن وی را از ذکر حق تعالی مشغول کند. و آن اندیشه اگرچه اندر مباحات بود. 
چون وقت ضایع کرد و عمر که سرمایه وی است به زیان آورد خسرانی تمام حاصل شد. و تدبیر 
آن است که خویشتن را به اوراد مشغول همی دارد و اگر اندر نماز چنان باشد که جهد کند و نرهد 
الابه کاری که دل وی قرار گیرد. و اندر خبر است که حق تعالی جوان فارغ را دشمن دارد» از این 
سبب گفت هر جوانی که فارغ بنشیند» فارغ نبود از وسوسه شیطان» و شیطان قرین وی بود» و دل 
وی آشیانهٌ وسواس بود. جز به ذکر حق تعالی آن را دفع نتواند کردن» باید که به پیشه‌ای مشغول 
شود یا به خدمتی یا به کاری که وی را فرو گیرد» و نشاید چنین کس را به خلوت نشستن,» بلکه هر 
که از کار دل عاجز بود باید که تن را مشغول می‌دارد.»۱۱ 

امام ابوالقاسم قشیری» صمن مبحث صبر به نقل از استادش ابوعیدالرحمن سلمی به نه و[سطه 
دیگر می‌نویسد که: 

«سل زسول اه یال له و سل غن,الایمان ال ار و السْمحةء و قنال عون آیی 
طالب رضی الله عنه: الطبْرْ من الایمان ممزلة الرٌاس من الجند... 

«و قال آیضا: الصیر مَطیة لا تکبوء 

«قال رویْم: الصتبرُ تزك الشنکوی. و قال ذوالئون: الصبر هو الاسانةُ باله تعالی»۱۲ 

در تذکرةالاولیا» از قول مشایخ» مطالب بسیاری دربارةٌ صبر آمده» و از آن جمله است: 

ذوالنون مصری گفت: «صبر ثمرهُ یقین است.»۱۳ 

ابوسلیمان دارانی گفت: «بهترین روزگار ما صبر است. و صبر دو قسم است: صبری است بر 
آنچه کاره آنی در هر چه اوامر حق است و لازم است گزاردن» و صبری است از آنچه طالب آنی در 
هر چه تو را هوا بر آن دعوت کند و حق تو را از آن نهی کرده است» و گفت خیری که در او شر نبود 


۱ کیمیای سعادت» ص 7115 - ۰1۷۵ 
۲ رسالهٌ قشیریه. ص ٩۲‏ - ۰۹6 
۳ تذکرة الاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۱۱۱ 


7۵. 

عمرو بن عثمان مکی گفته: «صبر, ایستادن بود با خدای و گرفتن بلا به خوشی و آسانی:»۴۳ 

جنید گوید: «صبرء فرو خوردن تلخیهاست و روی ترش ناکردن.»۱۳ 

ابوالحسین نوری گفت: «پیری دیدم ضعیف و بی‌قوت که به تازیانه می‌زدند و او صبر می‌کرد. 
پس به زندان بردند. من پیش او رفتم و گفتم تو چنین ضعیف و بی قوت چگونه صبر کردی بر آن 
ازیانه؟ گفت ای فرزند به هت بلا توان کشیدنه به جسم. گفتم پیش تو صبر چیست؟ گفت آن که 
در بلا آمدن همچنان بود که از بلا ببرون شدن.»۳ 

ابومحمد جریری گفت: «صبر آن است که فرق نکند میان حال نعمت و محنت به آرام نفس در 
هر دو حال» و صبر سکون نفس است در بند.»۱۳ 

در عوارف المعارف نیز راجع به صبر سخنها رفته است» و از جملٌ آنها این است که: 

«و وی فضاٌ بن غبدٍقال: سَعفت سول اله (ص) یقول: المجاهد من جاهة تفه و لاتم 


لك الا لیر 

«و ارم ای فرض و فضل,» ال کار علی آدا ارات و ار زد 
المحرمات. 

وال رسول اه (س)لاینعناس حین واه: ال له نی فی اضف لین فان 
فی الصبر خی کفیرا »۱۹ 


سلمی نیشابوری» به نقل از سهل بن عبدالله تستری می‌نویسد: 
«لا مین الا له ولا دلیل الا رسول اه و لا زاة الا اقوی و لا عََل الا العبّر» ۲ 
مولوی نیز در سراسر مئنوی» به مناسبت راجح به صبرء مطالبی آورده است که چند بیت برای 
نمونه نقل می‌شود: 
در میان دلق‌پوشان يك فقیر امتحان کن و انك حق است آن بگیر 
<< تس 
6 همان ج ۰۱ ص ۰۱۹۲ 
۵ همان ج ۰۲ ص ۰۲۳ 
7 همان, ج ۰۲ ص ۰۲۲۱ 
۷. همان, ج ۰۲ ص ۰ 
۸ همان. ص ۰۱۰۷ 
۹ عوارف المعارف» ص ۰۲۲۹ 
۰ طبقات الصوفیه, دار الکتاب العربی بمصر» ص ۰۲۱۱ 





۳۷۹ 





آسمانی که بود با زیب و فر 
يك نظر قانع مشو زین سقف نور 
چون که گفتت کاندر این سقف نکو 
پس زمین تیره را دانی که چند 
تا بپالاييم صافان را ز درد 
امتحانهای زمستان و خزان 
بادها و ابرها و برقها 
تا برون ارد زمین خارنگ 
هر چه دزدیدست این خاك دژم 
شحنهٌ تقدیر گوید راست گو 
دزد یعنی خاك گوید هیچ هیچ 
شحنه گاهش لطف گوید چون شکر 
تا میان قهر و لطف آن خفیه‌ها 
آن بهاران لطف شحنهٌ کبریاست 
و آن زمستان چارمیخ معنوی 
پس مجاهد را زمانی بسط دل 
زان که این آب و گلی کابدان ماست 
حق تعالی گرم و سرد و رنج و درد 
خوف و جوع و نقص اموال و بدن 
این وعید و وعده‌ها انگیخته است 
پس محك می‌بایدش بگزیده‌ای 


تا شود فاروق این تزویرها 


فرهنگ اشعار حافظط 


حق بفرماید که ثم ارجع بُصر۲۱ 
بارها بنگر ببین هل من فطور۲۳ 
بارها بنگر چو مرد عیب‌جو 
دیدن و تمییز باید در پسند 
چند باید عقل ما را رنج برد 
تاب تابستان بهار همچو جان 
تا پدید آرد عوارض فرقها 
هر چه اندر جیب دارد لعل و سنگ 
از خزانة حق و دریای کرم 
آنچه بر وی شرح داده مو به مو 
شحنه او را درکشد در پیچ پیچ 
گه برآویزد کند هر چه بتر 
ظاهر آید ز آتش خوف و رجا 
و آن خزان تخویف و تهدید خداست 
تا تو ای دزد خفی ظاهر شوی 
يك زمانی قبض و درد و غش وغل 
منکر و دزد ضیای جانهاست 
بر تن ما می‌نهد ای شیر مرد 
جمله بهر نقد جان ظاهر شدن۲۳ 
بهر این نيك و بدی کامیخته است 
در حقایق امتحانها 
تا بود دستور این تدبیرها؟۲ 


دیده‌ای 


و هم مولانا جلال الاین محمد دربارهٌ صبر فرماید: 





۱ و ۲۲. اشاره است به اين دو آیه: آْذی خقَ سبح سمواتٍ طباقاً ماتری فی خلق لخد من تف اوت 
ازجم ار هل تری من فطور. نم ازچم. یر کرتین, لب تلبت خامً و هو حسیر. (۳/0۷ >.) 
۲ این بیت تقریا ترجمة این ایه است: و لبون بتنیم من الحَوّف و الجوع و تقص, ین الاموالر و 
انس و اْمرات و بشر الصایرین. (۱۵0/۲.) 

> مثنوی» نیکلسن, دفتر دوم» ص ۱۱ - ۰۶۱۲ 





۳ "۳۹ 


صبر ۳۷۷ 


تٍ ۰ 
صبر را با حق قرین کرد ای فلان آخر والمصر را آگه بخوان۴۳ 
صد هزاران کیمیا حق آفرید کیمیایی همچو صبر ادم ندید" 


عزالاین محمود کاشانی» دربارهٌ صبرء می‌نویسد: 

«معنی صبر در عرف» حبس مرید است از مراد منهی عنه ی ربط کاره بر مکروه مأموز به. و صبر 
یکی از دو اعد ایمان است؛ چنان که در خبر است: الایمان نفان : نصفاً صبر و نصفاٌ شکرء 
چه, هر چه پیش مومن آید از عست و باه دند که تجه قضا و قدر هی و حاصل اردت و اختیا 
حق است. پس اگر از جمهٌ مکاره بود بر آن صبر کند و اگر از جملٌملا و محاب بود بر آن شکر 
کند, 

«و صبر جوهر عقل است؛ چندان که غریزت عقلی کامل‌تر صبر بیشتر. و دیگری گفته است 
اس آز: تب فیالصبر ینی حقیقت صبر آن است که در صبر هم صابر بود نه منتظر فرج. چه» 
نتظار فرچ. منافی صبر بر صبر است. و عاقل آن است که نفس خود را بر تجریع مکاره و صبر در آن 
بهتدریج مب و معتاد گردند تا بعد از آن اگر مک‌روهی صعب حادث شسود از آن متاثر و متفیر 
نگردد.»۲۷ 

مولوی» در سراسر متنوی» راجع به صبر اشاراتی دارده و از آن جمله اشعار ذیل است: 

مکر شیطان است تعجیل و شتاب لطف رحمان است صبر و احتساب 
صبر آرد آرزو را نی شتاب صبر کن واله اعلم بالصواب" 
و حافظ فرماید: 
هاتف آن روز به من مژده این دولت داد که بدان چور و جفا صبر و ثباتم دادند*؟ 


۵ مراد. سور ۱۰۳ (العصر) است که آخر آن با «صبر» خاتمه می‌یابد:... و تواصَوا بالصبر. 
۲۲. مثنوی, نیکلسن, دفتر سوم» ص ۰۱۰۱ 

۷ مصیاح الهدایه. ص ۲۷۹ - ۰۳۸۳ 

۸ تاریخ تصوف» ذیل ص ۰۲۸ 

۲۹ دوا:», حافظ ص, ۰۱۲۶ 







[. 5 2 ۲ ۲ 


,0۷ رد۱ اعدا عط ۱۲0۴6 ۵۲ مه قعهتنناع: ۵6 یفده جاموط 9 
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۰( دطا معط )م۲ 








صوفی» صاحبدلی که خدای را عاشقانه پرستد 


دربارة «صوفی» از نظر لفظ و معنی» با رعایت کمال اختصار» شش مبحث به شرح ذیل سخن 
رفته است: 
۱ . عقاید مختلفه دربرةٌ ريشهٌ کلمهٌ «صوفی» و کیفیّت اشتقاق آن: 
. پشمینه‌پوشی و مسیحیت. 
. نظر و نتیجه حاصله از مجموعه اقوال دربارةُ کلم «صوفی». 
. بحثی دربارةٌ نخستین صوفی: 
. تعریف صوفی از نظر بزرگان تصوف. 
. تطور معنوی صوفی تا قرن هشتتم. 


هس هم مه کب 


عقاید مختلفه دربارة ريشهٌ کلم «صوفی» و کیفیّت اشتقاق آن 

در معنی این کلمه و چگونگی اتساب و اشتقاق آن؛ اقوال مختلف و عقاید متفاوت اسست. 
مستملی در شرح تعرف» چنین می‌نویسد: 

«صوفیان را از بهر آن صوفی خوانند که میژهای ایشان روشن بود و آثرهای ایشان پاکیزه بوده و 
اسرار بواطن راست و آثار ظواهر راء یعنی ظاهر و باطن ایشان روشن است و پاك است. و پاکی سر 
ایشان» آن است که سرّ خویش را از دون حق پاکیزه گردانیده باشند و جز به خدای امید ندارند و جز 
از خدای ترسند و جز او را دوست ندرند و جز به ابا کس دیگرنارمد و جز رو تما نند و جز 
او را نخواهند و هر چه ایشان را از حق تعالی ببرد دل به آن چیز مشغول نکنند. صفای اسرار این 
باشد و نقای آثار ظاهر راست.! آنچه کنندبهآن ریای خلق نخواهند و عجب نقس نیارند و یز ب* 
ات که تس طسب خلت 


۱.در شرح تعرف» این عبارت کلابفی است: ها یت لوف صوفلفاهآسرارها و قءآاها.» 





15 فرهنگ اشعار حافظ 





عوض آن طمع ندارند؛ از بهر آن که هر چند خدمت بیشتر کنند خویشتن را مقصرتر دانند و مقصر را 
خوف باید نه طمع تا عام با کثرت جفا امیدوارند و خاص با کثرت وفا از هم قرار نیابند.»۲ 

ابونصر سراج, دربارة وجه تسمیهُ این گروه به صوفی, بحث جالبی دارد. و از جمله می‌نویسد که: 
فقها را به فقه و زاهدان را به زهد نسبت می‌دهند» ولی صوفیه را به يك علم یا يك حال و صفت واحد 
نمی‌توان نسبت داد. زیراآنان معدن همه علوم و محل جمیع احوال نیکو و اخلاق پسندیده‌ند. و 
همواره بر يك حال نیستند و هر زمان با خدای خویش وقتی و حالی دارند. از این‌رو» آنان را به لاس 
پشمینشان که لباس پیامبران و صذیقان و پارسایان است نسبت داده و صوفی نامیده‌اند. همان طور 
که خدای تعالی خواص اصحاب عیسی را به ظاهر لباسشان که سپید بود منسوب ساخت و آنان را 
حواریّون نامید": 

«فکذك الصوفية عندی و ال عم سیبوا الی ظاهر لاس و ل یْسَبواالی نوعر من آنواع 
الوم و الاحوال التی هم پها مرزسمون لان لس الصوف کان ذاب النياه همم السلام و 
الصذیقین و شعارّ (المّساکین) المتسکین.»» 

امام ابوالقاسم قشیری» از قول استادش ابوعبدالرحمن سلمی نیشابوری» دربارهٌ صوفی می‌نویسد 
که: 
«هنو اشنمَة عبت علی هذهالطانفة قیال رجل صلوفی و للجماعة صوفة و من یتوص ال 
بقل له منوا و لجماعة توق و نس بش لها الاسسم من حیط اف ری یب و 
الاشتقاق و الاظهر فیه اه کالّب.»* 

بعد از این عبارت» قشیری چند وجه تسمية لغوی را برمی‌شمارد و هیچ يك را نمی‌پذیرد و چنین 
می‌نگارد: 

«... نم ان هه الطائفةًآشنهقر من آن یحتاخ فی تسینهم الی قیاس, لفظ و استحقاق, اشتقاق,, 
و تم اس فی الْصوف ما مَعنٌ و فی الصوفی من و کل عبر بما وخ له و استقصاء جمیمه 
یُخْرجنا غن, المقصود من الایجاز.»۲ 





۲ شرح تعرف» چ ۰۱ ص ۰1٩‏ 

۳. مراد. اين ایه است: اقا الحواریون یا عیسی ین مریج هل یستطیع رک آن یتول لین مین من اسماء قل 
اتقوا له ان کم مُمنین. (۱۱۲/۵.) 

> اللمع فی انتصوف» ص ۰۲۱ 

۵ رسالةٌ قشیریه. ص ۰۱۳۸ 

7 همان» ص ۱۳۸ 


و ۳۸۱ 
سس سس 

هجویری» شرحی در این باب آورده که تقریباً ترجمهُ عبارات قشیری است: 

«و مردمان اندر تحقیق این اسم بسیار سخن گفته‌اند و کتب ساخته. گروهی گفتهاند که صوفی 
را از آن جهت صوفی خوانند که جمهٌ صوف دارد, و گروهی گفته‌اند که بدان صوفی خوانند که اندر 
صف ال باشند, و گروهی گفتهاند که بدان صوفی خوانند که تولی به اصحاب صفه کنند؛ و گروهی 
گفته‌اند که این اسم از صفا مشتق است؛ اما بر مقتضی لفت از این معانی بعید می‌باشد... از آن که 
این معنی معئم‌تر از ان است که اين را جنسی بود تا از آن جا مشتق بود. که اشتقاق شی از ش 
مجانست خواهد, و هر چه هست ض صفاست اشتقاق شيٌ از ضذ نکند. پس اين معنی هر من 
امس است عنة اهله و حاجتمند عبارت نشود لا الصوفی ممنوع عن البارق والاشارق. چسون 
صوفی از کل عبارات ممنوع باشد عالم به جمله مران وی باشند اگر دانند و يا نه, مر اسم راچه 
خطر باشد اندر حال حصول معنی. پس اهل کمال, ایشان را صوفی خوانند.»۲ 

ابوریحان محمد بن احمد بیرونی (متوفی 6۰ع) در کتاب تحقیق ماللهند من مَقَولم مَقبول فی 
السقل_ او مرذولته در مقام نقل عقیدُ قدمای یونانیان/ که چون هندیان معتقد بودهاند که وجود 
حقیقی همان علت اولی است که مستغنی به ذات است و وجود ممکنات همه وجود خیالی است و 
فضل انسان بر جماد و بات تنها بهعلت این است که در رتبه و علت اولی ومبدانخستین نزدیتر 
است و اشیاء همه شیٌْ واحدند و فقط حق همان واحد اول است» چنین می‌نویسد: 

«و هذا رای الوفية و الحکما ار لسوف بليوانة الجکمة و پها سم الفلسوفًپیلاسواً 
ای مب الحکمقا» و لا نب فی‌الاسلام قومْالی قرب من رآیهم سُمُوا باشمهم و لم یرف 
لب شم نتم اتوگلالی الق و هم آصحانهافی عصر الب صلی ال علیه ولمم 
محف بعد لت و سیر من صوف ایوس وغل آبولفتح البستی عن ذلك أحسن غذول, فی قوله: 


۷ کشفالمحجوب» ص ۳ - ۰۶۰ 

۸. مراد. حکمای سبعه (58665 562 5ع1) است که در قسرن ششسم قبل از میلاد و پیشتر از آن در یونان 
می‌زیس تاد که اشسخاص ذیل را از آن جمله نام برد‌ند: بیاص (ع), پتاکوس (0208), کلول 
(علناط160))» میزون (دمدو36), خیلون (مهلن))» سولون (50102) و تالس ملطی (11108 06 1۳52165 
(سیر حکمت در اروپاء ج ۰۱ ص ۰۱۲ 

٩‏ ظاهراً لفظ وفیلسوف» از مخترعات فیثاغورس اسست, به این معنی که در ینانی؛ حکیم یعتی خسردمند را 
سوفوس و حکمت را سوفیا می‌گفتند. فیثاغورس گفت ما هنوز لیاقت آن نداریم که خردمند خوانده شویم, و لیکن 
چون طالب حکمت هستیم بای ما را فیلوسوفوس خواندینی دوستدار حکمت. (سیر حکمت» ص ۱۷:) 


فرهنگ اشعار حافظ 


ازع لاس فی الصلوفی و اختلفوا . قفا و ظنوه مشتفا من المئوف 
ولنت انخل هذا الاسم غیرّ فتَیّ صافی فصوفی حتی لب الصوفی"۱ 
«و کذلك نوا الی ان الموجوة شیء واحذ و ان ال لاولی تترایا فیه بعور مختلفة و تج" 
قُوتها فی آبعاضیه باحوال, متباينق توجبٌ ای مالانحاده و کان فیهم من یقسول ار ارف 
بکلیته الی الملةٍ الاولی مشب بها علی غایَة امکانه ید بها عند تزل الوسائط و خلع, العلائق و 
القواثق. و هنه ارام هب نها الصوفيَة شاه الموضوع» و کانوا یرون فیالانْس والارواح. انا 
قائمهٌ بُواتها بل الْحَس بالابدان. معدودهٌ مجندة تتعازفا و تتناکژ»۱ 
اما این عقیده را لدکه رد کرده و علاوه بر سایر دلایل, نشان می‌دهد که «سین,» یونانی 
(سیکما) همه جا در عربی «سین» ترجمه شده نه «صاد»» و نیز در لغت آرامی کلمه‌ای نیست که 
واسطه انتقال سوفیا به صوفی محسوب شود. این نظر ثلدکه را نیکلسشن و ماسینیون نیز تایید 
کرده‌اند.۱۲ 
دکتر زکی مبارك نیز این احتمال را به علت این که جزو لغات دخیلهُ عرب ضبط نشده و به علاوه 
فلسفه یونانی بیشتر جنبهُ طبیعیات داشته نه الهیات و به همین مناسبت هم اعراب فیلسوف را به 
طبیب و حکیم ترجمه کرده‌اند مردود می‌داند.۲۳ 
آقای جلال همایی استاد دانشگاه نیز در مقدمهٌ مصباح الهدایه, پس از ذکر عقید ابو ریحان 


۳۸۲ 








بیرونی» به تعریض چنین می‌نویسند: ۳۹ 
«پاره‌ای از معاصران» این عقیده را شاخ و برگ داده"" و لفسظ تصوف را با توسوفی 
113605086 و صوفی را با سوفسطایی مربوط کرده و سسخن ابوریحان را ندیده ی نادیده 
انگاشته آن را به عنوان کشفی تازه و نوظهور جلوه داده. و حتی بعضی معتقد شده‌اند که لفط صوفی 
و مشتقات آن را از قبیل تصوف و متصوفه همه جا به «سین» باید نوشت نه با «صاد» و اگر تا کنون 





۰ ابوالعلاه معری» از این طرز تفکر, با طمن و طنز یاد می‌کند. در لزومیات (ج ۰۲ ص ۱۰۵): 
صوفیةٌ ما رضتوا للصلوف نتم حتی الوا ام من طاعة صوفوا 
۱ تحقیق ماللهند. ليپزيك. ص ۰۱۱ 
۳۲ رجوع شود به مقالهٌ ماسینیون در دائره‌المعارف اسلامی فرانسه چ >, ص ۷۱۵؛ و تاریخ تصوف در اسلام؛ 
ج ۰۲ ص > - ۰۵ 
۳ رك: التصوف الاسلامی فی‌الادب و الاخلاق. ص 1 - 1۵. 
شاید مراد فن‌هامر مستشرق و عبدالعزیز اسلامبولی و محمد لطفی مصری باشند که صاحب التصوف 
الاسلامی به عنوان موافق اين وجه تسمیه, از آنان در صفحه 12 نام برده است. 


سس مس ۳۸۳ 
اشتباهی رخ داده است از برکت این تحقیق جدید بعد از این باید آن را رفع کرد.»۳ 

جمعی دیگر» «صوفی» را از «صوفانه» که معنی گیاه خرد و ناچیزی است مشتق دانسته‌اند به 
مناسبت تواضع و تذلل صوفی و يا از آن جهت که صوفیان برای تغذیه, به آنجه از طبیصت حاصل 
می‌شود چون گیاه. رغبت نشان می‌دهند تا از مصنوعات خلق حتی‌الامکان بی‌نیاز باشند. حافظ 
ابونعیم» در وجه مناسبت این اشتقاق گوید: 

«و ان أخِّت التصوفا من اللوفاة تیم ال قلاخیزاء وم بما تلع و جل بصیه 
و مب هم مرن غیر کلف بخلقه فا به غتافیه امین صنع کاکتفاء ار الطهرین من 
جُعةٍ المهاجرین فی مّبادی اقبالهم و آوّل. آحوالهم.» 

این توجیه نیز» علاوه بر مناسب نبودن وجه تسمیه. از حیث قواعد نادرست است. زیرا منسوب به 
صوفانه» صوفانی می‌شود نه صوفی؛ چنان که ابن جوزی هم در تلبیس ابلیس گوید: 

بو قذ هب الی ان من‌الصئوفانة وهی بل زعناء قصیرةٌ وا لها لاجیزائهم بات الصحراء و 
هذا ایضاً غلط لاه لو یبا لها یال صوفانی:»۱۳ 

قول مشهور دیگر آن است که «صوفی» از «صفا» و «صفوت» مشتق شده باشد؛ چنان که در 
رسالهٌ قشیریه و اللمع و کشف‌المحجوب و مقدمهٌ ابن خلاون و عوارف المعارف این قول ذکر شده 
است. ولی استاد ابوالقاسم قشیری و به نقل از او ابن خلدون» این وجه اشتقاق را از نظر قواعد بعیا 
می‌دانند. 

سمعانی نیز در الانساب می‌نویسد: 

«فینهم من قال من الصفا و مهم من قال من بنی صوفه.»۲ 

اما اشتقاق «صوفی» از ماد «صفا» به هر وجه که باشد از نظر لغوی و قواعد صرفی صحیح 
نیست» و در آن چند احتمال داده‌اند: 

۱ این که از «صفوه» بر وزن غرفه یعنی برگزيده هر چیز مشتق شده باشد. ولی منسوب به 
صفوه. صفوی (به ضم صاد و سکون فاء) می‌شود نه صوفی؛ چنان که در عوارف‌المعارف نقل شده: 

«و قیل کان هذا الاسج فی‌الکصنل صلفوی فاسل ذلك و یل صوفی» 

۲ این که از «صفو بر وزن عفو گرفته شده باشد که به معنی برگزیده هر چیز و یکدلی است. 
۵ مقدمةٌ مصباحالهدایه. ص ۰1 بقیةُ نظریاتی هم که راجع به وجه تسمیهٌ «صوفی» ذکر می‌شوده هرجا بی‌ذکر 
ماخذ باشد» مقتبس از همین مقدمه است. 

۱7 تلبیس ابلیس» ص ۰۱7۲ 
۷ الانساب» ص ۰۳۵۷ 





2 فرهنگ اشمار حافف 





ولی منسوب آن» صفوی (به فتح صاد و سکون فاء) می‌شود و صوفی چیز دیگر است. 

۳ این که منسوب به «صفی» بر وزن غنی به معنی دوست صافی دل و منتخب باشد. در این 
مورد نیز منسوب به صفی, صفوی می‌شود (به فتح اول و دوم) چنان که ابوتصر سراج آورده: 

«و قذ قیل کان فی‌الاصل. صَفوی"۱ قامْتل ذلك فقیل صوفی:»۱۱ 

> این که منسوب به «صفا» جمع صفاة به معنی سنگ سختی که گیاه از آن نیز نمی‌روید باشد» 
مثلا به واسطهٌفقر صوفی يا تصلب او در ایمان. و واضح است که نسبت «صوفی» به جمع مکسر 
کلمه دیگر اگر هم بشود برای آن محملی فرض کرد» صفوی می‌شود (با فتح اول و دوم) نه صوفی. 

اگر به «صفاء» ممدود هم که به معنی روشنی و پاکی است منسوب باشد. صفائی یا صفاوی 
می‌شود و با صوفی وجه تناسبی ندارد. 

۵ این که مشتق از «مصافات» و «صوفی» فعل ماضی مجهول از باب مفاعله باشد و یای آن 
بر اثر کثرت استعمال صورت یای نسبت به خود گرفته باشد؛:چنان که در اللمع از قسول یکی از 
مشایخ آمده است که می‌گوید: 

«ان الب اذا تحفّقَ لبود و صافاهُ الق حتّی صفا من کتر الب ریة نال ال الحقيقة و 
قاّن آحکام الشُريعة فاذا عل ذلك فهو صوفی لاله قذ صوفی.» ۲۰ 

لازم به ذکر نیست که چنین وجه اشتقاقی بسیار بعید است و توهم و تخیلی بیش نیست. 

عقیدهُ دیگر این است که «صوفی» منسوب به «صف» است به اعتبار این که صوفیان در صف 
اول مقزبان حقند. شیخ الاسلام سهروردی می‌نویسد: 

«و قیل سُمُوا صوفیةُ لام فی الصف الاول بین یی الله غز و جل بارتفاع همهم و اقبالهمم 
علی الله تعالی بقلوبهم و وقوفهم بتراثرهم بین یذیه.»۲۱ 

ولی این وجه اشتقاق نیز از جهت قاعده درست نیست. زیرا منسوب به «صف» قاعدتاً صفی 
می‌شود نه صوفی. 

عقیدة دیگر دربارة کلم «صوفی» آن است که این لفظ از عربی و غیر عربی مشتق نیست, بلکه 
مانند فواتح سور» حروف رمزی است که فراهم آورده و از آن کلم «صوفی» را ساخته‌اند؛ چنان که 





۸ آقای همایی, در مقدمهٌ مصباح‌الهدایه (ص ۷۳) احتمال داده‌اند که در ضبط کلمه با قتحه اشتباه شده و 
صفوی مراد است (به ضم صاد و سکون فاء). 

4 المع فی التصوف» ص ۰۲۰۱ 

۰ همان ص ۰۲۲ 

۱ عوارف‌المعارف ص ٩۱2؛‏ طرائق الحقائقی. ص .۵٩‏ 


کاا ا کچ" 
به جنید نسبت داده‌اند که گفت «صوفی» از سه حرف مشتق شتق است» صاد اشاره است به صبر و صدق 
تست 
شاعرانه است نه توجیه لغوی. 

وجه دیگری که در حلیة‌الاولیاء و انساب سمعانی و اساس البلاغه زمخشری ذکر شده آن است 
که «صوفی» از «صوفیه» و «بنی صوفه» یا از «صوفان» مشتق گردیده باشد و در این باره چهار 
احتمال ذکر شده: 

۱ اشاره به نام قبیله‌ای است که در عهد جاهلیّت رهبر حاج و خادم کعبه بوده‌اند و خود اهل 
خدمت و عبادت بود‌اند به این مناسبت که صوفی دلیل و راهنمای طالبان کعبةٌ مراد و خود اهل 
خدمت و عبادت است: 

«و ال صوفان کائوا یَخْدمُونَ ال و ینسکون و لل الصوفية شیّت۲۳ النهم تشبیها بهم*۲ فی 
السك و لد :۹ 

ابن جوزی, در کتاب تلبیس ابلیس می‌تویسد: : صوفه» نام غوث بن مر است که در عهد جاهلیت 
خدمتگزار کعبه و رهبر حاج بود و منصب افاضه و اجازه یعنی گذراندن حاجیان از عرفه به منی و : 
منی به مکه بدو اختصاص داشت» و همچنان این منصب در این طایفه مستمر بوده تا قبلةٌ عدوان از 
آنها بگرفتند و بعدها از عدوان به قریش انتقال یافت. واچند سط رایع می‌نویسد: 

رو تسب الصوفی الی آهل, الصْةٍ غلط لائه لو کان کذلك لَقیل صنفی:»۲۳ 

رقال المْصف: کائت السبة فی زمّن, زسول. له الی الایمان, والاسلام.فقال: مسلم و موم 
ثم خَدث اسم زاهدٍ و عابد. .ثم تشن آقوام تلا بالژخد و لد لوا غنر نا و نطو الی الب 

وا فیذللت طریقه زد بها و آخلقا توا بها و رز ار ال من ار بخدمةالله سبحانه و 
عالی عنة بیت‌الحرام. رجْل کار پقال له صوقةّ و اسمه الغوث بن مر فانشتبوا البه بمشانهتهم ایا 
فی‌لانقطاع الی له سبحانهُ و تعالی فَسْموابالسوفية. »۳۷ 

تاریخ اسلام» در اين باره. چنین می‌نویسد: 
نک 
۲ طرائق الحقالق» ص ۰۵۷ 

۳ ظ: تمییوا. 

۶6 الم 

۵ زمخشری» اساس‌لبلاغه. 

۰۱۳۲ - ۱۲۱ تلییس ابلیس» ص‎ .۲٩ 
۰۱۲۱ همان. ص‎ ۷ 


0 فرهنگ اشمار حافظ 


«به گفتهُ اکثر مورخان عرب در تمام دور جرهمیها و خزاعیها سه چیز از مراسم حج باز به دست 
اعقاب اسماعیل بود: اجازة عرفات - افاضه از مزدلفه - اجازه از منی. این مراسم را خانوادة بنی 
صوفه متصدی بودند.»۲۸ 

جوهری, در صحاح می‌نویسد: 

«و صوقة: بوحی من مغر و هو النوتبن مین آذبن بخ نلاس ین مغر انوا ون 
المبةٌ فی الجاهلّةٍ و یجیزون الحاح ای یَفیضُون بهم و کان یال فی‌الحجْ آجیزی صوفة.»٩۲‏ 

و این بیت اوس بن مغراء سعدی را هم به عنوان شاهد نقل کرده: 
ولا بریمون فی الشریف موم حتی یال اجیزوا ال صلوفان 

اما منسوب به «صوفان»» صوفانی می‌شود و ساخته شدن «صوفی» از آن بر خلاف قیاس 
است؛ مگر آن که حدس زده شود بر اثر کثرت استعمال بدین صورت درآمده است. 

۲ «صوفه» به معنی گروهی که از يك قبیله و نژاد نباشند به این مناسبت که صوفیان بی‌ملاحظةٌ 
نژاد و نسب گرد هم آیند. 

۳ به معنی پُرز و پارهپشمی که به کار نياید و دور ريخته شود به نشانه تذل و تواضع صوفی. 

سهروردی» در عوارف المارف اين احتمال را ذکر کرده است: 

«و یقرب آن یال لما آثروا لول و الانکس ار و لتحَفی و التواری کانوا کال رقة الق او و 
الصوفة المرمِية ای لایه ی ۱ 
نسبةٌ ی الكوقة و هذا ما دض ض آهل الیلم و المعنی المَقصودذ به قریب و یلایم الاشتقاق۳»۰ 

آن که از «صوفةً 4 الرقَبِةٍ» و «صوف + القفا» به معنی موهای آویخته در گودال پس گردن 

مشتق باشد, و در لغت گویند: : «أخذّ بصوفة رقبیه» یا «بصوف رقبته» یا «بصوفة قفاه» یعنی پوست 

گردن یا موی پشت‌سر او را گرفت و مجازاً یعنی او را به قهر گرفت به مناسبت این که صوفی مقهور 
قبضهٌ الهی است و به جای دیگر جز حق تعلق و آویختگی ندارد. گیسوی از پشت‌سر آويختهٌ 
درویشان هم با صوف المفا خالی از مشابهت نیست.۲۱ 





حافظ ابونعیم. در اين معنی می‌نویسد: 
«و ان أخِذٌ من صوف الّفا فمعناه ان المتصوّف معطوف به الی الحق مصروف به عن العلق. 





۸ تاریخ‌اسلام. ص ۳. 

۹ صحاح» ج ۰۲ ص ۳۹. 

۰ عوارف‌المعارف» ص ۱۸ 
۱ مقدمةٌ مصباح‌الهدایه. ص 5. 


لایر به بدلاً و لا ییقی عه حولا؛»۲۳ 

عقیدة دیگری در این که «صوفی» از «صفةه (به کسر صاد) ماخوذ باشد نخستین بار به وسیلة 
دکتر زکی مبارك به طریق انکار ذکر شده۳ که قابل بحث نیست» و حقیقت آن است که صساحب 
المنجد نگاشته است: 

«الصوفيةٌفنٌ من ادن واجذهم الصوفی و هو دهم من کان فان نضیه باق باله تصالی 
مُستخلصاً من الطبائع متْصلاً بحقیقةالحقائق,.»>۳ 

به طوری که اشاره شد, وجه مناسبت این کلمات با «صوفی» دلپذیر و قابل قبول نیست و از 
قبیل تسمیه به مناسبت بعد از وقوع است. 


گفتار دربارة اين که صوفیان به اهل صْفه منسوب باشند. 

«و قیل ایض ان الصوفة من ایا هل الصفة,» ۲۳ 

«و قیل سمُوا صوفيةٌ نس الی الصفة التی کانت لفقراء امه اجرین علی عهد سول الله 
صلعم... و هذا ون کان لاْستقيم من حیث الاشتقاق. وی و لکن صحیحٌ من حیث المعنی لان 
الصوفيةتشاکل حاُماولفك لکونهم مُجتمعین ملفین متصاحبین له و فی‌اله کاصسحاب 
الصفة.»۳ 

ایرادی که بر این اشتقاق صاحب رساله و عوارف وارد آورده‌اند این است که منسوب به «صفة» 
صفی می‌شود نه صوفی: 

زمخشری» در اساس البلاغه» این نسبت را توجیه کرده؛ به این طریق که یکی از دو فاء برای 
تخفیف به واو تبدیل گشته و به جای «صفیه» به تشدید فاء «صوفیه» گفته شده است. و 
تاج‌العروس هم همین توجیه را نقل می‌کند: ۱ 

«او الی آهل_الصفة قیال مکان الصفية الصوفيّة لب احدی الفائین واواً للتخفیف.» 

اما «اهل صفّه» یا «ارباب صفّه» به گروهی از عبّاد و زهاد صدر اسلام اطلاق می‌شود که در 
صفةٌ مسجد رسول (ص) زندگی می‌کرده و غالا از فقرای مهاجرین بود‌ند که پیغمبر اکرمآنان را 
۷ تیچ پیب 
۳۲. حلیةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۱۸ - ۰۱۹ 

۳ التصوفالاسلامی» ص ۰1۵ 
المنجد» ص ۰۵۵ 

۵ المع فی التصوف» ص ۰۲۷ 
۰.۳۲ عوارف‌المعارف» ص ۰۱۹ 


سس یی سب 17۳۳ 
77 فرهنگ اشعار حافظ 
صسعسسسس ۲ص 
برای صرف شام بین اصحاب متمکن تقسیم می‌فرموده‌اند۰"" و عين این موضوع را به شسرح ذیل 
ابن جوزی نقل کرده ۳ ۳ ۲ 

«و قذ هب قومٌالی ان التصوف منسوب الی آهل, الصفة و اما ذخبواالی هذا لام رازآ 
الصفة علی ما ذکرنا من صیفة صوفة فی الانقطاع الی الله عز و جل و لازمة الفقرفان آهل الصلة 
کانوا فقراء یعون غلی زسول,.اله و ما آهل و لا مالفنَت هم صفهٌ فی نسجد زسول, له و 
قیل آهل‌الصفة. و الحدیت پاسناٍ ن الختن. قال: بت صلفة لضففاء المْسلمین فجََل المُسلمون 
یُوصلون لها ما استطاعوا من خبر و کار رسول اثه اتهم فیقول السلام علِکم با آه الم 
فیتولون و لك السللام یا زسول اه ول کیف آمتبحتم فیقولون بخیر یا زسول الله. و باسندٍعن 
نعیم, بن,المجمرغن ابیه عن آبی ذر قال کنت من آهل, الصفة و کنا ذا سنا حضرنا بابا سول 
له فامُر کل رجلفینْصَرف برجل, فیبقی من یَقی من آهل الصفة عشرة او آفلفییرنا الب بتشازه 
فنتعشنی فاذا فرغنا قال سول الله صلی‌اله علیه و سم ناما فی‌المَسجد:»۲۸ 

عدهٌ اصحاب صْفّه به نقل سهروردی در عوارف المعارف"" چهارصد تن و به قوٍل حافظ ابونعیم در 
حلية الاولاء بیش از این مقدار است,که از مشاهیر آنان ابو ذر غفاری و سلمان فارسی و بلال و 
صهیب و حذيفة بن یمان را می‌توان نام برد. در اللمع"* آمده است که اهل شام» به صوفیه» فقرأ 
اطلاق می‌کنند!* و استدلال آنان این است که خدای تعالی این گروه را در خطاب کریم فقرا نامیده 
است؛ یکی در سوره بقره: 

«لفراء این أضصروافی یل اله لاتستطیمون خترتاًفیالارض تبنم الجاهل اقا 
اتف نفخ یماج لاینالون اثاس |لحافاً و ما وا من را ال به م۳ 





۷ اخباراللول. ص ۰۱۲۸ 

۸ تلبیس‌ابلیس» ص ۰۱7۲ 

۹ ص ۰۱6۹ 

۶۰ اللمع» ص ۰۲۱ 

۱ اطلاق «فقیر» بر صوفی و «فقرا» بر صوفیان» سابقه سار دارده و خود صوفیه نیز حتی امروز غالا خود را به 
این اسم مینامند؛ چنان که گویند فقرای خاکسار یا نعمت اللهی یا فقرای تقشبندی: «متوفت محمد بن الحسیزر 
یقول ستمفت عبذاله بن محمدٍ الدمشقی یقول ستوفت ابراهیج القصتاز یقول سافزت تلائین ستة ألم قلوب الناس 
لفقراء.» نیز: «کُنت فی حال خداقتی استقنی بعض الفقراء.» (رسالٌ قشسیریه. ص ۱۳۲.) «و از بر آن که از 
ملك خالی باشند فقراشان خوانند.» (شرح تعرف» ص 0۷.) 

۲۷۳/۲ ۰۰۲ 


۷۳-۳ 
تفسیر شبر» دربارة فقرایی که اين آیه درشان آنان نازل شده است محل ‏ 

رو قیل هم هلّلصة و شم تحو من آرسمانة من فقرءالمهاجرین کنو فی صفةالمسجد هم 

له و الاك والخروج فی کل سر ها البی»۳* 

تفسیر مجمع البیان» در این باره می‌تویسد: 

«قال آبو جعفر علیه‌السلام تایه فی آصحاب الصفْهةٍ و لك روا الکلبی عن ابن, عباس و 
جر من نجل للم اکن لت ولا یز یرون هم فجو اشنم 
فی‌المسجد و الوا نخرج فی کل سر ها زسول‌لله.»** 

تفسیر کبیر فخر رازی هم قریب به همین مضمون می‌نویسد: 

رت فی رام الشهجرین و او نحو زان و شم آصحاب اسف[ ین لفُم سکن ولا 
شیر بالدينة و وا مٌلازمین العسجد و ون لقران و َصومون و َرجون فی کل غزو»* 

در سورةٌ انعام» دو اي ذیل دربارة اهل صفه نازل شده است: 

رو لا تطرد این دون رهم الدو و الق ُریدون وج و ما عَیك من جسایهم من ش» 
ومامن حسابك هم من شیء فطردم فتکون من‌الظالمین» 

و لت فا تضتیم بش لوا لام تن ال یسم من تا نس ال اطع 
بالشناکرین:»* 

تفسیر مجمع البیان به روایت ثعلیی از عبدالله بن مسعود می‌نویسد که گروهی از قریش؛ هنگامی 
که صهیب و خباب و بلال و عمار و عدهة دیگر از خلفای مسلمین نزد پیغمبر بودند» حضور ایشان 
تمرف حاصل کرد فتد ی از قوم خوت تنها به مصاحبت و تبّت ان خشنودی» اب پر 
ایشان باشیم و ایا اینانند کسانی که خدا بر نان منت گذارده است؟ اینان را از خود بران. شاید پس 
از طرد ایشان ما از تو پیروی کنیم. پس یه مزبوره نازل شد.۲* 

طرائق الحقائق, دربارة اين آیه. چنین می‌نویسد: 

«و قال سلمان و خباب فینا نزلت هنه لب جة الاقرغ بن حابس التمیمی) و عيية بن حصن, 
النزاری و دووهم من او قلوُْمفُوَجدواالبی صلی‌الهُ علیه و سلم قاعذامعلتلال و صیهیبرو 
رح 
۳ تفسیر شبر» ص ۰۱۱۲ 

6 مجمع‌البیان» ج ۰۲ ص ۰۳۸۱ 
۵ التفسیرالکبیر» ج ۰۷ ص ۰۸5 
۲ و ۰۵۲ 


۷. تفسیر مجمع‌الییان؛ تهران» ۰۱۳۷۳ ج > ص ۰۲۰۵ 


((ع «« « « «««_«_«_______ِ 
۳۹۰ فرهنگ اشعار حافظ 


عققذ سا 
عمار و خناب فی ناس, من ضتفاء الموینین فحقروهم فقالوا یا رسول‌له لو نیت هوّلاء نك نی 
نخلوا بك فان وفوذ ارب تاتيك قنسنتخیی آن رن مع هولم ال د ثم اذا انصرفنا فان ثیفت 
فأعذهم الی مَجميك فاجاتهم النبی الی ذلك فقالا* له اب لنا بهذاعن تفسيك کتابا فذعا بصنخیفة 

و أحضر عیاًلیکنب قال و نحن قعوذ فی ناحية اذنَّل جبرئیل بقوله و لاتطرد... ای قوله لیس ال 
باعم بالشتاکرین» فنخی سول الثه الصحيفة و آقبل علینا و نا منه و هو یقول کب ریم علی 
تیه الرحمة فکنا نع معه. .و فی تفسیر الفخر الرازی قریب من هذاء»٩»‏ 

محمد بن منور» دربارة پدر بوسعید می‌نویسد: 

«و بدان که پدر شیخ ما را دس له روخه‌الیزیز پوالخیر خواندندی و در میهنه به‌«ابوبوالخیر» 
گفتندی و او عطار بوده است و مردی با ورع و دیانت و از شریعت و طریقت به آگاهی و پیوسته 
نشست او با اهل صقه و اصحاب طریقت.بوده است.»۰* 





گفتار دربارة اين که «صوفی» به «صوف» منسوب باشد. مشهورترین اقوال» اشتقاق کلمه 
«صوفی» از «صوف» به معنی پشم است؛ بدین مناسبت که از قدیم زمان» پشسمینه پوشسی و 
دربرکردن جامهٌ خشن و گلیم هنگام عبادت, مرسوم مردان راه حق و پارس‌ایان و صوفیان بوده 
است. چنان که به پیغمبر اکرم نیز در يك جای قرآن» مُرمْل یعنی گلیم به خود پیچیده خطاب شده 
است» و سوره‌ای که این آیه در اوست هم بدین نام موسوم گردیده و در ابتدای آن» انقطاع از خلق و 
پیوستن به حق و وکیل ساختن خدا در همه امور امر شده» که رعایت اين مسائل شعار صوفیه است؛ 
بدین شرح: 

بسم‌اللّه الرحمن الرحیم* 
یا هالمرئل. 
قم‌اللیل الا قلیلاً. 
نصفه آو انقص مه قلیل 
و زذ قهو رل, اقران را 
انا ستلقی عليك ولا تقیلا 


مد هد هي ق 





۸ ظ: قالوا. 

:۳۶۵ طرائقالحقانق» ص 1۰ نیز رك: اللمع فی التصوف. ص ۱۳۳؛ حلیةالاولیاء» ج ۰۱ ص‎ ٩ 
۰۱۵ اسرارالتوحید. ص‎ ۰ 

۱ سوره ۰۷۳ 


ضوفی ۳۹۱ 

1 انا الیل هی آ وطا واقوغ تلا 

۸. و اذکر اسم رك و تب اه ثبتلا 

٩‏ رب العشرق. و القترب لا له لا هو فَاخلهُ وکا 

در زبور (مزامیر) داود نیز آیه‌ای است که نشان می‌دهد داود برای امتثال امر خداوندی پلاس 
پوشیده و مسخرة کسان شده است» و در مزمور شصت و نهم به خدا شکوه می‌کند و رهایی می‌طلبد 
و چنین می‌گوید: 

آیة ۷ : زیرا که به سیب تو قابل ملامت بودم و شرمندگی رویم را مستور کرده است. 

۱۰: هنگام گریستنم و مبتلا کردن جانم به روزه اين از برای من مادة ملامت بود. 

یه ۱۱: وقتی که پلاس پوشیدم از برای ایشان مثل شدم. 

ای ۱۲: دروازه‌نشینان در ضد من گفت‌وگو می‌کردند و سرود می‌پرستان گردیدم: 

یه ۱۳: اما نسبت به من ای خداوند در وقت رضامندی استدعایم به تو است ای خدا از کفرت 
رحمتت و حقیقت نجاتت مرا استجابت فرماء۳* 

کیخسرو نیز هنگام عبادت پلاس می‌پوشد: 

« چون حال بر این جمله بود کیخسرو آن جا شد و پلاس پوشید و دعا کرده ایزد تصالی آن جا 
روشنایی فرا دید آورد که اکنون آتشگاه است. چون آن روشنایی برآمد برابر تاریکی» تاریکی ناچیز 
گشت.»۳* 

نیز تاریخ سیستان, از قول حلیمه دایهٌ پیغمبر می‌گوید: 

«محمد را دیدم به خواب اندر به صوفی سپید که دانستی که صنعت مخلوق نیست آندر پیچید* و 
به حریر ندرنوشته و حریر سیزه وی یوی و لون هر جامه پیذا کف طنعت ایزد تعالی اشت نه صسنعت 
مخلوی.)>* 

و از قول آمنه گوید: 

ردیرگاه برنیامد تا دیدم که بیاوردند او را در پاره جل به صوف سپیدتر از حریر و همه چیزی و زیر 


و ندرا حریرسبز و دان هن از لول تر بر بسته و سه کلید هم از لو بر آن [سه نوضته] 


سس << 
۲ عهد عتیق, لندن» ۰۱۸۵7 ص ۱۰۵۷ - ۰۱۰۵۸ 
۳ تاریخ سیستان» ص ۰۳۱ 


۶ همان» ص ۰*1۵ 





۳ فرهنگ اشعار حافظ 


مفتاحالْضرة و مفتاح الشريعة و مفتاح النبوة,۰۰ 

از حضرت رسول(ص) روایت شده است که فرمود: 

« غلیکم بباس, الصوف تَجدون حلاوة الایمان, فی قلوبکٌم. بر شما بادآن جامه پشسمین تا 
حلاوت ایمان بیابید,»۱* 

« در خبر است از پیفمبر که من لبسّ الصوف رق قب.»۰۷ 

«روی عن زسولاللة صلی ال علیه و سلّم اه قال: نوروا قلوبکُم بلیاس. الصوف فا مَذة فی 
انیا و نو فی الأخرة و ناکم آن تفسیذوا دینکم بحمد الناس, و تنائههم.»۸* 

صاحب طرائق» چنین می‌نویسد: 

«روی لس بهالدین علی بن عبدالحمید ال مُرسلا من ای اه ال : سید العمّل, الجوع و 
سید لقول الفکر و دل اس لاس الصوف عَلیکُم بلباس, الصوف تَجئون جرد الایمان, فی 
قلویم. علیکم بباس. الصوف تجدون و کل » غلیکم باس الصوف یرت فی‌القلب الکو 
لتفکر یورث الکمة و الجکمة تجری فی الجوف مجری الم و من أكرالهکز قل طمنه و مق 
تفکره کر طمهُ و عضو اقترا یاک هون قریب من 
الثار 9٩».‏ 

شیخ الاسلام عمر سهروردی» از انس بن مالك روایت می‌کند که: 

«کان زسول‌الله یجیب دعوة التبد و رکب الحمارّ و لیس الصوفت.»7۰ 

ابن قتیبه. پشمینه پوشی را به مسیح می‌رساند: 

ی آن عیسی خُرج علی آصحابه و یه من صنوف و کساء وتان » حافیا مجزوز الراس و 
الشتارتتن » باکیاً شعتًمْصفر اون من‌الجوع» یابس الشفتین من العطش. طویل شتغر الصدر 
والثراعین و الستاقین» فقال: السْلام علیکُم یا نی اسرائیل! آنا ای آنزلت الثنیامَزلهاء و لا 
عجب و لا فخر آتدرون آين بَیْتی؟ قالوا: : آین یلك یا روخ‌الله؟ قال: بیتی الَساج, و طیبی الما و 
ادامی الجوعء و داتتی رجلی» و سراجی باللیل الَمَُه و صیلائی فی الشتاء مشارق الششمس,؛ و 








۵ همان» ص ۰1۲ 

7 کشف المحجوب» ص ۰٩‏ 

۷. شرح تعرف» ص ۰۵۲ 

۸ عوارف المعارف» حاشيه احیاء العلوم» ج ۰۳ ص ۰۲۱ 

.۵۸ طرائق الحقائق. ص‎ ٩ 

۰ عوارف المعارف» ص ۱۵؛ کشف المحجوب. ص ۵۰؛ شرح تعرف» ص ۲۱ با اندکی اختلاف. 


7*۷ 
طعامی ما نیس و فاکیقتی و رنحانی ول الٌرض. و لباسی الصوفٌ و ثیعاری الخَوفا؛ و جلسائی 
الرمنی و المّساکین؛ أصیح و یس لی شیء و آسبی و لیس لی شیءه و آنا طَْب الْفْس_ نی مر 
من آغنی و ریخ منی؟»۱۱ 

لباس یحیی هم به گفته انجیل از پشم بوده است: 

« و این یحبی لباس از پشم شتر می‌داشت و کمربند چرمی بر کمر و خوراك او از ملخ و عسل 
بری می‌بود.»۲ 

پشمینه پوشی را به موسی نیز نسبت داده‌اند. به خصوص هنگامی که در معرض خطاب حق قرار 
داشته است: 

«و روی عن ابن مود قال قال زسولاله َو کل اه موسی کان غیج من صوفم و 
سوه من صوف و لاه من جلٍ.»7۲ 

جنید نیز در بر کردن جامهٌ پشمین را به موسی نسبت می‌دهد؛ آن جا که در معنی «تصوف» سخن 
می‌گوید: 

«التصوفٌ نی علی تمان. خصال: السْخاء و الرضاء و ابر و الاشارة و ارت وس الصوف 
السياحة و الفقر.آمّا السخاءقلايراهيج و آماالرضاهٌفاسحق و آما الصبر فلایُوب وا الاشارة 
فیزکریا و آما ام فلیحبی و آا لس الصوف فمُوسی و ما السياخةٌ فیعیسی و ما ار قِمحَمد 
صلوات‌اله علیْهم آجمعین.»7۴ 

ابوالفضل بیهقی نیز در تاریخ خود اشارتی در داستان کسری و بزرگمهر دارد که نشان می‌دهد 
صوف پوشیدن به منظور تحمیل رنجی بوده است؛ آن جا که می‌نویسد: 

«چون خشم کسری بنشست» گفت دریغ باشد تباه کردن این» فرمود تا وی را در خانه‌ای کردند 
سخت تاريك چون گوری و به آهن گران او را ببستند و صوفی سخت در وی پوشیدند و هر روز "و 
قرص جو و يك کفه نمك و سبویی آب او را وظیفه کردند.»۳ 

ابو نصر سراج» در نسبت صوفیه به صوف, می‌نویسد: 

وتو زنب ظاهر ال لآ له لصوف اب الانبیاء علیهسم السللامٌ و شسعارٌ ال ولیاء و 
سس یسب 
۱ عیون الاخبار» ج ۰۲ ص ۰۲۱۹ 
۲ انجیل متی, باب سیم, ایهُ چهارم. 
۳ طرائق الحقائق» ص ۰۵۸ 
6 کشف المحجوب» ص ۰۵ 
۵ تاریخ بیهقی. ص ۰۳۳۰۱ 


بت سس .سح ۱۳۳۳ 
7۳ فرهنگ اشعار حافظ 


الاصفیاء و یک فی ذلكٌ الروایات و الاخباژه»1۳ 

و هم او می‌نویسد: 

«و فا من قال اه اسم واقغ علی ظاهر الْبْسةفقذ ژویفی ذلث اخبز فی کر من لیس الصوف 
واختارٌ بسته من الانبياء و الصالحین.» 1۷ 

مستملی بخاری» چنین می‌نویسد: 

« صوفیه» ایشان را صوفی به آن معنی خوانند که ایشان لباس صوف اختیار کرده‌اند و صوف 
لباس پیفمبران است.»*" 

حافظ ابو نعیم اصفهانی, دربارة وجه تسميهُ صوفی» چنین آورده است: 

«و ان أَِذ من الصوف الشعروف فهو لاختیارهم لاس الصوف الا کف امین فی انا و 
نشابه و نوس الارة تذل بیاس, الصوف و نکن نحوئها وتاب رم ال و 
المهانهةٌ و تعتاد للع و القَاعة... و قرب مادکره ما خدفت عَن جعفر بن, محمد الصادق, رضیی ال 
تعالی عنه اه قال: من عاش فی ظاهر السول. فهو ستنی و من عاش فی باطن, السول فقو 
صوفی 1٩»‏ 

صاحب عوارف. در این باره» چنین می‌نویسد: 

«فکان اختیازهم للبس, الصوف لترکهم زينةً انا قناعتهم بسذالجوعة و سَئرالتور و 
استغراقهم فی آمرالاخرة فلم یتفرغوا لمّلاذ النفوس. و راحاتها لفیدة شغفلهم بخدمءة مولاهم و 
انصراف همهم الی آمرالاخرة و هذا الاختیاز یلائم و ینام بٌ من حیث الاشستقاق. له ال" 
«تصَوف» اذا بس الصوف کما یقال «تقمص» اذا آبس ال لقمیص. و لماکان حالم بین سیر و طیر 
تلهم فی الکحوال. و ارتتنهم من عال. ای آعلی من لیم قصفا وا خیم نت و وا 
المزید علماً و حالاً مهم مَفتوحةء و تواطنشم مسدن الحقائق و مَجمَعٌ العلوم. فلفا تعذر قلطم 

مس _ ۰ سر َ "2 , ۳ 1 
بحال. تقیدهم لتنوع. وجدانهم و تخنس مزیدهم. سب الی ظاهر الَسَة. و کان ذلك نزن فسی 
الاشارة هم و آذعی الی خصر وصنفهم لان لس الصوف کان غالا علی امین مر: سیم »۷۰ 
ابل جوزی می‌نویسد: 





7 اللمع فی التصوف» ص ۰۲۱ 
۷ همان. ص ۰۲۷ 

۸ شرح تعرف» ص ۰۳۲۵ 

۰۲۰ حليه الاولیاء. ص‎ ٩ 
.۱ 2 عوارف المعارف» ص‎ ۰ 


«و قال اون بل هو مَسوبٌ الی الصوف و هذا .»۲۱ 

شیخ مقداد بن عبداله السیوری فقیه, در شرح باب حادی عشر نقل نموده: 

رسعل أمیرَالموُمنینَ عن الصوفی تال الصوفی من لیس الصوف علی الصفا و جَمَلَ انا خلف 
اقا و سل طریق التصطفی واتتوی مه الب و لحَجر و له و ار و ال قالکلبالکوفی 
خیر من آلف صوفی: صوفی کسی است که پشم را با صفای قلب بپوشد و دنیا را پشت سر اندازد و 
سلوك طریق مصطفی نماید و طلا با سنگ و نقره با کلوخ در نظرش مساوی باشد. و اگر نه پس یاک 
سگ کوفی بهتر است از هزار صوفی.»۲۳ 

قسمت اول این بیان؛ از قول ابوعلی رودباری هم نقل شده» بدین شرح: 

«الصوفی مَنْ یس الصوف علی الصفا.» ۲۳ 

«الحاکم بامرالله» در رمضان سال 6۰۰ هجری» برای اظهار تشك پشسمینه پوشسی اختیار 
کرد.»»۲ 

حدیثی است از حضرت علی بن موسی‌الرضا علیه السلام که شیعه و سی روایت کرده‌اند که 
پیشمبرفرمود پتج چیز است که تا دم مرگ از دست نخواهم داد تا پس از مرگ من مابین مسلمانان 
سّت باشده و یکی از آن پنج را پشمینه پوشی شمرد» و عین عبارت آن چنین است: 

«و ما رزوی عن آهل البیت علیهم السلام از زسول‌اله قالخُس لا آترژگها ی تکون سّة من 
مد ارب اجماز و نیا و أسَلم علیاللنیر و لّس الصوفة و لمع لد وس 
علی‌الارض و ال غلیها. »۳ 

در مقدمهٌ مصباح الهدایه, چنین آمده است: 

«انْ انا یرون الصوف فقال کلا کان ابی محمد بن علی, بسا و کان علی بن الخسین. 
لها و کانوا علیهم السْلامْ ون آغلظ ثیابهم اذا قاموا الی الصلوة و تحننفْل ذلكك.»۲۳ 

«عمر بن الخطاب و علی بن ابی طالب رضوانلله غلیهما و هرم بن حیان رض روایت آرند که 
ایشان مر اویس قرنی را بدیدند با جامهُ پشمین با رقعه‌ها بر آن گذاشته و حسن بصری و مالك بن 
08 هلات اساات +اظگس خت ۱۱ .+ که 
۱ تلبیس ابلیس» ص ۰۱۲۲ 

۲ طرائق الحقائق» ص ۰۱۰۳ 

۳ تاریخ بغداد» ج ۰۱ 

ع۷۶. النجوم الزاهرة, به نقل از مقدمهً مصباح الهدایه». ص ۰۷۰ 
۵. طرائق الحقائق» ص ۰۵۸ 

۲ مصیاح الهدایه. ص ۰۷۸ 


دینار و سفیان ثوری رح جمله صاحب مرقعة صوف بودند.» ۱ 

«ابراهیم ادهم به نزديك ابو حنیفه آمد رح با مرقعه‌ای از صوف. اصحاب وی را به چشسم تصفیر 
نگریستند. بو حنیفه گفت سیٌدناابراهیم بن ادهم آمد. اصحاب گفتند بر زبان امام مسلمانان هزل 
نرود» وی این سیادت به چه یافت؟ گفت به خدمت بر دوام که به خدمت خداوند مشغول شد و ما به 
خدمت تنهای خود تا وی سیّد ما کشت.»۷۸ 

دربارة ابراهیم ادهم و پشمینه‌پوشی او ابن جوزی گوید: 

«فاستلذ طعم الجوع. و حمل علی ختلف جلدو شوه اللوف.»۱۹ 

و هم دربارة پشمینه پوشی به طعن گوید: 

«کان لژهد فی تواطن لوب قصار فی ظواهر الثیاب» کان الژهد حرقة فصار الیوم خرف 
ویْخك صَوّف فك لا جنمك و آصلخ نیت لا مرفت »۸۰ 

ابوالحسن بن بشار» به ابو محمد پسر برادر معروف کرخی می‌گوید: 

«یا آبا محمد, صتوفت فك او جسمك صوفا قلتك ویس القوهی علی الوهی» ۸۱ 

دربارة این که غالب صحابه لباس پشمین بر تن دا شته‌اند. از قول حسن بصری چنین آورده‌اند: 

«قال الحسن البصری لقد آدرکت سبعین )رن کان لباستهم الصوف.» ۸۲ 

عزالاین محمود کاشانی, دربارٌ وجه تسمیهٌ صوفیه. می‌نویسد که: 

«و سیب اختصاص اهل کمال بدین اسم. آن است که اکثر ایشان از قدمای مایخ به محبت 
تقلل و تزهد از دیا و اقتدا به نیا لباس صوف پوشیده‌اند. و از برای تواضع و ستر حال, نسبت خود 
به صفت لباس و سمت ظاهر کرده‌اند و یکدیگر را صوفی خوانده» و این اسم در میان ایشان متعارف 
شده و شهرت یافته و در زبانها متداول گشته. 

«و مشهور و معروف در میان مردم آن است که اسم صوفی بر کسی اطلاق کنند که مترسم بود 
به رسم صوفیان و متلبْس به زی ایشان اگر از اهل حقیقت بود و اگر نبود. و اهل خصوص از 





۷۷ کشف المحجوب, ص ۵۰. 
۸ همان» ص ۰۵۱ 

۰۲۰۱ المدهش» ص‎ ٩ 

۰ همان» ص ۳۵. 

۱ صفهالصفوه. چ ۰۲ ص ۲۵۲. 
۲ عوارف المعارف» ص 2۵ ۱. 


ىا ۱ 
عتشصت ‏ ]7۳۰ 
متصوفه» اکثر مترسّمان را صوفی نخوانند. بلکه متشبه به صوفیان خوانند.» ۸۳ 

آقای همایی, دربارهُ این کلمه» چنین نوشته‌اند: 

«در زبان عربی» یای نسبت, در مورد انتساب به شکل و هیشت در جامه و لباس» نظیر ندارد» و 
متلاً کلم (قطنی) به معنی کسی که لباس پنبه دربر می‌کند و (اطلسسی) به معنی اطلس‌بوش» در 
استعمال فصیح عربی» صحیح نیست» برخلاف فارسی که این نوع استعمال در آن صحیح و متداول 
است. و لفظ صوفی را در عربی» علی‌القاعده به معنی تاجر پشم یا لباس پشمینه یا منسوب به محل 
و شخص, صوف و صوفه نام باید گفت نه در مورد مردم پشمینه‌پوش؛ چنان که ظاهرا در مورد 
عبدالرحمن صوفی منجم معروف, به مناسبت شغل پشم‌فروشی است نه پشمینهبوشی که شعار فرقة 
صوفیه می‌باشد. و حل این اشکال, نگارنده را به این عقیده هدایت کرده که ظاهرا اصطلاح صوفی 
در مورد ژهاد پشمینهپوش, از کلمات ساخته فارسیان است که در زبان عربی هم داخل شده. و از 
این جهت است که دربارة اشتقاق عربی این کلمه آن همه قیل و قال و بحث و جدالهای لاطائل 
گفته و نوشته‌اند که ما بخشی از آن را به حسب ضرورت نقل کردیم. و محتمل است که اول بار؛ 
این لقب را ایرانینژادان بصره و کوفه وضع کرده باشند و از آن جا به دیگر بلاد اسلامی سرایت 
کرده باشد. نظیر این کلمه که از زبان دیگر داخل زبان عرب شده و آن را عربی اصیل پنداشته و 
درباره آن اشتقاقات عجیب و غریب ساخته باشند از قبیل کلمات منجنیق و شیطان و هندسه و 
تاریخ بسیار داریم.»؟۸ 


پشمینه پو شی و مسیحیت 

ی زکی مبارك؛ در کتاب التصوف الاسلامی*۸ احتمال می‌دهد که پشمینهپوشی ژفاد اسلامی 
تقلید از مسیحیان باشد» و روایتی در این باره از ابن قتیبه و ابن سیرین نقل می‌کند که عیسی علیه 
السلام لباس پش‌مین بر تن می‌کرد» و هم عقيده دارد که شاید علت این که ببضی مسلمانان 
پشمینه‌پوشی را بدعت نموده‌اند برای مشابهت با مسوح رهبان بوده است." 

آقای همایی استاد دانشگاه تهران» در این باره» در مقدمة مصباح چنین نوشته‌اند: 

«نمی‌توان گفت که فقیران فلان مذهب رسم ژندهپوشی را از فلان قوم اقتباس کرده‌اند. بلکه 
اج سس 
۳ مصیاح الهدایه. ص ۰ 
6 مقدمهٌ مصباح الهدایه. ص ۰۸۲ 
۵ التصوف الاسلامی» ج ۰۱ ص ۰*۱ 
۸. کار اي بن بی اللت قدنظر فی الب و قراها ‏ یس السْنوح تعّدء (غانی» چ ۶ ص ۱۲۲:) 


دا ۰۰(۹۰«ب ۲ ""۲۲۲۲۳ااا۳۳۳۳] 
۳۹۸ فرهنگ آشعار حافظط 
دم صازس اس 
مردم بی‌چیز تهی‌دست در هر طایفه و مذهبی ژنده‌پوش خواهد بود, و از کجا که وضع این گونه 
روایات و حکایات که ابن قتیبه و ابن سیرین آوردهاند بعد از آن نباششد که پشس‌مینه‌پوشسی در ژقاد 
اسلام مرسوم شده است. اما مشابهت خرقه پشمینه را به مُسوح رهبان و موثت مابین مسلمانان و 
نصاری را بهتعیم قرآن در سور مانده. اي ۸۵: و آنجتن آفرتهم موه لین منوا الذین قالوا از 
تصاری» هم نباید انکار کرد.» ۸۷ 

تمام یه مبارکه» چنین است: 

«لتجتن آشتذ لاس عاوة لین و لو و ای آنترکوا ولقجتن آفرتئم موه لین منوا 
لذین قلوا انا تصاری ذیك بان منم سین و زخبنا ‏ نم لایستکیزون»** 

تفسیر شبر» «قسیسین» و «رهیان» را علما و عنّاد نوشته است.؟* 

همان طور که در آیین اسلام» علاوه بر احکام تأسیسی احکام امضایی وجود دارد؛ یعنی قسمتی 
از احکام شرایع ماقبل, از قبیل دین موسی و عیسی را دین اسلام معتبر شناخته و امر به اجرای آنها 
کرده است» تردیدی نیست که در سایر شئون زندگانی نیز علوم و آداب و عادات امم سالفه بالاخص 
نزديك‌ترین آنها به مسلمین یعنی مسیحیان تأثیر فراوان داشته است. که در مورد صوفیه» اعراض از 
دنیا و پشمینهپوشی و سیر و سیاحت و عشق را می‌توان نتیجه این تاثیرات دانست. ۱۰ زیرا صوفید, 
با به مسلك خود. بیش با اقوام و فرق مختلفه معاشرت داشته و به علت حساسیّت و لطافت طبع 
زودتر متأثر شده‌اند. و این تماس را در کتب صوفیه می‌توان دید. و از جمله» در تذکرةالاولیاء۱٩‏ 
ضمن شرح حال ابراهیم خواص (متوفی ۲۹۱ ه ) دیده می‌شود که يك بار در بادیه با جوانی ترسا و 
بار دیگر با پیر راهب دیرنشین ملاقات کرده است. 

این تاثیرات و تاثرات؛ بر اثر گسترش اسلام در سوریه و عراق و قسمتی از افریقا و تماس 





۷ مقدمهٌ مصیاح الهدایه. ص ۸۲. اين نظرء با بیانی که گلدزیهر محقق آلمانی در کتاب زهد و تصوف در 
اسلام در فصل «تاثیر ثروت در ترویح زهد» می‌کند و علل تمایل مسلمین را به زهد بر می‌شمارد. خالی از 
قرابت نیست. به خصوص این که می‌نویسد: «در ابتدای انتشار اسلام. طريقهپارسایی مسیحی» کامل‌ترین 
نمونةُ زهد و نزديك‌ترین روش به روحیه مسلمین بود. زیرا با زندگانی آنهنا کاملاً مطابقته می‌کرد.» (زهد و 
تصوف در اسلام. ترجمهٌُ محمد علی خلیلی» ص ۳۷.) 

۸۵/۵ ۸ 

۰۲۷۳ تفسیر شبر» ص‎ ٩ 

۰ ر: تلبیس ابلیس؛ ص ۲۰۳ - ۳۱۱؛ تاریخ تصوف» چ ۰۲ ذیل ص 11 - 1۷ 

۱ تذکرةالاولیاء» ج ۰۲ ص ۱۲۰ - ۰۱۲۲ 


سختگای. تست تسس سس سس سح سح 
۳۹۹ 


مسلمانان با راهبان مسیحی» تا آن جا فزونی یافته و شدت گرفته است که دشمنان صوفیه» آنان را 
مقلد راهبان و متشبّه به نان مینامیده‌اند, و مرگولیوث مستشرق انگلیسی, بین سخنان حارث 
محاسبی از صوفیان معاصر جنید بغدادی و قسمتی از تعالیم انجیل مقایسه‌ای کرده و پرهای از 
استعارات انجیل را در آن گفته‌ها نشان داده است که ذبلاً به نقل از تاریخ تصوف ٩۳‏ آورده می‌شوده و 
برای مقایسهُ کامل, می‌توان به تذکرةالاولیاء, ذکر حارث محاسبی» و انجیل متی؛ باب پنجم؛ 
مراجعه کرد. 

از باب پنجم انجیل متی: 

«باز شنید‌اید که به اولین گفته شده است که قسم دروغ مخورء بلکه قسمهای خود را به خداوند 
وفا کن؛ لیکن من به شما می‌گویم هرگز قسم مخورید» نه به آسمان که عرش خداست و نه به زمین 
زیرا که پای انداز اوست. و نه به اورشلیم زیرا که شهر پادشاه عظیم است و نه به سر خود قسم یاد 
کن زیرا که موبی را سفید یا سیاه نمی‌توانی کرد, بلکه سخن شما بلی بلی و نی نی باشد زیرا که 
زیاده بر اين از شریر است.» 

«شنیده‌اید که گفته شده است همسایهُ خود را محبت نما و با دشمن خود عداوت کن» اما من به 
شما می‌گویم که دشمنان خود را محبت نمایید و برای لعن کنندگان خود برکت بطلبید و به آنانی که 
از شما نفرت کنند احسان کنید و به هر که به شما دشسنام دهد و جفا رساند دعای خیر کنید... 
خوشحال باشید چون شما را فحش گویند و جفا رسانند.» 

از سخنان حارث محاسبی: 

«اول خصلت, آن است که به خدای سوگند یاد نکنی نه به راست و نه به دروغ و نه به سپو و نه 
به عمد. و دوم از دروغ پرهیز کنی. و سوم؛ وعدهٌ خلاف نکنی چون وفا توانی کرد و تا توانی کس 
را وعده مده که این به صواب نزديك است. و چهارم, آن که هیچ کس را لعنت نکنی اگر چه ظلم 
کرده باشد. و پنجم» دعای بد نکنی نه به گفتار و نه به کردار و مکافات نجویی و برای خدا تحمل 
کنی: و ششم, بر هیچ کس گواهی ندهی نه به کفر و نه به شرك و نه به نفاق که این به رحمت بر 
خلق نزديك‌تر است و از مت خدای تعالی دورتر است. و هفتم» آن که قصد معصیت نکنی نه در 
ظاهر و نه در باطن و جوارح خود را از همه باز داری. و هشتم, آن که رنج خود بر هیچ کس نیفکنی 
و بار خود اندك و بسیار از همه کس برداری در آنجه بدان محتاج باشی و در آنجه بدان مستغنی 
باشی. و نهم» آن که طمع از خلایق بریده گردانی و از همه ناامید شوی از آنچه دارند. و دهم. آن- 
که درجه و استکمال عزت نزديك خدای و نزديك خلق بر آنچه خواهد در دنیا و آخرت بدان سیب به 
۳ سک 


۲.تاریخ تصوف» ص ۱۸" - ۰۷۲ 
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دست توان کرد که هیچ کس را نبینی از فرزندان آدم مگر که او را از خود بهتر دانی.» 

قتی بت مالك دار و محعبن ومع او وف ؟ترم دوم مزر ۱ ۱۳ 
استراحت خاطر در چه چیز است؟ مالك گفت: سعادت در این است که انسان قطعه‌ای زمین مزروعی 
داشته باشد که قوت خود را به دست آورد و محتاج به خلق نگردد. محمد واسع گفت: خوشبخت 
کسی است که صبح غذایی داشته باشد و نداند شام چه خواهد داشت؛ و چون شامی به دست آورد 
نداند فردا چه خواهد کرد. 

این قبیل سخنان را که مشایخ صوفیه به عبارات مختلف ادا کرده‌اند» اگر با عبارات ذیل مقایسه 
کنیم. شباهت فراوان بین آنها می‌بینیم: 

از باب ششم انجیل متی: 

«بنابر اين؛ به شما می‌گویم از بهر جان خود اندیشه مکنید که چه خورید یا چه اشامید و نه برای 
بدن خود که چه پپوشید. آیا جان از خورالك و بدن از پوشالك بهتتر نیست؟ مرغان هوا را نظر کنید که 
نه می‌کارند و نه می‌دروند و نه در انبارها ذخیره می‌کنند و پدر اسمانی شما آنها را می‌پروراند. آیا شما 
از آنها به مراتب بهتر نیستید؟ در سوسنهای چمن تأمل کنید چگونه نمو می‌کنند. نه محنت می کش ند 
و نه می‌ریسند. پس آندیشه مکنید و مگویید چه بخوریم یا چه بنوشیم یا چه بپوشيم. اول ملکوت 
خدا و عدالت او را بطلبید که این همه برای شما مزید خواهد شد. پس در انديشة فردا مباشید زیرا 
فردا اندیشه خود را را خواهد کرد. بدی امروز برای امروز کافی است.» 

علاوه بر آنجه گذشت, باید تأثیر آرای جنید بغدادی. نهاوندی الاصل را که تربیت اولیهاش با پدر 
و مادری مسیحی بوده است در صوفیان از یاد نبرد؛۳٩‏ 

اما آنچه در اين جا مورد بحث و نظر است. تحقیق این مطلب است که صوفیه از نظر لباس» 
بمنی پشمینه‌پوشی, تا چه حد تحت‌تاثیر راهبان مسیحی بوده‌اند. مرحوم دکتر غنی» در تاریخ تصوف 
در اسلام, در این باره چنین می‌نویسد: 

«پشمینه‌پوشی یا تصوف که به طوری که قبلاً گفته شد کلمهٌ صوفی ناشی از آن است» از عادات 
راهبین مسیحی است که بعد در صوفیه هم شعار زهد محسوب شده است.»>۹ 
سح سس اس او مد 
۹۳ برای مطلعةٌ یشتر درباة ین تاثیر و تثرات» رجوع شود به ماخذ اصلی این قسسمت از مطالب تاریخ 
تصوف که کتاب زهد و تصوف در اسلام است تالیف گلازیهعر و ترجمه ثانی آن از عربی به فسارسی, به 
خصوص ص ۱ - ۵۰. برای اطلاع از آرای جنیده می‌توان به تذکرة الاولیاه, ذکر جنید بغدادی» و تفحات 
الانس مراجعه کرد. 
5 تاریخ تصوف» ص ۰۷۳ 





2۱ 


و چند سطر بعد نگاشته شده: 

«خرقهٌ رهبان که ظاهراً در قرون اول سفید رنگ بوده بعدها سیاه رنگ بوده است. سوگواران که 
فردوسی در شاهنامه از آنها صحبت می‌کند. مقصود اساقفهً نسطوریان مسیحی است که در قرن 
سوم به ایران پناهنده شده‌اند, و آنها هستند که لباس پشمینةٌ خشن را در روی بدن می‌پوشیده‌اند تا 
يك نوع ریاضتی باشد. اصطلاح صوفی و صوفیه به صینهٌ تأئیث که فارسی, آن پشمینهپوش است. 
به مردان و زنان این مسیحیان اطلاق می‌شده است.»** 

این حدس که مراد از صوفیه (به صینه تأنیث) راهبانند» گویا از حکایتی که یاق وت در کتاب 
معجم‌اللاان در ذیل «دیرالعذاری» آورده است پیدا شده است: 

«و قال آبوالفرج و دیرالغذاری بسْرَمن رای الی الان موجو یسک الژواجب فجَعلَُا ان » و 
حّت الجاجظ فی کتاب المملمین قال خدتنی ان فرج اكلبی انیا من نی ملاص من ه 
آرادوا لقع علی مال ی بهمفب ذر اقذاری فجانشم من رهم ان السلطان قد علم بهم و آن 
الحیل قّد آقبلت تریدهم فاستخفوا فی‌دیر الغذاری قلما خصلوا فیهرسَمفوا اصوات خوافر الخبل, 
نی تم و هی رجة من البق تال علض ما نی نکم آن انوا ان و 
تلو واقا نم َو کل واجد منم بواجة من هنم اابکارفذا لاجر تفرفا فی البلادء وک 
جماعة بعتد الأبکار الُواتی کن آبکارً فی جسابنافقننا ما اجتمعا علیه حاکن بات قد فرغ 
منهنْ اس قبلنا فقال بَعضنا: 





و یر القذاری فضوح لین و عند السُوس, خدیث عجیب 
خلونا بیرین صوفیة و تيك الرواجب آمرز غریب 
اذا هد ترهنن رهز الظراف باب المدينة فج رحیبٌ 
ادا هن یرهزن رهز ِ و ینه فج رحیب 
وق خزن یهیض القلوب و وَخذ یل علیه النحیب.»* 





تردیدی نیست که جمعی از راهبان و مرتاضان مسیحی, به خصوص فرقهٌ نسطوريه آنان» برای 
بیغ دن خودهبه سیحت در کسورها میبرداخته‌ند؛ چنان که مرز هم آثا آن کمویش ملاحظه 
مشنوداو میتیونهای ملنین دی عیسیيا راهان عغتقدآنهء چه به صورت اجتماع و چه لد 
رد. در سراسرکیتیپاکنده و در کردشندء و تفاصیلی از این سیاحان که هام تین و کین 
۳ 
۵ همان» ص ۰۷۳ 
جولیدان لبریك ج ۲ص ۱۷۹ ۰۱۸۰ 


تس را هب ات ۳۳۳۲-۳] 
فرهنگ اشعار حافظط 


1۰۲ 
دنیا و مرتاضین شهرت داشته‌اند در تواریخ دور جاهلیت و ضمن رحله‌ها بر جای مانده است. 
تبلیغات و آداب و اخلاق آنان در مسلمین و دیگر مردمانی که با آنان برخورد کرده و معساشرت 
داشته‌اند تاثیر بسیار داشته" تا آن جا که لباس پشمينة این سیاحان مسیحی» در لعت» جایی برای 
خود باز کرده پوشیدن لباس سیاحت (آئوابُ السياحة) در بین صوفیان مسلمان معنی ترك دنیا گفتن 
یافته است» و حکایتی که دمیری" صاحب کتاب حياة الحیوان در ذیل کلمهٌ «غقرب» نقل می‌کند 
موّید این معنی است. 

حکایت. به نقل از معروف کرخی چنین است که روزی ذوالنون مصری» برای شستن جامه‌اش به 
کنار نیل می‌آید. عقربی را می‌بیند که به ساحل رود آمده بر پشت خوکی از آب می‌گذرد. ذواللون آن 
را تمقیب می‌کند. در ساحل دیگر رودخانه, در سایهُ درخت بزرگی» جوانی سپیدروی را مسنت خفته 
می‌بیند و از آن که عقرب با آن ترتیب برای گزیدن او به آن جا آمده لاحول می‌گوید. ولی عقرب, 
آژدهایی را که در آن هنگام به قصد جوان به او نزديك می‌شده است با نیش خود می‌کشد و با همان 
ترتیب که آمده بود از رودخانه می‌گذرده و ذوالنون چنین می‌خواند: 


«یا راقذاً والجلیل یَحفظه .. من کل سوو کون فی الم 
کیف تنام المیون عن ملك . تاتيك من فوائد الم 


قال انب الفتی علی کلام ذی‌الون. ف بر ابر تا و تزع لیاس الهسو و لس آثواب 





۷ «نصرانیّت در ربیعه و نان و بعضی از قضاعه بود که از روم آن را اخذ کرده بودند. چه, برای تجارت 
اعراب بسیار بدان جا رفت و آمد می‌کردند. در حیره هم قبایلی چند نصرانی بودند که به آنها عناد گفته می‌شد و 
از جمله نها عدی بن زید عبادی است. بنی تغلب هم که دارای شوکت و قدرتی بودند نصلرانی بودند.» (بلوغ 
الارب فی معرفة احوال العرب» ج ۰۲ ص ۰۲۱ 

۸ موّلف کتاب حياة الحیوان» ابوالبقاه کمال‌الدین محمدین موسی بن عیسی الامیزی است که در زجب 
۳ از مسودهُ کتاب فراغت يافته. بنابر آنچه کاتب در پایان کتاب نوشته نقل از نسخه موّلف در اوایل ستهٌ 
۲ و وفاتش در سوم جمادی الاول ۸ مدفنش در مسجد صوابی قاهره در ضریح مخصوص است 
نزديك مسجد جامع علی‌البیرمی. ترجمه حالش را سخاوی در کتاب الضوء اللامع فی اهل القرن التاسع آورده. 
و حاجی خلیفه در کشف‌الظنون نوشته است که پس از مرگ دمیری؛ مطالبی به کتاب افزوده شده است که از 
او نیست. چنان که از متن کتاب هم معلوم است که در تاریخ خلفا از مستکفی باه و سسته ۸6۵ نام بزده 
می‌شود که موّلف در قید حیات نبوده است. 


السئياخة و ساح و مات علی تلك الحالّة رجمَهاله تعالی.»۹۹ 

در این جا, ملاحظه می‌شود که جسوان خفتةٌ مست. پس از بیداری و شسنیدن اشسمار و گفتار 
ذوالنون» توبه می‌کند و لباس سیاحت را به نشانه اعراض از دنیا بر تن می‌کند. و چون به موجب 
آنجه گذشت از پشمینه‌پوشی رهبانان و سیّاحان آگاهیم» می‌توان قبول کرد که اين لباس مورد پسند 
و تقلید زاهدان و بعدها صوفیان مسلمان نیز قرار گرفته است. حکایت ذیل هم نشان می‌دهد که 
پشمینه, لباس توبه‌کاران بوده است: پادشاهزاد‌ای از ذوالنون مصری چنین سوّال می‌کند: 

«رگفت طریق به خدای چیست؟ گفتم طریقی اسست خرد و طریقی اسست بزرگ‌تره تو کدام 
می‌خواهی؟ اگر طریق خردتر می‌خواهی» ترك دنیا و شهوت و ترك گناه بگو و دل از همه فارغ کن: 
قال وله لا آختار لا الطریق الأکبزه گفت به خدای جز طریق بزرگ‌تر نخواهم. روز دیگسر 
پشمینه‌ای درپوشید و در کار آمد تا از ابدال گشت.»"۲ 

این بیان ابن مبارك هم که ناسك ساکن بغداد را نکوهش کرده؛ نشانهُ آن است که پشمینه‌پوشی» 
نشانه‌ای از زهد بوده است: 


آیهالاسیك‌النی‌لبس الصوف . و آضحی ید فی القباد 
الزم. ار و الب فیه . لیس بدا منکن الژهاد 
آن نداد للملول مَحل ‏ . و مناخ للقاری. الصنیاد۱ 


ابو اسرائیل» دربارةٌ عبدالرحمن بن الاسود که در جامعهٌ اسلامی یکی از رجال صاحب مکانت بود 
می‌گوید: لباسهانی بر تن می‌کرد که با لباس توبه‌کاران اختلاف بسیار داشت.۱۳ در این جا, لباس 
توبهکاران (وابین) مترادف با «ائواب السیاحه» است. 

در کشف‌المحجوب هم از جنید در تعریف «تصوف» عبارتی آمده که در آن از سیاحت به منزله 
یکی از ارکان تصوف نام برده شده, و صریحاً سیاحت صوفی اقتدا به حضرت عیسی تلقی گردیده 
است بدین شرح: 

«جنید رح گوید: التصوْف من علی مان خصال,: السخاء و الرضاء و الطیر و الاشارة و الُرَة 
ند 
٩‏ حياة الحیوان» تهران ص ۰۳۲۱۳ 
۰ تذكرة الاولیاء. ص ۰۱۰۲ ذکر ذوالنون مصری: 
۱ تاریخ بفداده ج ۰۱ 


۱۰۲ طبقات ابن سعد, ج‌ 7 ص ۰۲۰۲ 





۶ فرهنگ اشعار حافظ 


۳ الصوف و السياحة والفقر. ما السحاء فلابراهیم و ما الزضاء قلاسنحق و آما الصبر قوب و 
آما الاشارة فزکریّا و ما ره فلیحبی و آما لس الصوف قلموسی و آما السْياخة فلعیسی و آما ال 
فِمْحٍَُ صلوات‌الله علبهم جمَعین. گفت بنای تصوف بر هشت خصلت است اقندا به هشت پیشمبر 
عم؛ سخاوت به ابراهیم و آن چندان بود که پسر فدا کرد» و به رضا به اسحق که به فرمان خدا رضا 
داد و به ترلك جان عزیز خود بگفت, و به صبر ایوب که اندر بلای کرمان صبر کرد. و به اشارت به 
زکریا که خداوند گفت اذ نادی ره بدا خَفی"۱۳, و به غربت یحبی که اندر وطن خود غریب بود و اندر 
میان خویشان از ایشان بیگانه, و به سیاحت به عیسی که اندر سیاحت خود چنان بود که جز کاسه و 





شانه‌ای نداشت» چون بدید که کسی به دو مشت آب می‌خورد کاسه بینداخت و چون بدید که به 
انگشتان تخلیل می‌کرد شانه بینداخت» و به ببس صوف به موسی که همه جامه‌های وی بشمین 
بود. و به فقر به محمد علیهم‌السلام که خدای عَر و جَلٌ کلید همه گنجهای روی زمین بدو فرستاد و 
گفت محنت بر خود منه و از این گنجها خود را تجمل ساز» گفت نخواهم بار خدایا مرا يك روز 
سیردار و دو روز گرسنه» و این اصول اندر معاملت سخت نیکوست.»۱:۶ 

«نقل است که اصحاب را گفت سیاحت کنید که چون آب روان بود خوش گردد و چون ساکن 
شود متغیر و زرد شود.»۲۴ 

«نقل است که هزار مرید با احمد خضرویه رحمةالله علیه در بر بایزید شدند... بایزید. خضرویه را 
گفت تا کی سیاحت و گرد عالم گشتن؟ خضرویه گفت چون آب بر يك جای بایستد متغیر شود. شیخ 
گفت: کن بَحراً لایتَیز»۱ 

«یکی گفت این طالبان از سیاحت نمی‌آسایند. گفت آنچه مقصود است مقیم است نه مسافر» 
مقیم را طلبیدن محال بود در سفر.»۲۲ 

شیخ عطار, سهل بن عبدالله تستری را که به نقل خود او از «محتشمان اهل تصوف» و در وقت 
خود سلطان طریقت بوده است با این عبارت وصف می‌کند: «آن سیَاح بیدای طریقت» آن غواص 





۳ اشارت است به طلب زکریا فرزندی از خدا و ذکر پیری خود و نازایی زنش و بشسارت خداوند به تولد یافتن 
یحبی, مذکور در سور ال عمران» ایات ۳۳ تا ۰۳۷ و ایهُ مذکوره در متن سورهٌ مریم (۲/۱۵) است. 
کشف‌المحجوب» ص ؟؟ - ۰۵ 

۵ تدذکرة الاولیاء. ص ۰۵ ذکر بشر حافی. 

همان. ص ۰۱۲۲ ذکر بایزید بسطامی, 

۷ همان» ص ۱2۰ ذکر بایزید. 


پب۳ 00 


دریای حقیقت.»۱۰۸ که هر چند «سیاح» در این مورد مجازاً استعمال شده است, ولی بتا به عبارت 
مشهور» پلی است که با حقیقت بی‌ارتباط نیست. 

بدیع‌الزمان همدانی؟۱۳ در مقامة صیمریّه نیز در سیاحت» مسیح را مه به قرار داده» آن جا که 
می‌نویسد: 

رقلعا رات الافر قد صتب و لژمان قد کلب نت الثرهج فا هو مخ سین و عن مَحم. 
ابحزنن و آی من لفرقنین َحَرجت آسیخ ای الضسیح. قجلت خُراسان, الخراب نها و الئمران 
الی کرمان و سجستان.» ۱ 

علامةٌ مرحوم محمد قزوینی» در بیان معنی این عبارت از مقدمةٌجامع دیوان حافظ «... و قوافل 
سخنهای دلپذیرش در اقل زمانی به اطراف و اکناف عراقین و آذربایجان کشید. قد هب هبوب 
الژیح و ذبٌ ذبیب الَسیح» چنین می‌نویسند: 

رب ذبیب المْسیح» یعنی نرم رفت مانند نرم رفتن مسیح» اين تعبیر را و به عبارت اخری تشبیه 
سرعت انتشار امری يا خبری یا شعری را در اقطار عالم به نرم رفتن مسیح در جهان» در موردی 
دیگر از نظم و نثر عربی یا فارسی به خاطر ندارم دیده باشم. ولی مع‌ذلك وجهی و محملی می‌توان 
برای آن توجیه نمود. چه؛ یکی از معانی کلمةٌ «مسیح» به معنی وصفی در عربی, مرد سسیاح و 
جهان‌پیماست» و یکی از وجوه تب حضرت عیسی به سبح را نیز بعضی از علمای مسلمین همین 
معنی فرض میکرده‌اند. در تاج العروس گوید: و من المَجاز السیح و هو الرجُلَ الکثیر السْیاحة 
قیك و به شئی عیسی غلی لام هل رض بلئياخة و قال اب سید ی پل لجخولانه 
فی الارض و قال ابن سیده لاه کان سائحاً فی الارض,. و اشتقاق این لفظ را نیز یا از سیاحت 
می‌گرفته‌اند بر وزن مفمل یا از مساحت بر وزن فعیل به معنی فاعل.»۱۳ 

در منحب جواهر الاسرار که منتخب از مفتاحالاسرار تیف علی حمزة بن علی مك بن حسن 
الطوسی است و منسوب است به احمد بن محمد الزمجی الهاشمی المروزی معروف به بازری» در 
بیان این مطلب که هر يك از مشایخ را مشربی خاص است: پس از بیان روش چند تن از بزرگان 
صوفیه» چنین می‌نویسد: 

«حاصل» هر طایفه‌ای را از مشایخ» روش و طریقی مخصوص است که الطرّق الی‌اله ید 
اج 
۱۸ همان» ص ۰۲۱۱ ذکر سهل بن عبدالله تستری: 
۹ لبوالفضل احمد بن حسین بن یحیی بن سعید همدانی معروف به بدیع الزمان: 
۰ مقامات بدیع‌الزمان, بیروت» ص ۲۱۹ - ۰۲۲۰ 


۱ دیوان حافظ» ص قد. در مورد «مسح»» رك: تاج‌العروس؛ ج ۰۲ ص ۲۲ - ۰۲۲۵ 


۱ ی ی 


آنفاس, الخلائق.. جمعی را صوفیّه و ببضی را متصوفه و گروهی را آبدال و قومی را آبطال و 
زمره‌ای را سیاح و فرقه‌ای را آوتاد می‌نامند.» ۱۱۲ 

ابن جوزی که از مخالفین صوفیّه است و به غالب اعمال آنان با دید انتقاد و با تعصب کامل يك 
حنبلی قشری می‌نگریسته است» فصلی در تلییس ابلیس برای انتقاد از سفر و سیاحت صسوفیه 
اختصاص داده احادیئی نقل کرده که به موجب آنها سه چیز تا اندازه‌ای روشن می‌شود: 

اول آن که سیاحت تارکین دنیای مسیحی, در پارسایان و ژفاد صدر اسلام موّثر افتده و بدین 
کار اقبالی تمام می‌بوده است. و حتی در زمان خود حضرت رسول اکرم اين کار و تا حدی مجرد 
زیستن و ریاضت کشیدن و همه روز روزه داشتن رواج داشته است تا آن جا که آن حضرت مستقیم 
و غیر عستقیم مسلمین را از افراط در اين امور منع فرمود‌اند. 

دوم این که «سیاحت» به معنی خاص معمول در بین مسیحیان» اصطلاحی تلقی شده است. وال 
مطلق سیاحت که مترادف با تفرج باشد در اسلام ممنوع نیست و حال آن که از حضرت رسول نقل 
شده است که لا سياحةّ فی الاسلام, و اخبار دیگری که خواهد آمد. 

سوم اين که سیاحت و رهبانیّت مترادف یکدیگر ذکر شده است. و این خود دلیل دیگری است 
که مسلمین و از جمله آنان صوفیه تحت تاثیر اعمال و ریاضتها و آداب و حتی طرز لباس پوشیدن 
(پشمینهپوشی) و رنگ لباس رهبانان بوه‌ند تا آن جا که رابعصة قسزداری بلخی» شساعرة دورة 
سامانیان» می‌گوید: 

چو رهبان شد اندر لباس کبود ۰ بنفشه مگر دین ترسا گرفت 

از جمله احادیشی که ابن جوزی در تلییس ابلیس بر رد سیاحت صوفیان نقل کرده» یکی این است 
که سیاحت که به قصد جایی و برای منظوری خاص نباشد از طرف رسول خدای نهی شده است: ۱۱۳ 
و قریب بدین مضمون است آنچه هجویری در «باب الصحبة فی السفر و آدابه» آورده است از جمله 
می‌تویسل: 

«و باید تا بدان سفر مرادش یا حجی باشد یا غزوی یا زیارت موضعی یا گرفتن نامه‌ای و طلب 
علمی یا ریت شیخی از مشایخ و الا مُخطی باشد اندر آن سفر.»*۱۱ 

ابن جوزی, حدیثی از حضرت رسول به چهارده واسطه نقل می‌کند که در آن «زمام» یمنی حلقه 
از بینی آویختن و «خْزام» که عبارت از گذاردن حلقه‌ای مویین در یکی از دو جانب منخرین است و 
۱۳۳۳ 
۲ مجموعه اشعةاللمعات, ص ۰۲۷۹ 
۳ تلبیس ابلیس» ص ۰۲۹۷ 
۶ کشف المحجوب ص ۵۰ع. 


صوفی 2 


 ۱ ۱‏ ۱ سیمند س مت رتست 
رت » که ترك نکاح باشد و «سیاحة» منع شده است. عین عبارت بدین صورت است: 

«اخبن عن...عن‌طاوس ان سوللله صلیاله‌علیه وسَلّم قال:لا زمام و لا زام ولارهبانیُ 
لا تبتل و لا سياحةّ فی‌الاسلام. ۶ قال این يب الما فیالنف والخزامخلقة من شتر یل فی 
آخد جانتی لخن و آراة نله علیه وسلم ماکان باه نی اسرائیل وه من خَرم. لتراقی و 
زم الائوف» والتبّل ول اللکاح. والسياحةٌ ماع الامصار والذهاب فی‌الأرض »۱۱ 

هم او حدیث دیگری نقل می‌کند بدین مضمون: 

«و رزوی ابوداود فی سیه من خدیث آبی امامةٌ ان رجلاًقال یا زسول‌اله ان فی السَياحة فقال 
النب؛ صلی‌الله علیه وسلم: ان سياحة ی الجهاه فی سّبیلاله.»۱۷ 

و مقایسهٌ این حدیث با آنچه در دراسات اسلامیه*۱۷ به این مضمون نقل شده قابل توجه است: 
هر پیغمبری رهبانیتی دارد» و رهبانیّت این امت جهاد در راه خداست.*۱۲ 

حدیث دیگری ابن جوزی از عثمان بن مظعون۱۳ نقل می‌کند بدین مضمون: 

قال یا رسول‌لله ان نی نی بان آسیخ فی الارض فقال لبی صلی اه غلیه وسلم 
له: مَفلاً یا عتمان فان" سياحة ی او فی سیل الله والحجٌ وال۲۱ 

جامی, در اشعة اللمعات» چنین می‌نویسد: 

«چون آیینهٌ معنوی دل از خشونات صورت کونیّه خلاص یافت و نوریّت و صفا وی را فرو گرفت 
و ظلمات خواهشهای طبیعی از وی زایل شد, در قبول تجلیات ذات و صفات الهیّه حاجت به سیر و 
سلوك ندارد» زیرا که سیر و سلوك وی عبارت از تصفیه و تصقیل وجه قلب است» چون آن به صفا و 





۵ بعضی عقیده ورزیده‌اند که جمله اخیر جعلی و در اواخر قرن سوم هجری ابداع شده است تا تفسیری 
سخت منع کننده بر آیه‌ای که در آن از «رهبانیة» نام برده شده است (سوره ۵۷/يهُ ۲۷) بتوانند نوشت. رجوع 
شود به دائرةالمعارف انگلیسی. 

۱۱۲ تلبیس ابلیس» ص ۰۲۹۷ 

۷ همان» ص ۰۲۹۸ 

۱۱۸ دراسات اسلامیه» ج ۰۲ ص ۰۲۹۶ 

۹ همچنین رجوع شود به «ضعف زهد در دور اموی» از کتاب زهد و تصوف در اسلام. تالیف گلازیهر 
آلمانی, ترجمهٌ خلیلی. ص ۰۲۱ 

۰ ابوالسائل عثمان بن مظعون, از صحابهٌ پیفمبر (ص) و از ژهاد و عباد مش‌هور اسلام. برای ترجمهٌ 
حالش» رجوع شود به: حلیة/لاولیاء. ص ۱۰۲ - ۰۱۶ 

۱ تلبیس ابلیس» ص ۰۲۹۸ 


صقالت رسید. از آن مستغنی باشد, خود از این خلوتخانه سفر نتوان کرد» زیرا که سفر که سیر 
الی‌الله است تا این جا بیش نیست. 

«فایْن تَذهَبون» یعنی چون در عين مقصودید کجا می‌روید از اين جا غربت ممکن نیست. زیرا که 
الفانی لا یر الی آوصافه. لا سياحة فی أستی» در اين اشارت است که به حقیقت امت وی اهل فنای 
فی‌الله اند. این جا راه که عبارت از مسافتی است که میان بنده و خداوند است بر او سد شود طلب 
یعنی طلب وصول نماند. زیرا که بعد از وصول طلب آن محال است.»۱۲۲ 

با این همه, سفر و سیاحت. بین صوفیان, وسیلهُ کمال و دوری از مردمان و پرداختن به خداوند 
متعال بوده است۳" و یکی از آداب مسمه نان محسوب می‌شده, تا آن جا که در تمام کتب صوفیه, 
بابی و آدابی برای سفر و سیاحت موجود است. خود ابن جوزی, در ایرادبه گفتارابوطالب جرجانی 
که تکلیف مالایْطاق به علی رازی کرده است» چنین می‌نویسد: 

«خبرنا عم بن ظفر نا ابن السراج نا عبدالعزیز بن علی الازجی نا ابن جهضم ثنا ابزاهیم بن احمد 
بن علی العطار قال له الخواص: نی بعضر" المشایخ. قیل لغلی الزازی من لا رمع آمی طالب 
الجرجانی؟ قال خرجنا فی سياخة نا فی وضع فیه سیاع فلا نظر ای زان لم نم طردنی وقالء 
لاتصحبنی بعدٌ هذا الیوم ۱۳>»۰ 

در قرآن مجید. در سه مورد» مشتقات کلمهٌ «سیاحت» آمده است: اول در آيه دوم سور توبه 
است که ربطی به مطلب مورد بحث ندارد. 

ولی دو مورد دیگر» بسیار قابل توجه است. مورد دوم نیز در سورة توبه, آیٌ یکصد و سیزدهم 
است که برای بهتر روشن شدن معنی» آیُ ماقبل آن نیز نقل می‌شود: 

یف ۱۱۲: « اة ری من امین نم و ول بل لو فیمشیل اه 
تون و ون وغذً یه حقاً فی اور 






۱ والائجیل والقرآن. و من َوفی بعفده من‌لله فاستیشیروا 
کم الذی بایُِمٌ به و ذلك هو اور العظیم.» 

یه ۱۱۳: «الانُون لعیژون الحایدون الساتخون الزاکشون الساجذون الامرون بالمَسوف و 
الاهون عن المنکٌر والحافظون لخدود الله و بشثرالمومنین» 

تفسیر شبر «السانخون» را «الصنائمون» تفضیر کرده و نوشته: 





۳ اشعة اللمعات» ص ۰۷۵ 
۳ رسالهً قشیریه. ص ۰۱۳۱ 
۶ تلبیس ابلیس» ص ۳۰۷. 


۲5۲ات 

مورد سوم یه پنجم از سور تحریم (سورةُ ) است بدین شرح: 

«عسی ره ان طْفَْنْ آن ده آزواجاً خیراً ینکن صن لمات مومنات قانتات تائبات عایدات 
سائحات تیبات و آبکارآ.» 

تفسیر شیر» در مورد «سائحات» می‌نویسد: صائمات او مهاجرات. 

ابوالفتوح رازی, در کتاب خود چنین تفسیر کرده است: 

«(السائحون) در او خلاف کردند. مرج گفت روزه‌داران باشند به لفت هذیل و اعمش از ابوصالح 
روایت کرد از رسول(ص) که او گفت السئحون الصائمون, و خبری روایت کرد که رسول(ص) 
گفت: سیاحة مت الصوم» سیاحت رفتن امت من روزه باشد چنان که زهد و عبادت امت سلف آن 
بود که در زمین رفتندی عبادت امت من به جای آن سیاحت روزه است. و این قول عبداله مسعود و 
عبدالله عباس است و سعید جبیر و حسن بصری و مجاهد است. حسن گفت آنانند که روزه قرضص 
دارند و بعضی دگر گفتند آننند که صایم الدهر باشند. سعید جبیر گفت دلیل بر آن که سایح صایم 
باشد آن است که ذکر سایح کرد ذکر صایم نکرد. و آن جا که صایم گفت سایح نگفت تا تکرار 
نباشد, سفلان بن عیینه گفت روزه‌دار را برای آن سایح خواند که او عادت خود رها کرده باشد از 
طعام و شراب و نکاح» و قال الشاعر: 

را سلی لو هه یل کنیل له سافحا 

«حسن بصری گفت آنان باشند که از حلال روزه می‌دارند و از حرام امساك می‌کنند. بعضی علما 
گفتند برای آن روزه‌دار را سایح خواند که در خبر می‌آید که فردای قیامت اهل بهشت هر کسی را 
9 سس انا کر روم رکه ای تمالا ور وتو ده بت هی ٩‏ 
سیاحت کن تا آن‌جا فرود آی که تو را خوش: عطا گفت سایحان» غازیان و مجاهدان باشند. عکرمه 
گفت سایحان» طالبان علم باشند که ایشان روند و سیاحت کنند در طلب علم.»۱۳۱ 

رو قیل فی تفسیر قوله تعالی (السنائحون) انم لاب الیلم.»۱۷ 

«قوله (عسی بان َقغُْ)انگه خدای تعالی گفت برای تسلی رسول(ص) و برای آن که 
تحکّم ایشان به رسول رد کند گفت همانا اگر رسول من طلاق دهد شما را (آن له آزواجا خیرا 
منک خدا او را زنانی دهد به بدل شم بهتر از شما (سلمات مُْمناتٍ) مسلمان (قانتات) نمازکنان» 
ی 
۲۵ تفسیر شبر» ص ۰۲۳۸ 
۲۲ تفسیر ابوالفتوح ری هرا ی ۱ ۱۵۶ 
۷ عوارف المعارف» ج ۰۲ ص ۰۲ 


سس و سسسسعسسا ۰۲ 
2 فرهنگ اشعار حافظط 


و گفتند مطیعات» و گفتند دعاکنندگان (تاثبات) توبه‌کنندگان و خداپرستندگان (سائحات) روندگان با 
او هر کجا او رود. و گفتند روزه‌داران» و گفتند مهاجران لیات و آبکار) پهری شوهر کرده و بهری 
ناکرده.»۱۲۸ 

فخر رازی» در تفسیر این آیه می‌نویسد: 

«السائحات: الصائمات. فلزم آن یِکون قیام الیل مع صیام. النهار» و قری ستیحات و هی ال 
قیل للصائم. سائخ لا اسنائح لا زاة مَه... و قیل سائحات مهاجرات..:»۱۲۹ 

«و لکثرة آسفا رم سْموا سََاحین» و از بسیاری سفرهای ایشان» ایشان را سیاحین خوانند, و 
خدای تعالی سیاحت را در قرآن ستوده است و گفت: الَاتُون العابدون الحامدون السائحون. و نیز 
سیاحت کردن فرموده است و گفته: قسیحوا فی الارض,: در زمین بروید. و چون کافران با موّمنان 
مکه جفا کردند. خدای با مومنان عتاب کرد به ترك سیاحت و گفت: آلم تن آرض الله واسعة 
فتهاجروا فیهاء» ۱۳۰ 

«و سیاحت را اصلی است: نخستین سائح» آدم علیه السلام بود که از دنیابه بهشست رفت و از 
بهشت به دنیا آمد. دیگر نوح علیه السلام بود که در کشتی نشسست و هم عالم طواف کرد. دیگر 
ابراهیم علیه السلام بود که او را به متجنیق نهادند و به آتش انداختند.دیگر موسی علیه السلام بود 
که او را بر دریا بگذرانیدند. دیگر سلیمان علیه السلام بود که غدوها شهر و رواحها شهر. دیگر 
عیسی علیه السلام بود که خدای تعالی او را از بسیاری سیاحت مسیح نام کرد. و سیاحت محمد 
علیه‌السللام از این همه عجب‌تر که به شبی همه دیا بگست و همه اسمان بکشست و از عرش و 
کرسی بگذشت و با دوست مناجات کرد و به مکان خویش باز آمد.»۱۳۱ 

این خبر به چند واسطه که اول آنها ابو زرعه طاهر ین حافظ ابی الفضل مقدسی و آخرین انها 
عبدالثه است از حضرت رسول اکرم در عوارف المعارزف سپروردی آمده که در رابطهٌ سیاحت با 
مسیح و دین آن» بی‌ارزش نیست: 

«أخْبرنا آبوزرعةٌ طاهر بن الحافظر آبی الفضل المقدسی عن... زسولالله صلّی الله علیه و سَلّم 
قال آحب شیء الی اه ارام قیل و من,الفرباء؟ ال الفرزون بدیتهم یجتیمون الی عیسسی بر 


سح سس اس میس و 
۸ تفسیر ابوالفتوح رازی» ج ۰۱۰ ص ۷۰-۷۵ 

۹ تفسیر کبیر» ج ۰۳۰ ص 4 - ۵ع. 

۶۰ شرح تعرف» ج ۰۱ ص ۵ 2 ۵ 

۱ همان ج ۰۱ ص ۵۱؛ نیز رك: ج ۰۲ ص ۹٩‏ - 5۷. 


صوفی ۱" 
مریم یوم القیامة.»۱۳۲ 

امام محمد غزالی» برای ابراهیم بن ادهم لفظ «سیاحت» را به کار برده است, آن جا که 
می‌نویسد: 

«ستمع ابراهیم بن آدهمٌ قائلاً ول و هو فی سیاةٌ و کان علی جبل.: 

کل شیء منك من رسوی الاعراض عنا 
قَذ وهبناك ما فا ت فَهّب مافات منا 

فاضطرب و غشیی غلیه الخ.»۱۳ 

در هر حال» لباس پشمینه این سایحین در میان صوفیه باقی مانده و یکی از وسایل طمسن بر 
صوفیه به تشیّه لباس آنان به رهبانان بوده است که مخالفان» این خرقه را به عنوان مسوح رهبان و 
علامت نصرانّت می‌نامید‌اند که از جمله, سه خبر که ابن جوزی در تلبیس ابلیس نقل می‌کند برای 
تایید این مطلب ذیلاً نقل می‌شود: 

رابنا یحیی بن ثابت بن بندار قال با آبی نا الحسین بن علی الطباجیری تا احمد بن منصور 
لیرسری ثنا محمد بن مخلد تن احمد بن منصور ثنا یزید السقاء رفیق محمد بن ادریس الاباری قال 
رات قتی علیه سوح,قال فلت له من لیس هذا من لفلاء من فَعَل هذا من الفلماء» قال قد رآفی 
بر بر لحار قلخ نک غلی. قال یز قخبت الی بر فلت لا آبانصر رات فلا علیه چا 
مسوح فانزت علیهفقل‌قدرانی‌بونصر فک علی.قلققال لی بشر لم نی با با خاله 
لو فلت له لقال لی آبس فلان و لیس فلان:»۱۳۴ 

«خْیرنا محمد بن عبدالباقی بن احمد نا حمد بن احمد الحدا نا ابو نعیم الحافظ ثنا ابو حامد بن 
جبلة تا محمدن اسحاق نا سممیل پن ابی الحارت نا هارون بن معروف عن ضمرة ال نت 
اوقم ماب آبی سلیمان لصو فجن فرقةٌ السیخ و علیه توب صوفه ال هخا 
ض عنك تصرانيَتك هنو.»۱۲۶ 

به چند واسطه» از ابو خالد. چنین نقل می‌کند: 

«قال جاء عبٌالکریم. ابو مت لیآبی العالية و غلیهثاب صوف.. فقال باعل ام هه یاب 





0 هد اد حدا لآب ابست سب مش 
۲ عوارف المعارف» ج ۰۲ ص ۰۱۷ 

۳ احیاءالعلوم» سنگی تهران» ج ۰۶ ص ۰۲۰ 
۶ تلبیس ابلیس» ص ۰۱۹۷ 

۳۵ همان» ص ۰۱۹۵ 


بت 
الزهیان ۱۳۱۰ 

با توجه به شواهد و دلایل مذکوره, شاید بتوان قبول کرد که مسیحیت» و به خصوص وضع و 
آداب نستالك و راهبان آن, در صوفیه که خالی از تعصب بوده و همه ادیان را راه وصول به حسق 
می‌پند شته‌اند بی‌تاثیر نبوده است» ۱۲ و شسواهد این مطلب و حسسن نظر به هم ادیان, در کتب 
محققین و صوفیه بسیار است. گلازیهر می‌نویسد: 

«در راهی که صوفی برای وصول به مقصد می‌پیماید. شریعت نقط ابتدا و شروع به حساب 
می‌آید و یکی از درجات و مراتب تهذیب نفس به شمار می‌رود... 

«صوفیها کوشیده‌اند تا به جای اطاعت کور کورانه که از آن شك و توهم و تصور و تفریط سر 
می‌زند. تربیت ذاتی را که زاهد به آن عمل می‌نماید و به وسیلهُ آن خود را تربیت می‌کند برقسرار 
سازند. و به جای تفریعهای دقیق مشکل و پر بیج و خم که برای استدلالهای کلامی به کار می‌رود؛ 
فرو رفتن صوفی را در جوهر نفس و توجه به آن را برای آن که خود را از الودگیهای ماده و پلیدیهای 
آن پاك کند معمول داشته و متداول نموده‌اند و آنچه را که سبب و باعث عشق و محبت خداوندی 
می‌شود به عنوان این که وسیلهُ زهد و معرفت و مجرد شدن انسان از ذات خود می‌شود در مقام و در 
درجهٌ اول وسایل رسیدن به مقامات روحانی قرار داده‌اند.»۱۳۸ 

«هر قدر که صوفیها از اسلام رسمی تقدیر کنند و آن را بستاینده باز بیشستر آنها دارای رفتار 
مشترکی هستند که برای از میان برداشتن و محو حدودی که میان ادیان و عقاید جدایی افکنده 
است می‌کوشند و در نظر آنها تمام این عقاید در برایر هدف نهایی و مقتصود غایی که باید به آن 
واصل شد دارای يك ارزش نسبی می‌باشند» و اگر این ادیان و عقاید وسیلهٌ عشق الهی نشوند و این 
نتیجه از آنها گرفته نشود در آن وقت این ارزش نسبی را هم نخواهند داشت, زیرا همین عشق است 
که ممکن است مقیاس ثابت و متحدی برای پی بردن به ارزش ادیان قرار گیرد:»۱۳۹ 

شیخ ایوالعباس قصاب که از مشایخ صوفیه است گوید: 

«دعوت صد و بیست واند هزار پیغامبر علیهالسلام حق است, لیکن صفت خلق است. چسون 
که دج مین ای تین ۳ کید و۵ء اقصی 
۲ همان ص ۰۱51 
۷ برای اطلاع بیشتر» رجوع شود به 151017 01 ۲ع۱5 1۴ ۷۵۲ اثر محقق بزرگ آلمانی 
گلازیهر (6018216۶) که به نام العقيدة و الشريعة فی الاسللام به عربی ترجمه شده است. 
۸ ترجمهٌ فارسی يك بخش از کتاب مذکور که از روی متن عربی برگردانده شده به وسیلهٌ خلیلی تحت 
عنوان زهد و تصوف در اسلام. ص ۰۹5۹ 
۹ زهد و تصوف در اسلام. ص ۰۱۰۱ 


__ << س << جح 
۰۳ 


حقیقت نشان کند نه حق ماند نه باطل,»۱۶۰ 
درباره روابط حسنه صوفیان با مسیحیان نیز مطالبی موجود است؛ از جمله: 
«آورده‌اند که روزی شیخ قَدسَالله روخّه العزیز در نشابور برنشسته می‌رفت. به در کلیسیایی 
رسید. اتفاق را روز یکشنبه بود و ترسایان جمله در کلیسیا جمع شده بودند. جمله با سیخ گفتند ای 
شیخ می‌باید که ایشان را ببینیم. شیخ پای از رکاب بگردانید. چون شیخ در رفت, ترسایان پیش 
شیخ آمدند و خدمت کردند و همه به حرمت پیش شیخ بیستادند و حالتها برفت. مقریان با شسیخ 
بودند. یکی گفت ای شیخ دستوری هست تا آیتی بخوانند؟ شیخ گفت روا باشد. مقریان آیتی 
خواندند. ایشان را وقت خوش گشت و بگریستند. شیخ برخاست و بیرون آمد. یکی گفت اگر شیخ 
اشارت کردی» همه زنارها باز کردندی. شیخ گفت ما ایشان را زثار برنبسته بودیم تا باز گشاييم.» ۱۹ 
محیی‌الاین بن عربی می‌گوید: 
لد صارّ قلبی قابلاً کل صورق ‏ فمَرعی لنزلان. و ذیرٌ لرفبان. 
و بیت لوثان, و کب طائفب . و آلواخٌ توراة و مَصحفٌ قران. 
أدین بدین الحبٌ آنی تَوِجَْت کاب فالای دینی و ایمانی 


دل من آن سان گردید که هر صورتی را می‌پذیرد. چراگاه آهوان و دیر راهبان؛ بتخانة 
بت‌پرستان و کعبةٌ پویندگان» الواح تورات و مصحف قرآن است. من به دین, عشق در آمده‌ام و هر 
کجا مرکب عشق برود پیروی می‌کنم» که دین عشق دین و ایمان من است. 
مولوی می‌فرماید: 
عاشقان را هر زمان سوزیدنی است ‏ بر دو ویران خراج عشر نیست 
گر خطا گوید ورا جانی مگو گر شود پر خون شهیدان را مشو 
خون شهیدان را ز آب اولی تر است . این خط از صد صواب اولی تر است 
در درون کعبه رسم قبله نیست چه غم ار غواص را پاچیله نیست 
تو ز سرمستان قلاوزی مجو جامهچاکان را چه فرمایی رفو 
ملت عشق از همه دینها جداست عاشقان را ملت و مذهب خداست 
لمل را گر مهر نبود باك نیست عاشق از دریای غم غمنالك نیست 


راب۳ 
۰ تذکرة الاولیاء. ج ۰۲ ص ۰۱۷ 
۱ اسرار التوحید» ص ۰۲۲۲ 


در بتکه تا حال حشوکه حاست. .. رن یه طواف کمه‌س حی ات 
گر که زاو وی تاد کتن ااست. .بای وحال لو کس کم دش 


شخ حطار ر هم حر شکرد الاولله جمن آورته ااست- 
«ب آباخحل کت ای قرو رز صد و یست وچهار هار یتسو که آمتنکه مک ود همه 
بود. گنس با کل یگوید که القه یکی ااسته رید راکسا کال سر 
وی کلمه بر یشان ینید امد و از آن آن گفن مستتی 
تنق و حر لین کلمه ستحوق گت »5۳ 
و یر آین سخن آست آتچه حاقط قرماید- 
جنگ هتند و جو علت حمه وا عتو بته چون قیتط حعت رء اقانه زدد*۱ 
5 
عرعی ز صعد و متام وحال تملنت جر ین خیال عارم حدا کواه من ات۱5 
تظر و تتیجه حاصله از مجموعة اقوال دربارة کلمة «صوقی» 
به ده این جذننب» با ریت حاال ح سته و تایه احوال صوقان اولیه که به رعایت اصول و 
روج و ستن انس الاعی تیک میت و ماج سس صاللاح حیدیتهاتد تد که همه چیو را یه قوآن و حدیت با 
سستی روط ماک جحریي ی تست که اگر یچه اشتتا ی «صوقی» از ظر لعتلی از وصته» درست 
2 ار ططرحتی تن صوقان مس ادان. یه اصال اه ۳ که کازرگوی ارب 


عیحسلاعی به نیت و عقوالحر رن سته تفر اند یفن که عوالدین سود کتا» ی < ات 


دز حه به الصحب حقه دانته وچ هی تو رس تا- 
جحاحد , با حعلی که سگح کح اب ی ححایه بود در روز گر و سول صلی‌الله علیه وسلم عشاییتی 


و تستی صت چاه حته سالسی روتکو ستینکه سا سکون و جاح قعرای اصحب وسول علیه 
احللاد و واانسلاي حر که اي ,| 5 


صحن تودی تور آن چا قاعت تموصی. و ار کسی به متیته آعنی و 





و 0 
لت سسسست 
آشنایی نداشتی که بدو فرود آید به صفه نزول کردی» چنان که از طلحه؟ روایت است که کان 
رل لا ی ایکا ایلع رن رل نار او 
کت فی من تَل الق »7 

هر و وس و ز طلحة 
بن عمرو روایت کرده است.۲۲ 

و شیخ الاسلام عمر سهروردی» در باب چهاردهم چنین می‌نویسد: 

«فی مُشابة آهل الوباط هل الصفة قال له تعالی: مج سس علی التشوی من آوّل. یوم. 
آخق آن تقوم فیه فیه فیه رجال یُحبُونَ آن هرا وف یج رین 6 هذا وصفا آصحاب 
رال اس یه سل ماک تون خی ال هن اک 
نتبع الماء الحجر... وهذا و آشباهٌ هذا من الاداب وظیفةً صوفيّة الربط ُلازمُونه و تتعاهدونه و ت 
بیتم و مریم و لکل اقوم. داز و الرباط داژهم و قد شابوا آهل الصفة فی ذلكك.»۱۳۹ 

در اسر التوحید» شواهد ذیل قابل اعتناست: 

شیخ ابوبکر مودب را گفت برخیز و دوات و کاغذ بیار تا از رسوم و عادات خانقاهیان فصلی 

ك . چون بیاورد» گفت بنویس و بدان که اندر عادت و رسوم خانقاهیان ده چیز است که بر خود 
فریضه دارند به سنّت اصحاب صفه رضی‌اله عهُم» » و اهل خانقاه را صوفی از آن گویند که صافی 
باشند و به افعال اهل صقه مقتدی باشند.» :۲۴ 

حتي در خانقه صفه ساختن و گفتن که بیدا اهل صقّه زیست هم بینسبت و بی‌نظر با اهل صفه 
رسول اکرم نباید باشد. 

«شیخ گفت قَدْسّاله روحه العزیز پیر بوالفضل دست ما بگرفت و در خانقاه برده در صفه» چون 
بشسلتیم :6۰0( 

«شیخ احمد که در خانقاه سراوی بود» صومعه‌ای داشت در آن خانقاه که آن را اکنون خانه سیخ 
مدا ط دی_ یبد هس »ه عد سس 
۵ طلحة بن عمرو بصری, از اصحاب صفه است. 
۲ مصیاح الهدایه» ص ۰۱۵۲ 
۷ حلیهالاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۲۷ 
برع ۱. ۰۱۰۸/۹ و آغاز آن چنین است: لاتم فیه با نج سْس... 
۱۹ عوارف المعارف» ص ۰۲۲ 
۰ اسرار التوحید» ص ۰۳۳۰ 


۱ همان» ص ۰۲۵ 





2 فرهنگ آشعار حافظ 





گویند» سر از این صومعه بیرون کرد و جمعی را که در صفه صومعه نشسته بودند گفت هر که را که 
می‌باید که شاهباز طریقت را ببیند اينك می‌گنرد. به بیسمه باید شد تا او را آن جا دریابد.»۱۶۲ 

«و بدان که پدر شیخ ما را قذسالله روخه العزیز بوالخیر خواندندی و در میهنه به ابو بوالخیر 
گفتندی, و او عطار بوده است. و مردی با ورع و دیانت» و از شریعت و طریقت به آگاهی» و پیوسته 
نشست او با اهل صفه و اصحاب طریقت بوده است:» ۱۹۳ 

«شیخ گفت يك شب جماعت خفته بودند و درهای خانقاه بسته و درهای شارستان بسته و م با 
پیر ابوالفضل بر سر صقه نشسته» سخنی می‌رفت در معرفت. مسئله مشکل شد.»:۱ 

شرح تعرف» در این باره چنین می‌نویسد: 

«اصل مذهب تصوف از این جا گرفته‌اند: اعراض کردن از دنیا و با خلق خصومت ناکردن و به 
یافته قناعت کردن و نایافته طلب ناکردن و بر توکل زیستن و بر خدای خویش از بهر نفس اعتراض 
ناکردن و از وطن و اهل و دوستان بریدن» و این همه صفات اصحاب صفه پیغمبر است علیه 
السلام. در اصل صوفیان بر این طریق بوده‌انده و این طریق اصحاب صفه پیغمبر علیه السلام 
است. ایشان را صفی و صوفی خواندند.»*۱۰ 

و دربارة این جمله «فی حیوته اهل صفقة» چنین می‌نویسد: 

«ایشان در زندگانی بیغمبر علیه السلام اهل صفه او بوده‌انده و این اصلی است در شرف 
فقرا۱۶۱»۰ 

«چون صفت ایشان صفت اهل صقه بود و لباس ایشان لباس اهل صفه بود» به این معنی ایشان 
را صوفی خواندند. که هر که بر راه قومی برود و خود را بر ایشان مانند کند از جملة ایشان بود. چنان 
که می‌گوید پینمبر علیه السلام: من تشه بقوم, فهو منم و من کثرّ سواد قوم, فهو منفم.» ۱۵۷ 

با توجه به مطالب مذکوره و عنایت به اين امر که اهل صفه پشمینه‌پوش بوده‌اند و صوفیان نیز 
پشمینه‌پوشی را شعار خود قرار داده‌انده شاید بتوان کلمة «صوفی» را لفظ جامعی شمرد که نماینده 
ظاهر و عنوان باطن است؛ یعنی از لحاظ لفظی منسوب به «صوف» به معنی پشم و از ساخته‌های 





۳ همان» ص ۰171 
۳ همان ص ۰۱۵ 
۶ همان» ص ۰۲۸ 
۵ شرح تعرف» ص ۳۲۵ - ۰۳۱ 
همان ص ۰۳۸ 
۷ همان. ص 1۲. 


۶۶۰۰ 
این» چون پشمینهپوشی صوفیان اصولاً و با مقدماتی که سایق گذشت محتاح به ذکر شواهد نیست. 
دربارٌ پشمینه‌پوشی اهل صّه و بعضی اصحاب شواهدی نقل می‌شود؛ از جمله: 

حافظ ابو نعیم اصفهانی» دربارة اصحاب صفه» می‌نویسد: 

و کان علهم جباب الصوف لم ین عندهم »۱۳۸ 

ابو نصر سراج صاحب اللمع» در باب صفت اهل صفه» می‌نویسد: 

وقال ابو موسی الشعری رضی‌اله عُ کان یراحتنا رايحة الشاق من ابس. الما 

«و فی الخبر ان ما زضیاله از آبا لدم زضیافه عن من لبر: ای نام اجلاً و 
یه کسام غلیظ تضموم اراس شاحاً فقیل له نتهرت تضتلك ققل لحَیر یر الاخرة وم آا 
لش کما وس العبید فاذا أغتقت لاسشت جبة لابتلاء محاسنها .»۱۰۹ 

صاحب طرائق الحقائق» پس از ذکر نام چند تن از اصحاب صفه» می‌نویسد: 

وکارء ملاء قتشم و عم واختلم کناب وال فی عهدٍزسول له لا کون 
السوف و خاطوا انم بالاغصان, الذْقيقة من الشنجر.» ۳ 

این آیه در سورة کهف» نا به نقل طرائق و تفسیر مجمعالبیان و اللمع(ص ۰۱۲۳ دربارة اهل 
صفه نازل شده: 

«واصیز تفس مق این شون رم لاو وال رین وج و لش لهج قرب 
ئة الخوة انیا و اطع من عفن قب عن زغرا و هو و کان زا :ول الق من 
نکم من شاء بو من و من شاةقک نا خن لین نار أحساط بهسم ادها ون 
ِستفیثُوا وا بمام کالمفل. ینوی الرَجوة بسن الشرابا و ساعت مُرتفاً »۱۳۱ 

تفسیر مجمع الیان, می‌تویسد که این یه دبرةسلمان و گروه دیگر از اصحاب پیفمیر که جزه 
اهل صفه‌اند نازل شده به علت این که عیینه بن حصین و اقرع این حابس و-۰: نزد رسول اکرم آمده 
اظهار می‌دارند اگر این پشمینه‌پوشان را که بوی پشم گوسفندشن ما را می‌آزارد از خود دور کنی ۲ 
با تو خواهیم نشست و اوامر تو را گردن خواهیم گذاشت, چه تنها چیزی که ما را از آمدن نزه و 
بازمی‌دارد وجود اینان است؛ و در این هنگام ای مذکور نازل شد» پس پیغمبر برخاست و وقتی آنان 
۱۵۸ حلیهالاولیاء» ج ۰۱ ص ۳>۵: 
,۱۹ اللمع فی التصوف» ص ۱۳۳ - ۰۱۳۵ 
۱1۰ طرائق الحقائو ص ۰۵٩‏ 
۱ ور ۰۲۹ 


سر 
3 فرهنگ اشعار حافظط 


را که در آخر مسجد به ذکر خدای تعالی مشغول بودند یافت فرمود سپاس خدای را که مرا نمیراند تا 
به من امر کرد با مردانی از امتم به سر برم» زندگانی و مرگ من با شسما خواهد بود. عین عبارت 
مجمع‌البیان چنین است: 

«نزلت الاية الاولی فی سلمان و ابی ذر و ضهیبرو عمارو خبابر و غیرهم من فقراء آصحاب 
النبی(ص) و ذلك ان المولفة قلوبْْم جاءوا ای زسولاله(ص) عيينة بن الحصین و الاقسرع ین 
حابس و ذووهم فقالْوا ی زسول‌الله ان لت فی صدرالمحلس و نحیت عنا هولاء و آرواح ضانهم و 
کانت عنم چا الصطوف جسنا تحن ال و تنعل فلا ین من اللشول, علیك الا هزلا. 
فلا تزلت الاية قامابی سم فاصافم فی مُوَحر المسجد یذکژون له عز و جل, ققاله 
الخمذله ای لم یی خی آفزنی آن ابر تفیی مع رجسال, من أئتی منک التحیا و مه 
الممات.»۱۱۲ 

تفسیر شبر(ص 1۱1) نیز اشاره‌ای دارد که اين آیه بهمناسبت درخواست طرد فقنرای مسلمین 
(اصحاب صفه) نازل شده. 

مرحوم دکتر غنی» در این باره چنین می‌نویسد: 

«لفت «صوفی» که در اول به مناسیت آن که عادتا لباس ژهاد صوف یعنی از پشم بوده پیدا شلده 
بعدها مترادف با لفت «عارف» شده است اعم از این که آن عارف لباس پشمی بیوشد یا نپوشد؛ به 
طوری که در لفت عرب اصطلاح «لیس الصوف» به معنی «عارف شدن» و در زمر فقرا و صوفیه 
در آمدن است مثل آن که در فارسی هم اصطلاح «پشمینه پوش» عینا به همان معنی است و از 
مترادفات «صوفی» و «عارف» و «درویش» است.»۱3۳ 

شیخ نورالدین علی بن محمد ین احمد المالکی الشهیر بین الصباغ که در سن ۸۵۵ وفات کرده, 
در تالیف خود موسوم به الفصول المهمه فی معرفة الائمه, در فصل مربوط به حضرت رضا(ع) » به 
سند معتبر» روایتی ذکر کرده است که نشان می‌دهد مردم و به خصوص صوقیه خشن‌پوشی را لازمة 
پیشوایی و نشان دینداری می‌دانسته‌انده و عین آن چنین است: 

«و دخْلَ علی علی بن, موسی الزضا بنیشابوزقوم من الصوفيةقق الوا ان آمیز الم مین التاموره 
ما نظرّ فیما لاه من الامور فراکُم هل البیت آولی من قامبآمر لاس ثم نز فی آهل,البیت فرال 
آولی بالناس من کل واجدٍ منم فِرَد هذا لام لك والامامة تحتاج الی من یا کل الحشین و یرب 
الحمار و یعو الریض و یتح الجایزءقال و کان الرضا مک قاتوی جالسً ثم قال کرت بوسنه 





۲ به نقل از: طرائق الحقائق. ص 1۰. 


۳ تاریخ تصوف» چ ۰۲ ص 4۵ - ۰71 


۳۲ --< 77-__ ۱ 
صوفی 1۱۹ 


شتآ فرعوین وحم و زو هو اما رد لام 3 قسط و غدل لا قال صتق و انا 
نع ل بعزم قوس ولا مت و تلا قول ای : کلم حرم زیتةاله 
نی خر لعباده والطیبات من الرق..»* ۱ 

دربارةٌ ابوحنیفه» آورده‌اند که: 

«نقل است که توجه به قبلةٌ حقیقی داشت و روی از خلق بگردانید و صوف پوشید.»* 

ربا علی بن موسی الرضا رَضی‌الله عنه به نیشابور آمد. هر دو به هم در کجاوه‌ای بودند بر يك 

شتر و اسحق بن راهویه الحنظلی مهار شتر می‌کشید. یرب را 

هی اي درو وی ی کش هه ۱ 

«نقل است که صادق را دیدند که خزی گرانمایه پوشیده بود. . گفتند یا اب سول الله یس هذا 
من زی آهل, یک ص۱۳ پلاسی پوشیده بود که دست را خلیده 
می‌کزد: گنت: هذا لح و هذا للخلق.»۷ 

مرحوم دکتر غنی, دربارةُ این که پشمینهپوشی شعار زهاد و مرتاضین قرون اول اسلام بوده 
است» پس از ذکر اقوال مختلفه دربارٌ وجه اشتقاق «صوفی» می‌نویسد: 

«حاصل آن که نزديك‌ترین قولها به عقل و منطق و موازین لشت. این است که «صوفی» 
کلمه‌ای است عربی و مشتق از لغت هت یعنی پشم. و وجه تسمیه زهاد و مرتاضین قرون اولية 
اسلام به صوفی آن است که لباس پشمینةٌ خشنی می‌پوشیده‌اند.»۱۳۸ 

راجع به پلاس‌پوشی و پشمینه‌پوشی در مبحث «خرقه» به حد ممکن بحث شده است» و و اين جا 
برای تأیید مطلب بالا چند شاهد از ذکرة الاولیاء و غیر آن نقل و به این بحث پایان داده می‌شود: 

هندو شاه بن نخجوانی؟۱۳ صاحب کتاب تجارب السلف» در مورد خلفای راشدین و امام حسن که 
دولت آنان را دولت اول می‌نامد» چنین می‌نویسد: 
سح" 
6 الفصول المهمة فی معرفة الاثمه. تهران» ص ۰۲۱۵ 
۵ تذكرة الاولیای ص ۰۱۱۹ ذکر امام ابوحنیفه. 
۰۱37 همان. ص ۰۱۹۹ ذکر محمد بن اسلم طوسی. 
۷ همان» ص ۰۱۱ 
۸ تاریخ تصوف» ج ۰۲ ص ۰۵ 
۹ هندو طاو رس اه الصاحبی الکیرانی که کاب مار شاه زب ۵م سره دبو سم :۳ 
یوسف شاه از اتابکان لر بزرگ (۲1۹۵ - ۷۳۰ کرده و تاریخ تالیف کتاب آن ۶ است. 








.۶۲ فرهنگ اشعار حافظ 


«این دولت, نه از طراز دولتههای دنیوی بود. چه» زی و لباس مثل آنبیا داشتند و سیرت و طریقت 
اولیا, اما فتوح ایشان فتوح ملوك و سلاطین بزرگ بود. جامه‌های خشن پوشیدندی و در مطاعم 
تقلیل داشتندی,» ۱۷۰ 

هم او دربارهُ عبدالله بن عمر می‌نویسد: 

«در زهد و عبادت و ریاضت از خشونت ملبس و قلّت مطعم و مکارم اخلاقء يگانة جهان بود.» ۱۷۱ 

شیخ عطار» چنین آورده: 

«چون پاره‌ای از شب بگذشت. در مسجد گشاده شد, پیری درآمد پلاس پوشیده و چهل تن در 
قفای او هر يك پلاس پوشیده.» ۱۳ 

«گفت زهد در دنیا نه پلاس پوشیدن است و نه نان جوین خوردن است ولکن دل در دنیا نابستن 
است و امل کوتاه کردن است. ۱ 

«گفت پلاسداران بسیارند, دل می‌باید. جامه چه سود کند, که اگر به پلاس داشتن و جو خوردن 
مرد توانستی گشتن» خر بایستی که مرد بودندی, که همه پلاس را دارند و جو خورند.»؟۱ 

در ذکر اویس قرنی می‌نویسد: 

«فاروق او را دید گلیمی اشتری بر خود فرا گرفته و سر و پای برهنه توانگری هیجده هزار عالم 
در تحت آن گلیم دید.»۱۶ 


بحثی دربارة نخستین صوفی 

جامی, در نفحات الانس, در شرح حال ابوهاشم صوفی از صوفیهُ قسمت اخیر قرن دوم هجری» 
می‌نویسد: 

«اول کسی که وی را صوفی خواندند وی بود و پیش از وی کسی را به این نام نخوانده 


بودند.»۱۷۳ 


۷۰ تجارب السلف» ص ۰۱۱ 

۲۱ همان. ص ۰۲۳ 

۲ تذکر:الاولیاء. ص ۰۸۸ ذکر ابراهیم ادهم. 
۳ همان» ص ۰۱۰۰ ذکر سفیان وری: 

۶ همان». ص ۱۹۰ ذکر شیخ ابوالحسن خرقانی. 
۵ همان» ص ۰۱۰۱ 

۷ نفحات الانس» ص ۰۳۱ 


صوفی 3 

ماسینیون؛ مقاله‌ای دربارُ تصوف در دايرة المعارف اسلامی نوشته که ترجمٌ قسمتی از آن راجه 
به موضوع مانحن فیه به نقل از تاریخ تصوف در اسلام» چنین است: 

«کلمهٌ «صوفی» برای اولین باره در قسمت اخیر قرن دوم هجری, با جابر بن ین که طريقه 
تزهد خاصی داشته, و ابوهاشم کوفی عارف معروف» دیده می‌شود. کلمهٌ جمع «صوفیه» به مناسبت 
بلوای مختصری که در اسکندریه واقع شده یعنی در سال ٩‏ هجری در ضمن ذکر آن حادثه دیده 
می‌شود و نیز در همان حدود در آثار محاسبی۱۷۷ و جاحظ ۱۷۸ نامی از فرقة نیمه شیعی عارفانه‌ای که 
در کوفه تاسیس شده و آخرین پیشوای آن فرقه عبدك الصوفی بود به نظر می‌رسد: 

«عبدك الصوفی در حدود ۰ هجری در بفداد مرده است, و او مردی منزوی و زاهد بود و اول 
کسیم است که به لقب «صوفی» ملقب شده است و در آن ایام» این لفظ بر بعضی زهاد شیعهُ کوفه 
و نیز بر يك دسته مردمی که مانند آنیا بوده‌اند از قبیل شسورشیان اسکندریه در سال ۱۹۹ اطلاق 
شده است. چون عبدك گوشت نمی‌خورده» بعضی از معاصرین» او را از زنادقه محسوب می‌داشته‌اند. 

«در قرون اول, سالکین طریقت» به اسم «صوفیه» مصروف نبودند» و لفظ «صوفی» در قرن 
سوم معروف شد؛ و اول کسی که در بغداد به این نام معروف شد عبدكك صوفی است که از بزرگان 
مایخ و قدمای آنهاست و او قبل از بشر بن حارث حافی متوفی در سنة ۲۷۷ و نیز قبل از سری 
سقطی متوفی ۱۷۹ در سنهٌ ۲۲۵ است. بنابر این کلمهٌ «صوفی» که در ادا در کوفه شایع شب 
قریب پنجاه سال بعد. اهمیت فوق‌العاده پیدا کرده. زیرا در اي تاریخ؛ مقصود از «صوفیه» جامعة 
عرفای عراق بود در مقابل «ملامتیه» که عبارت بوده‌اند از عرفای خراسان» و از قرن چهارم به بعد 
دیگر اين حد از میان رفته و مقصود از «صوفیه» همهٌ عرفای مسلمین بودهاند.» ۲۳ 

و هم دايرة المعارف اسلامی, دربارة میادی تصوف شرحی می‌نویسد که ترجمهٌ آن با حذف و 
تلخیص چنین است: 

تصوف اسلامی» در میان صحابه, دو منادی دارد: ابوجهر و حذیفه (در مورد اویس و صیب 
درست به اثبات نرسیده است) و بعد نساك و زهاد و بکاوّون و قصاص آمدند. در آغاز, دسته‌های 
جداگانه وجود داشت, و سرانجام به دو مکتب که مرکز آنها در بین‌التهرین نزديك صحرای عربستان 
بود تقسیم شدند: از این مکتب یکی در بصره و دیگری در کوفه قرار داشت. در بصره» مهاجرین 
سس تب 
۷ متوفی در ۲۳ (نفحات‌الانس]۰ 
۱۷۸ متوفی در ۲۵۵ (اين خلکان). 
۹ به ضبط ابن خلکان و جامی» تاریخ وفات سری سقطی سال ۲۵۳ بوده است. 


۰ تاریخ تصوف در اسلام» ص ۰4۲ 


_ . .۳۳۳۳۳۳۳۳۳ 
0 فرهنگ اشعار حافظل 


عرب که از ژد تمیمی و به طبع واقع‌بین و منتقد و سخندان و در شعر واقع‌گوی و اد حدیث و 
متسئن با تمایلات معتزلی و قدری بودند. بیشوایان و آموزگارانی نظیر حسن بصری» مالك دیناره 
فضل الرقاشی... و عبدالواحد بن زید(۱۷۷) در تصوف داشتند. مهاجرین عرب کوفه که از نژاد 
یمنی ایدالیست و به طبع معتقد به سنن و آداب» افلاطونی‌مشرب در شعرء ظاهری در حدیت» و 
شیمی با تمایلات مرجثه بودند. معلمینی در تصوف نظیر ربیع بن خاتم و ابو اسرائیل مولایی و چابر 
ابن حیان و کلیب الصیداوی و منصور بن عمار و ابوالعتاهیه و عبدك داشتند. سه نفر اخیر» عمز خود 
را در بغداد پایتخت امپراتوری اسلام گذراندند که بعد از سال ۲۵۰ به مرکز جنیش صوفیانه تبدیل 
شد. این تاریخ زمانی است که نخستین انجمنهای بحث مذهبی افتتاح شد و سخنرانیهایی دربار 
تصوف در مساجد ایراد گردید. و اولین مرحله‌ای بود که مخالفت متشرعه با صوفیه علنی شد» و 
محاکمهٌ ذوالنون مصری (۰ و وری و ابوحمزه و حلاج در حضور قضات بغداد در همین زمان به 
وقوع پیوست. 

آنچه ابونصر سراج در اين باب می‌نویسد, نظر ماسینیون را از اعتبار می‌اندازد: 

«و ول القائل, ائه اسم مُحدت آخدقه الندادیون فمحال لآن فی وقت الحسن التصوو؛ 
رَحمّهالله کان یعرف هذا الاسم و کان لسن قد رل جماعةً ین آصحاب زسول له صلعم و رَضی 
عنم و قد زوی عنه اه قل رت موف فی الطواف ای شتا فلج باشذ. و قنال عمسی ار 2 
توانیق فیکفینی ما ممی. و زوین سفیان الثوری۱۸۱ هلاه ال ولا آبوهاشسم الصوفو؟ ما 
عرفت دقیق الریایء» ۱۸۲ 

جاحظ (متوفی ۰۵ مم ابوهاشم صوفی را جزو مك صوفیه در باب «ذکر السالء و الزهاد ین 
آهل. البیان» ذکر می‌کنند: 

«و آسماء الصوفیِة من الستالك ممّن یجید الکلام «کلاب» و کلیب و هاشم الاوقص و ابوهاشم 
الصوفی و صالح بن عبدالجلیل.» ۱۸۲ 

صاحب طرائق الحقائق می‌نویسد: 

«در مجلد اول تارخ کامل این اثیر, در ضمن ترجعه نوح» شمه‌ای از حال افریدون پادشاه ذکری 
نموده و می‌گوید اول کسی که او را صوفی نام نهاده‌اد اوست چنان که بعضی را گمان آن است که 


۳[ 
۱ سفیان ثوری» در سال ۱ در بصره وفات يافته است. (نفحات‌الانس) 
۲ اللمع فی التصوف: ص ۲۲؛ عوارف المعارف» ص ۱۵۲ - ۰۱۵۳ 
۳ البیان و التبیین. ص ۲۳۲. 





2۲۳ 1۳ 





نوح و ذوالقرنین همان است.»۱ 

در باب چهل و چهارم قابوسنامه, مذکور است که اول کسی که اصل این طریقت نهاد عزیر 
پیغامبر بود تا به صفای بدان جای رسید که جهودان او را پسر خدای خواندند.*۱ 

عبدالرحمن بن خلاون مغربی نیز شهرت نام صوفیّه را در قرن دوم و بعد از آن می‌داند و تحت 
عنوان «علم التصوف» پس از چند سطر, چنین می‌نویسد: 

«... فلما قشا الاقبال علی الانیا فی القَرن الثانی و ما بَعده و جَتحَ الناس الی مُخالطة الانیا 
ات المتبلون علی العباذة باسم. الصوفيّةٍ و المتصوفة.» ۱۸۲ 

سهروردی» در این باره. چنین می‌نویسد: 

«و قیل لم یعرف هذا الاسم الی الماتین من الهجرة الریّ» ۷۲ 

محمد بن علی بن عطیه مکی می‌نویسد نخستین کسی که اسرار تصوف را از پیغمبر آموخشت 
حذيفة بن یمان بود. حسن بصری (متوفی ۱۱۰) از او فرا گرفت. و جای دیگر می‌نویسد: 

«کان الحن زضی‌الله عنه ول من آنه ج سَبیل هذا العلم. و فتق الالسْته به و نطق بمّانیه و 
آظهر آنواه و نف به نع و کان یتمْ بکلام, لمْ یَسموهُ من آح,»۱۳ 

همچنین می‌نویسد: 

«والحسن رجمهاله هو امامنا فی هذا العلم الْذی تتکلم به, ره نقفو و له و من مشکوته 
نستضیء ۱۹۰6۰ 

به نظر می‌رسد که این دو قول با هم مباینتی ندارد. زیرا ممکن است حذیفه نخستین تعلیم- 
گیرنده و حسن بصری نخستین مروّج تصوف بوده باشد. 


تعریف صوفی از نظر بزرگان تصوف 
مشایخ صوفیه. هر يك. صوفی را از نظری و از سر حالتی تعریف کرده‌اند که جمع‌آوری همه آن 





۶ طرائق الحقائق» ج ۰۱ ص ۰۱۵۱ 

۵ قابوسنامه. ص ۰۳۰۱ 

۰۱۸۲ مقدمهٌ ابن خلاون» ص ۰۳۲۸ 

۷ ععوارف المعارف. ص ۱۵۳. برای مزید اطلاع» رك: تاریخ التصوف ااسلامی» ص 1۳ - ۰15 
۸ به نقل صفة الصفوه (ج ۰۱ ص ۲۵۲) چند ماه پس از قتل عثمان درگذشت. 

۹ قوت القلوب» ج ۰۱ ص ۰۳۰۵ 

۰ همان». ص ۰۲۰۶ 


سس سع سس 
فرهنگ اشعار حافظط 
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لین 
تعاریف از حوصلهٌ این مختصر بیرون و به کتابی جداگانه نیازمند است و در این جا فقط چند تصریف 
که جالب‌تر و جامع‌تر است و صوفی را از جهات مختلفه می‌نمایاند بر سبیل نمونه آورده می‌شود. 

شبلی گوید: 

«الصوفی لّری فی الذانن,مغاله غیز اله. صوفی آن بود که اندر دو جهان هیچ نبید بهجز 
خدای عز و جل, و در جمله هستی بنده غیر بود. و چون غیر نبینده خود را نبیند و از خود به کلیّت 
فارغ شود اندر حال نفی و اثبات خود,»۱٩‏ 

«حصری رح گوید: الصوفی لایوِجَدٌبمت غذمه و لا یعدم بعة وجوده. صوفی آن است که هستی 
وی را نیستی نباشد و نیستی وی را هستی نه.» ٩۲‏ 

«ابوالحسن نوری رح گوید: الصوفةُ هم الُذین صَفّت آرواخشم فصاروا فی الصفا الاول بین 
یّذی, الخق» صوفیان آنانند که جانهای ایشان از کدورت بسریت آزاد گسته است و از آفت نفس 
مافیشد و از هوی خلاص یهت در صف اول و در ای بح ردان و از غیر وی 
اندر رمیده. و همو گوید:الصوفی الذّی لامك و لا یمّث. صوفی آن بود که هیچ چیز اندر بند وی 
اید و وی اندر بند هیچ چیز نشود... و مراد از این» آن است که صوفی هیچ چیز را از متاع دنیا و 
زینت عقبی ملك نکند و خود اندر تحت حکم و ملك نفس خود نای.»۱۷۳ 

«الصوفی هو ارب و لیس فی الرآن اسج الصوفی و اسج الصوفی ترك و وضع للمقرب. »۱۹۲ 

ابوالحسن حصری گوید: 

«صوفی آن است که چون از افات فانی گشت, دیگر به سر آن نشود. و چون رو فرا حق آور از 
حق نیفتد و حادثه را در او اثر نباشد.»۹۶ 

«صوفی را انسان کامل و آدم جبروتی عقلانی باید نامید.»"۱۹ 

جنید گوید: 


«تصوف اصطفاست. هر که گزیده شده از ما سوی له او صوفی است.» ٩۷‏ 





۱ کشف المحجوب» ص ؟). 

۲ همان». ص 2۵ - 1. 

۳ همان ص ۰.1۲ 

۶ عوارف المعارف» ص ۷۰؛ طرائق الحقائق» ص ۰.۵ 
۵ تذكرة الاولیاء. ج ۰۲ ص ۰۲۲۸ 

۲ استوار ص ۰۲۱۰ 

۷ تدذکرة الاولیاء. ج ۰۲ ص ۰۲۳ 


۰۰0 ,8 
«صوفی چون زمین باشد که همه پلیدی در وی افکنند و همه نیکویی از وی بیرون آید.» 
هم جنید راست: 


۱۹۸ 


«صوفی آن است که دل او چون دل ابراهیم سلامت يافته بود از دوستی دنیا و به جای آرنده 
فرمان خدای بود و تسلیم او تسلیم اسماعیل و اندوه او اندوه داود و فقر او فقر عیسی و صبر او صبر 
ایوب و شوق او شوق موسی در وقت مناجات و اخلاص او اخلاص محمد متلی اه علیه و علی له 
وسلم »۱۹ 

ابو عبدالله بن جلا گوید: 

«صوفی فقیری است مجرد از اسباب.»۲ 

ابوبکر کتانی گوید: 

«صوفی کسی است که طاعت او نزديك او جنایت بود و از آن استغفار باید کرد.»۳۲ 

شیخ ابوالحسن خرقانی راست: 

«صوفی تنی است مرده و دلی است نبوده و جانی است سوخته.»۲۲ 

از شرح تعرف است: 

«صوفیان را از بهر آن صوفی خوانند که سرهای ایشان روشن بود و اثرهای ایشان پاکیزه بود. 
یعنی ظاهر و باطن ایشان روشن است و پاك است. 

«صوفی آن باشد که دل خویش را به خدای صافی کرده باشد. یعنی جز به خدای ننگرد و جز 
خدای را نبیند و جز خدای را نخواهد. 

«صوفی آن باشد که معاملت او با خدای صافی باشد. کرامت خدای نیز او را صافی باشد.»۲۳ 

«صوفی؛ به حقیقت آن باشد که عالم‌ترین اهل عصر خویشتن باشد. چون به علم اشارت مشفول 
گردد و جملهٌ علوم حاصل نکرده باشد. انفاس او همه خطا افتد و خطا در این باب عظیم‌تر است... 

«و دیگر معنی آن است که هر که علم معاملات و علم حکمت راست نکرده باشد خویشتن نتواند 
۸ همان ص ۰۲۳ 
٩‏ همان» ص ۰۲ 
۰ همان». ص ۰۵۲ 
۱ همان» ص ۰۹۹۰ 
۲ همان ص ۰۱۸۹ 
۳ شرح تعرف» ص 8٩‏ - ۰۵۰ 


سس 
۶:۲٩‏ فرهنگ اشعار حافظ 


دیدن» کسی که از خویشتن دیدن عاجز باشد حق را کی تواند دیدن.»۲۰ 

«قال آبو یمقوب السوسی: الصوفی هو ای لعج لب ولا یه طبه کفت صوفی ان 
است که او را ربودن نجنباند و جستن نرنجاند. یعنی اگر چیزی از او بستانند اضطراب نکند و اگر 
چیزی به وی ندهند خویشتن را به جستن آن چیز نرنجاند.»۲۰۹ 

«قیل لمیر اوح بن زد من, الصوفیِ نك؟ قال اقائمون بفقولهم غلی قهم.السق و المافوره 
لها بقلوبهم و المْعتصمونٌ بسيدهيم. من ثنر نفوسیهم هم الصوفيّةُ وهذا وصف تام وَصَقهْم به ,»۲۰۲ 

«و جمع جمل حال. الصوفیة شینان ها وصفٌ الصوفیّة و اما الاشارة بقسوله تالا 
َجتبی البّه من یساء و نهدی اه مُن ,»۲۰۷ 

«سئل آبوالحسن, النوری عن. الصوفی فقال من سَهع السْماع و ار الاسیابت.»۲۰۸ 

بشر حافی گوید: 

«صوفی آن است که دل صافی دارد با خدای,»۲۰۹ 

ذوالنون مصری راست: 

«صوفی آن بود که چون بگوید نطقش حقایق حال وی بود. یمن چیزی نگوید که او آن نباشد, و 
چون خاموش باشد معاملتش معبّر حال وی بود و به قطع علایق حال وی ناطق بود.»:۲۱ 

هم ذوالنون گوید: 

«پرسیدند که صوفیان چه کسند. گفت مردمانی که خدای را بر همه چیزی بگزینند و خدای 
ایشان را بر همه یگزیند.»۲۱۱ 

«قال احمد بن آبی الخواری قلت لابی سلیمان الداران قنالملا" بن دینازللمغيرة اذقب الوا 
ابیت فَحْذ الکو ای تا لی فان اد بوسوس ی آن اللص قد آذها ققال آبو سلیما هن 
من ضعف قلوب الصوفيّةٍ قّ زهة فی الدنا مه من آنها فیْن آن کراهية کون, الکو فی بیته 
سید رسد تسد اهر ی 
۶ همان ج ۰۳ ص ۰۷۸ 
۵ همان؛ ج ۰۲ ص ۰۱۰۱ 
۹ عوارف المعارف, ص ۰۲۱ 
۷ همان ص ۱۲۸. 
۸ اللمع فی التصوف. ص ۰۲۷۲ 
۹ تذکرة الاولیاء» ج ۰۱ ص ۵. 
۰۳۷۰ همان ص ۰۱۰۸ 
۱ همان» ص ۰۱۱۳ 


صوفی ,39 
7 7 

التفات الیها ستنه الضعف واشقصان :»۲۱۳ 

از ابوسعید ابوالخیر است: 

«شیخ را پرسیدند که صوفبی چیست. گفت آنچه در سر داری بنهی و آنچه در کف داری بدهی و 
آنچه بر تو آید نجهی:»۲۳ 

عین‌القضاة همدانی آورده: 

«زاهد در آن کوشد که نخورد و مرید در آن کوشد که تا چه خورد و صوفی در آن کوشد که با که 
خورد. 

راز مقام تصوّف. اول زهد باشد و اعراض از جملهٌ موجودات. پس صفات حق تعالی صوفی را از 
همه صفا دهد, زاهد و صوفی حقیقی شود, آنگاه فقر روی نماید اذا مقر قوائه مگر آن بزرگ 
از این جا گفت که او را پرسیدند که صوفی کیست گفت الصلوفی هو الق اذا تم ار وان و 
این است الق قخری پيشة این زاهد و صوفی شود.»۲۳ 


تطور معنوی مفهوم صوفی تا قرن هشتم 

صوفی در صدر اسلام و قرن اول هجری. در اين قرن عنوان «صوفی» هنوز به وجود نیامده 
است و اطلاق آن بر افرادی معدود توسع و از نظر شباهت رفتار و اعمال آن با کسانی است که در 
قرون بعد «صوفی» نام گرفتهاند. با اين وصف» طبیعی است که این گروه را از عشسق و مستی و 
وجد و حال و وحدت وجود خبری نیست» و هیچ تعبیر و اصطلاح خاصی در زمينة مسائل صوفیه 
وجود ندارد» و در حقیقت صوفی و زاهد در این دوره مصداق يك مفهومند؛ با این تفاوت که آن عذه 
از زاهدان که واقع‌بین‌ترند و تفکُر و تدیّر در آیات قرآن را لازم می‌شمارند و ذکر و قرائت قرآن را در 
ردیف واجبات می‌دانند و از لحاظ توکل در حد اعلا قرار دارند. شایسته دریافت عنوان «صوفی» 
می‌باشند. 

در نشات این طرز تفکر و ظهور این گروه مردم؛ به جز سایر موجبات*۲۱ سه عامل را باید در نظر 


2 


داشت: 


عامل اول, تقلید از اصحاب صفهٌ رسسول اکرم اسست که نزد پیفمبر و دیگر موّمنان قسربی و 


وج سح س<2 سح 


۲ احیاء العلوم» سنگی تهران» ص ۰۱۰۲ 
۳ اسرار التوحید. ص ۰۲۹۷ 
۶ زبدة الحقایق مشهور به تمهیدات» ص ۲۱۳ - ۰۳۱ 


۳۵ رجوع شود به مقدمه و مبحث «پشمینه پوشی و مسیحیت» در کتاب حاضر. 


۳۱ ۳.۳ تن رتست سس سس 
2۳۸ فرهنگ اشعار حافظ 
ق(ف ۰ رایس 
احترامی بسیار داشته‌اند و آیاتی دربارهُ آنان نازل شده است.۲۱۱ بی‌شك. اعمال این مردم وارسته و 
حقیقت‌جوی, سرمشق خوبی برای طالبان حقیقت و ژهاد واقعی بوده است که صوفیان این قرن از 
آن دسته‌اند. 

عامل دوم. ثروت بی‌حساب و بادآورد‌ای بود که در نتیجه کشورگشاییها به دست مسلمانان عرب 
افتاده بود. و این افراد که غالب آنان فقیر بودند وقتی به نوایی رسیدند دست به اسراف و تبذیر 
گشادند» و بیم آن بود که حقیقت اسلام را جلوهُ این تجملات در پرده قرار دهد؛ و خشسم عمر بر 
معاویه و سرزنش خالد بن ولید به سبب تجمل و اسراف آنان و ایراد مسلمین بر خلیفة سوم به سیب 
داشتن اراضی بسیار و چند خانه و چندین گله معروف و مظهر این نگرانی است. در نتیجه؛ عده‌ای به 
فکر مقابله با این تجمّلات و دنیاپرستیها افتادند, و به جای آن» وارستگی و کناره‌جویی و تصفیه و 
تزکیةُ باطن را شعار ساختند. و زاهدان صوفی‌عمل از این گروهند. 

عامل سوم که شاید مهم‌ترین آنها باشد, اختلافات شدید مسلمین و خونریزیها و بی‌عدالتیهایی 
است که با شورش مردم بر ضد عثمان و مخالفت با حضرت علی بن ابی طالب و جنگهای طلحه و 
زبیر تحت لوای عايشه و معاویه و خوارج نهروان علیه آن حضرت و شهادت آن بزرگوار آغاز شد و با 
قتل حضرت امام حسین و شدت عمل بنی‌امیه به اوج خود رسید. تا آن جا که مکه محاصره و مدینه 
مدفن رسول اکرم مورد زحمت و توهین قرار گرفت و بر اثر قیام مختار بن ابوعبیده ثقفی و مصعب 
بن زبیر خونها ريخته شد و عبدالملك بن مروان و حجاج بن یوسف ثقفی و قتيبة بن مسلم باهلی و 
دیگر عمال ستمگر بنی‌امّه هزاران بی‌گناه را هلاك کردند و فجایعی از آنان سر زد که هر انسانی را 
از حیات سیر و از جهان بیزار می‌ساخت. 

در نتیجه این وقایع. نفرت و انزجار از زندگی اجتماعی شدت گرفت و زهد ورزیدن و کناره‌گیری 
و بازگشت به زندگی بزرگان صدر اسلام چاره کار و وسیله فلاح و نجاح شناخته شد و به این ترتیب, 
تصوف اسلامی پایه‌گذاری گردید. 

از نمونه زهاد این دوره که اعمالشان به صوفیه شبیه است, حسن بصری و اویس قسرنی را 
می‌توان نام برد. و اهمیت دادن به فرائت قران و ذکر و توکل را از ممیْزات تصوف این عهد 
می‌توان ذکر کرد. 

صوفی در قرن دوم. طبق اسناد موجود. «صوفی» به معنی اصطلاحی معروف؛ یعنی شخصی 
که تابع مراسم و آداب و دارای هیئت خاص باشد, در قرن دوم هجری شناخته شده و شهرت یافته 
است. در نیمه دوم این قرن. نام «صوفی» به مردم منزوی غارنشین یا صحرا گرد پشمینهپوش اهل 





۷ رجوع شود به مبحث «نظر و نتیجهٌ حاصله دربارةٌ کلم صوفی». 


------ ۳ اح".ِ-"ِ"" نت 
ریاضتی اطلاق می‌شود که در زهد و ترك دنیا و نععتهای آن, قبل از خود» نظیری در بین مسلمانان 
نداشته» و گاه اين کار را به حد افراط می‌رس‌انیده‌اند؛ فی‌المثل مالك دینار در بصره که مرکز 
خرماست چهل سال با آرزوی خوردن رطب مقابله می‌کند. و محمد بن واسع به نان خشکی که بیابد 
و در آب زده به کار برد می‌سازد. و سریٌ سقطی خنك کردن آب را در کوزه از هوای نفس می‌داند. و 
رابعةٌ عدویه وقتی بیمار می‌شود حتی دعا کردن برای شفای خود را خلاف توکُل می‌داند. 

صوفی در این قرن» حقیقت دین را مطمح نظر قرار داده است و کمال دقت را در حفظ احکام 
شریعت و رعایت دقایق عبادت به کار می‌بندد؛ وارسته و حقیقت جوی و خداپرست است و به خدا و 
خلق او محبت می‌ورزد. 

جاحظ بصری (متوفی ۲۲۵) در کتاب البیان و التبیین۲۱۲ ابوهاشم و چند صوفی دیگر را در باب 
تال و ژهاد نام می‌برد» و استاد ابوالقاسم قشیری صوفیان این قرن را از خواص اهل شریعت و در 
درجه صحابهٌ رسول اکرم و تابعین آنها می‌شمارد و چنین می‌نویسد: 

با رکف تایآ الشْلمین بعة سول اه لیا غلیه و سل لس آفاضلهم 
فی عصرهم بتسمية علم, سوی صْحتَةٍ سول له (ص) اد لا فضیلهةً فوقها فقیل هم الصْحابة و لا 
آذرکیم آهل التصر تنم سششی مرخ صتحب الصحابةاتبعین و روا دلك آشنرف مسق ثم قیل من 
بعتهم آتباغ لایر تلف الا وتات مراب فقیل لخواص لاس من هم شسدةٌ عنية 
بآمرالّین. الا و الاك نم طهرّت البَعٌ و حصل الداعی بین الفزق, فکُل فریق, وا آن فبهم 
هلا رد خواص اهل, اس راون أنغاسَم ماه تعالی الحافظون قلوتَهُم عَن طسوارق. 
ال باسم. التصوف واشتَهر هذا الاسچ لیوّلاء الاکابر قبل التیْن من الهجرق.»۲۸ 

ان خلاون هم در مقدمٌ؟۲۱ خود همین مطلب را تایید کرده است.۲۳۰ 

راست است که در این قرن» عناصر تصوف تکوین نیفته و مسسائل و مطالب آن بلمام مورد 
بحث نیست و عشق الهی و وحدت وجود و تجلی و فنا و بقا به صورت جامع و کامل خود وجود ندارد» 
اما طبق قانون اساسی طبیعت که کمال تدریجیٌ الحصول است و تغیبر و تحول افکار و نضح و 
تکامل آن محتاج زمان است باید گفت که زمينةٌ این مطالب نیز در اين قرن اندلاندك در کار تهیه 
شدن است. یکی از این مسائل» وحدت وجود است که بعدها مدار افکار و رفتار صوفیه شده و از این 
و 
۷ البیان و التبیین» ص ۰۲۳۲ 
۲۸ رسالهً قشیریه. ص ۰۸ 
۹ مقدمه؛ ص ۰۳۲۸ 


۰ رجوع شود به بحث «نخستین صوفی» در همین کتاب. 


ر._._ « ۳۳۳۳۳ 
273 فرهنگ اشعار حافظ 





سخن محمد واسع دورنمای آن دیده می‌شود که می‌گوید: 

سا رانت شتی لا رات اف ۱۳ 

در حالات بشر حافی نوشته‌اند که: 

«طریق زهد پیش گرفت و از شدّت غلبهُ مشاه حق تعالی هرگز کفش در پای نکرد» حافی از 
آن گفتند. با او گفتند چرا کفش در پای نکنی» گفت آن روز که آشتی کردند پای‌برهنه بودم باز شسرم 
دارم که کفش در پای کنم و نیز حق تعالی می‌گوید زمین را بساط شما گردانیدم بر بساط پادشاهان 
ادب نبود با کفش رفتن. جمعی از اصحاب خلوت. چنان شدند که به کلوخی استنجا نتوانند کرد, آبی 
از دهن بر زمین نتوانند انداخت, که جمله در او نورالله بینند؛ بشر را نیز همین افتاد بلکه نورالله چشم 
رونده گردد بی‌ببصره جز خدای خود را نبیند. هر که را خدای چشم او شد جز خدای نتواند دید. چنان_ 
که خواجُ ابا علیهم السلام در پس جناز ثعلبه به سر انگشت پای می‌رفت. فرمود ترسم که پای بر 
سر ملایکه نهم و آن ملایکه چیست نوزالله اون یَنظرٌ بنورالله,» ۲۲۲ 

بحث محبت و عشق الهی نیز در اين عهد پایه‌گذاری می‌شود و راب عدویه۲۳ در این باب 
سخنانی دارد که در حقیقت سرفصل مباحث بعدی در این باب است و از جمله آنهاست: 

«الهی ما را از دنیا هر چه قسمت کرده‌ای به دشمنان خود ده و هر چه از اخرت قسمت کرده‌ای به 
دوستان خود ده که مرا تو بسی.» 

وقتی در راه مکه گفت: 

«المی دلم بگرفت کجا می‌روم من کلوخی و آن خانه سنگی, مرا تو هم این جا می‌بایی.» 

«گفتند حضرت عزت را دوست می‌داری؟ گفت دارم. گفتند شیطان را دشمن داری؟ گفت نه. 
گفتند چرا؟ گفت از محبت رحمان پروای عداوت شیطان ندارم که رسول را علیهالسلام به خواب 
دیدم که مرا کفت یا رابعه مرا دوست داری؟ گفتم یا رسول‌آلله که بود که تو را دوست ندارد ولکن 
محبت حق مرا چنان فرو گرفته است که دوستی و دشمنی غیر را جای نماند. گفتند محبت چیست؟ 
۱ 

سری سقطی از مشایخ این عهد گوید: 





۱ تذکرة الاولیاء. ذکر محمد واسع. 

۲ همان» ج ۰۱ ص ۰۱۰۷ 

۳ زنی است از پیشوایان صوفیه, وفاتش را ابن خلکان ۱۳۵ یا ۱۸۵ نوشته و در النجوم الزاهرة (ج ۰۱ 
ص ۵۰۰) ۰ فضبط شده است. قبرش به تقل یاقوت در معجم البلدان (ج ع» ص 1۰۲) در بصره است, 
۶ تذکرة الاولیاه» ج ۰۱ ذکر رابعه. 


اه 
«بنده به جایی برسد در محبت که اگر تیری یا شمشیری بر وی زنی خبر ندارد.»*۳ 

از معروف کرخی از محبت پرسیدند: 

«گفت محبت نه از تعلیم خلق است که محبت از موهبت حق است و از فضل او-»۳۳ 

از فنای فی‌الله نیز بویی در اين قرن به مشام می‌رسد, چنان که رابعه گوید: 

«و سخن اوست که یا بنی ادم از دیده به حق منزل نیست و از زبانه | بدو راه نیست و سسمع 
شاهراه زحمت گویندگان است و دست و پای ساکنان حیرتند, کار با دل افتاده بکوشید تا دل را بیدر 
دارید که چون دل بیدار شد او را به یار حاجت نیست, یعنی دل بیدار آن است که گم شده است در 
حق, و هر که گم شد یار چه کند. ان فی الله آن جا بود... 

رو گفت عارف آن بود که دلی خواهد از خدای. چون خدای دل دهدش, در حال دل به خدای باز 
دهد تا در قبضهٌ او محفوظ بود و در ستر او از خلق محجوب بود.»۲۲ 

دیگر از مسائلی که در این قرن به وسیلٌ صوفیه پایهگذاری می‌شود این مسئله است که توجه به 
باطن و روح احکام شریمت مهم‌تر از رعایت صورت و ظاهر آنهاست, که از نمونه‌های این طرز تفکر 
سخنان ذیل است از فضیل بن عیاض (متوفی ۱۸۷) که می‌گوید: 

«بسا مردا که به مبرز رود و پاك بیرون آید و بسا مردا که در کمبه رود و پلید بیرون آید.»۳۳۳ 

و هم او به پسر خود که می‌خواست يك دینار زر به مستحقی بدهد گفت: 

«یا پسر این تو را از ده حج و ده عمره فاضل‌تر.»*۲۳ 

وقتی معروف کرخی روزة خود را شکست و از سقایی که فریاد می‌کرد خدا رحمت کند کسی را که 
آب بنوشد آب گرفته نوشید, گفتند نه که روزه‌دار بودی» گفت آری لکن به دعا رغبت کردم. ۲۳ 

از ابراهیم ادهم (متوفی ۱3۲) است: 

«نقل است که یکی را گفت خواهی که از اولیا باشی؟ گفت بلی گفت به يك ذره دنا و اخضرت 
رغبت مکن و روی به خدا ار به کت و خویشتن از ما سوی اله فارغ ردان و طعام حلال خورء بر 


6 دح 
۵ همان» ج ۰۱ ص ۰۲۷۷ 

همان» ج ۰۱ ص ۰۲۷۲ 

۷ همان, ج ۰۱ ذکر رابعه. 

۰۲۲۸ همان» ج ۰۱ ص ۰۸۲ 

۵۹ همان» ج ۰۱ ص ۸ 

۳۰ همان, ج ۰۱ ذکر معروف کرخی: 


1۳۳۳۳ 
1:۳۲ فرهنگ اشعار حافظ 
سح ۰۰ج ٩۰‏ ۷۲۲۲۲ صاساست 
تو نه صیام روز است و نه قیام شب,»۲۳۱ 

از بشر حافی چنین منقول است: 

«نقل است که یکی با بشر مشورت کرد که دو هزار درم دارم حلال, می‌خواهم که به حج شوم. 
گفت تو به تماشا می‌روی اگر برای رضای خدا می‌روی برو وام کسی بگزار یا بده به یتیم و به 
مردی مقل حال که آن راحت که به دل مسلمانی رسد از صد حج اسلام پسندیده‌تر. گفت رغبت حج 
بیشتر می‌بینم. گفت از آن که این مالها نه از وجه نیکو به دست آورده‌ای, تا به ناوجوه خرج نکنی 
قرار نگیری.»۲۳۲ 

از صوفیان معروف این قرن, جز آنان که در طی کلام نامشان به میان آمده است» چند تن ذیل را 
که بعضی از آنان ثلث اول قرن سوم را هم درك کرده‌اند می‌توان نام برد: سفیان ثوری (متوفی 
۱ داود طائی(متوفی ۰)۱۳۵ شقیق بلخی (متوفی > ۱۷) و ابو سلیمان دارانی (متوفی ۲۱۵): 

از ممیْزات تصوف این عهد, چنان که گذشت. فنا و عشق الهی و مهم شمردن باطن احکام 
شریعت است. 

صوفی در قرن سوم و چهارم. آغاز پختگی اصول تصوف از حدود قرن سوم شروع می‌شود و 
اصطلاحات و تعبیرات مختلف جای خود را باز می‌کند و از جمع‌آوری گفتار بزرگان صوفیه و توجه به 
رفتار و کردار آنان اصولی برای تصوف فراهم می‌آید, به حدی که شاید بتوان گفت ارکان تصوف در 
قرن چهارم ساخته و پرداخته گردیده و در قرون بعد از لحاظ اصول چیزی بر آن افزوده نشده است. 
همچنین مشایخ بزرگی در این دو قرن ظهور کرده‌اند که اثر تعلیماتشان در تصوف اسلامی شدید و 
ابدی و خدماتشان به اسلام و عالم انسانی بر جبههٌ روزگار ثبت است. 

در این عصر؛ تصوف از جنبهُ سیاسی نیز مورد توجه قرار گرفت» و ایرانیان که پس از کشته 
شدن ابومسلم از قیامهای سنبادیان و سرخ‌علمان و خرم دینان و اسنتادسیس و مقنع و رونده و 
غیرهم نتیجه‌ای نگرفته و به برانداختن نفوذ عرب و برقرار ساختن آداب دیرین خود توفیق نيافته 
بودند. درصدد برآمدند که به جنبه‌های معنوی نهضت شعوبیّه بیشتر بپردازند و آرا و عقاید و افکار خود 
را اندك اندك از راه نفوذ در دلها گسترش دهند و آنچه را که حکام خشسن عرب و ژهاد و مفتیان 
ظاهربین و قشری به عنوان مخالفت با دین اسلام محکوم کرده بودند به لاس مبدل وارد دین 
اسلام کنند و از گرانجانی و تقتلف زاهدان ظاهرپرست برهند. حقا هم بهترین وسیله را یافتند و آن 
تصوف بود. همان تصوفی که در طی مدتی قریب دویست سال امتحان خود را داده و پیروان آن 





۱ همان» ج ۰۱ ص ۰۸۱ 
۳ همان» ج ۰۱ ص ۹. 


نجل 
ی 
به عنوان زاهدان بلندپایه و مسلمانان واقعی مورد وثوق و احترام بودند. اما اين راه زیادهم ناپیمودهو 
نکوبیده نبود. زیرا سران این قوم با فداکاری تا آن تاریخ توانسته بودند تا حدی به اصل برابری فرق 
و شعوب مختلفه و از جمله عرب و عجم جامةُ عمل بپوشانند, تا آن‌جا که مسیحی و زردشستی و 
بهودی و مسلمان در نظر صوفیه همه پرتو يك ذات به شماررفتند۲۳۳ و دین محبت جای همه ادیان 
را پر کرد۲۳ و کسی که تاریخ اسلام را به خوبی مطالعه کرده باشد» کاملاً به ارزش این خدمت 
بزرگ پی می‌برد. چه. بعد از دورةٌ خلفای راشدین» امویان همان غرور جاهلی و مفاخرات و منافرات 
را زنده کردند و اگر به ظاهر بر قلمرو مسلمین افزودند. در حقیقت» از اعتقاد مسلمانان و قدرت 
معنوی اسلام. به خصوص در میان اقوام غیر عرب. کاستند. زیرا علت عمدة گرایش غالب امم از 
جمله ایرانیان به اسلام همان مساوات و از بین رفتن اختلاف طبقاتی بود. و اين مساوات به دست 
امویان پایمال گردید و جانشین آن بدعتهای بی‌جا و ظاهرسازیها و اختلافاتی شد که شسیفتگان 
حقیقت اسلام را مردد ساخت, و تنها ظهور صوفیه و جانبازیها و سوختگی و شیفتگی آنان و ترویج 
وحدت و توجه به خداوند. اسلام را از آن وضع نجات داد و اختلافات شیعه و سنْی و ظاهری و 
باطنی و اشعری و معتزلی و سایر دسته‌ها را تاحد زیادی از بين برداشت. 

آشنایی صوفیه با فلسفه. در اين دوره. صوفیه چه مستقیماً و چه از ره آثاری که در عهد 
عباسی از سایر زبانها به خصوص یونئی به سریانی و بعذ به عربی ترجمه شنده بود؛ با فلسفة غرب 
آشنایی حاصل کردند, و آثار صوفيُ قرون بعد پر است از مسائل حکمی و اشاراتی که نشانه اطللاع 
آنان از فلسفه است. بدیهی است برای درك مسائل فلسفی مقدمات علمی لازم می‌نمود و مقابله با 
صاحبان علم کلام بهرة وافی از این علم را نیز ایجاب می‌کرد؛ چنان که ابو ابراهیم منستملی 
بخارایی نویسنده شرح تعرف دربارةٌ صوفی آن زمان چنین می‌نویسد: 

«صوفی به حقیقت آن باشد که عالم‌ترین اهل عصر خویشتن باشد. چون به علم اشارت مشسفول 
گردد و جملهٌ علوم حاصل نکرده باشد, انفاس او همه خطا افتد و خطای این باب عظیم‌تر است؛ از 
بهر آن که معلوم از این علم حق است سبحانه و مقصود از سایر علوم معلومات است جسز حسق 
سبحانه و در غیر حق خطا افتادن آسان‌تر از آن که در حق خطا افتادن: و دیگر معنی آن است که 
هرکه علم معاملات و علم حکمت راست نکرده باشد خویشتن نتواند دیدن» و کسی که از خویشتن 
بت 
۳ شیخ عطار» در شرح حال معروف کرخی از مشایخ صوفیه می‌نویسد: «چون وفات کرد. از غایت خلق و 
تواضع او بود که همه ادیان در وی دعوی کردند. جهودان و ترسایان و مومنان هر يك گروه گفتند که وی از 
ماست.» 


۲۵ . أدین بدین الب ی توت وه آزتلت دینی و ایمانی 
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دیدن عاجز باشد حق را کی تواند دیدن.»۲۳۶ 

وقتی گفته می‌شود که صوفیه از راه آثار ترجمه شده با فلسفهٌ یونان آشنایی یافتند, نباید تصور 
شود که مراد عقاید فیلسوفان اولیهُ یونان یعنی فلاسفهٌ طبیعی است. زیرا فاسفه‌ای که به دست 
مسلمین رسیده. بیشتر فلسفه افلاطونیان جدید یا نوافلاطونی است. راست است که فلسفه ارسطو 
در شرق رواجی یافته و خود او معلم اول لقب گرفته است» ولی نفوذ اصلی به پلوتن یا فلوطین۲۳ 
تعلق دارد که از بزرگان فلاسفهُ اسکندریه و شارحین حکمت نو افلاطونی است و همان است که 
شهرستانی صاحب ملل و نحل او را «الشیخ الیونانی» می‌نامد و بسیاری از عقاید و آرای او به غلط 
به نام ارسطو شهرت یافته است و از جمله ترجمه قسمتی از ۲۳۷۴۷6۵۵65 فلوطین است که در 
عهد معتصصم به وسی یکی از نصارای لبنان ترجمه شده و حکمت الهی ارسطو نام گرفته است. 

همچنین کتاب ائولوجیا ترجمهٌ این ناعمهٌ حمصی که در حاشيه کتاب قبسات در تهران به چاپ 
رسیده و به غلط منسوب به ارسطوست یکی از کتب معروف افلاطونیان جدید است که در قرن سوم 
هجری ترجمهٌ عربی آن منتشر شده است. 

مسعودی, در کتاب التنبیه والایراو؟ می‌نویسد که «فلسفه شایع در زمان ما فلسفه فیثاغورث 
است» که مقصودش همان فلسفهٌ نو افلاطونی است.۲۳۸ 

همچنین نفوذ فلسفهٌ فلوطین در لحن الههیات ابن سینا و آثار ابونصر فارابی و یعقوب کندی که 





۵ شرح تعرف» ج ۰۳ ص ۰۷۸ 
۲ پلوتینوس (فلوطین) شاگرد آمونیوس ساکاس موّسس فلسفةٌ نو افلاطونی (متوفی ۲6۱ م) است که 
بعد از مرگ استادش جانشین او گردید و با اطلاع به افکار و آرای شسرقیان به تکمیل و تریح عقيدة استاد 
خود پرداخت. وفات فلوطین در ۲۷۰ م است. 
۷ ۳6۵65( عبارت از ۵6 رساله تالیف فلوطین است که توسط شاگردش پرفیریوس (۳۵۲۵۳۷۲6) 
(فرفوریوس) در شش مجلد هر يك حاوی نه کتاب منتشر شد. از این جهت, هر مجلد نه رساله‌ای را تاسوع و 
مجموع آنها را تاسوعات نامیده‌اند. 
۸ بحث مربوط به فلسقه : نو افلاطونی و وحدت وجود مقتیس از تاریخ تصوف در اسلام (ص ۸۱ به بعد) 
است. برای اطلاع بیشتر» رجوع شود به کتاب مزبور و کتب تاریخ فلسفه مانند: 
۲.1۲20 کوج ,ه‌نونام عکنجوزوط عم ره ورزرماط :1 
۰ . ۴ 27 ,36016 ص ع4 6۱ ۲باموه 1 عل عزواممومازب(ط عون .2 
,۳۵۱6 ۸۲6۵ عدم ,«ماط ع۵ عنباممومازر مل .2 
,۴06 فعتکله کج .عزواممومازوزط ص عل ع۲نماوزق .4 


صوفی ۳۵ 
۳ ۰ 

هرسه نفر از شارحین فلسفهٌ ارسطو می‌باشند آشکار است. 

فلسفه نو افلاطونی» به وسیلهٌ یکی از بزرگان حکمای مصر به نام آمونیوس ساکاس پرداخته 
شده است و شاید بتوان گفت که در این کار فیلون یهودی۲۳۹ بی‌تاثیر نبوده است. 

فیلون, کسی است که به تفسیر و تاویل تورات پرداخه و برای توفیق آن با فلسفةٌ افلاطون 
بسیار کوشیده» تا آن‌جا که تمام محتویات تورات را عبارت از سیر نفس به طرف خدا پنداشته است. 

آمونیوس ساکاس, پا را بالاتر گذاشته و از التقاط مذاهب مختلف مکتب نوافلاطونی را ایجاد 
کرده است؛ به طوری که اساس فلسفه ماورای طبیع آن ماخ از افلاطون و طريقه بحث آن از 
ارسطو و مبادی عقید وحدت وجودی و اصول اخلاقی آن از رواقیون است» و شاید به جز فلسفهٌ 
اپیکور در آرای نو افلاطونیان از هر مکتبی چاشنیی بتوان یافت. 

آمونیوس ساکاس» میل به تدیّن و تصوّف شرقیان را با روشن‌فکری و علاقه به تحلیل منطقی 
بوزنیان درهم آميخته و از فلسفه و دین ترکیبی ساخته است که به موجب آن برای فهم حقایق نه 
ادراك حسی کافی است و نه استدلال عقلی. 

اساس فلسفهٌ نو افلاطونی» وحدت وجود است؛ به این معنی که حقیقت یکی است و منشاً وجود 
همان است و جمیع موجودات تراوشی از مبداآَحدیّت است و همه چیزها به همان مبد برمی‌گردد. 

هستی مطلق اوست و مابقی نمود است. به عبارت دیگر» ماورای وجود مطلق که خداست مابقی 
عدم شبیه به هستی است و نیست هستی‌نما است. 

برای وصول به خداء بای به اشراق و شهود و سیر معنوی متوسل شد. حس و عقل برای وصول 
به خدا کافی نیست. 

خدا مبدا خیر و فیض است و جمیع کاینات از آن فیض الهی زاییده شده و کمال هریگ بسته به 
نزدیکی و دوری از آن فیض الهی است. 

طریق سیر و سلوك سه مرحله دارد: مقامات سیر و سلوك؛ محبت» معرفت. 

مقامات سیر و سلولك عبارت است از طلب حقیقت و مجاهده برای وصول به آن. و این مقامی 
است کسبی. 

محبت» حالی است که از مشاهده زیبایی حقیقت برای طالب پیش می‌آید. 

معرفت کامل؛ وصول به حقیقت تامة است. و این مرحلهً کمال است, زیرا کمال غایت وجنود 
است. 
سب 
۳۹ فیلون تقریاً ۲۰ سال قبل از میلاد در اسکندریه متولا شده و بعد از سال ۵۶ میلادی وفات يافته 


است. 


ده»۰د9د«(«-«-«-»۰)۰»۰اپ۴0۰۱رادا 0۳ 

هر موجودی, متمایل به این کمال است که عبارت است از رهایی از اسارت عالم کثرت و ماده و 
بازگشت به وطن اصلی یعنی اتصال به مبدا کل. 

این سیر با قدم بی‌قدمی پیش می‌رود. باید چشم از دنیا بست و به او گشود و با بی‌خودی او را 
درخود یافت. 

این گونه افکار است که مسلمانان با شرع اسلامی وفق داده‌اند. و شاید با تاسی به فیلون که به 
تفسیر تورات پرداخت, صوفیان مسلمان نیز با استفاده از متشابهات قسرآن, به تاویلات عارفانه 
پرداخته‌اند و تصوف را از صورت زهد عملی به شکل يك روش ذوقی احساسی که دارای اساس 
نظری و تا حدی مدون است در آورده‌اند. 

با توجه به مطالبی که از فلسفهٌ نو افلاطونیان مذکور افتاد و توجه به گفتار و کتب اشعار صوفیه, 
آشکار می‌گردد که صوفی در فلسفه نو افلاطونی منتهای آرزوی خود را می‌یابد و در نظرش هر 
موجودی در حکم اینه‌ای است که خدا در آن جلوه‌گر شده باشد. 

این فلسفه, اساس و هستة تصوف اسلامی و محور اشعار و آثار صوفیه چون سنایی و عطار و 
سهروردی و ابن فارض است و مولانا جلال‌الدین محمد مولوی بزرگ‌ترین مرف و مفشر آن به 
شمار می‌رود. »۲ 

کیفیّت نفوذ و تاثیر فلسفهٌ نو افلاطونی در تصوف اسلامی. هرچند بحث تاریخی در این 
قسمت از دایرٌ موضوع و حوصله این کتاب خارج است؛ اما برای آن که علت و راه نفوذ این فلسفه 
که اساسش وحدت وجود و پایه تصوف اسلامی است معلوم گردد. از مختصر توضیحی چاره نیست. 

واضع و مکمْل فلسفه نو افلاطونی و چگونگی آن نشان داده شد و اکنون دربارة سریان آن به 
شرق اشارتی به عمل می‌آید. 

می‌دائيم که در قرن پنجم میلادی, به وسیهٌ امپراتوری بیزانس که مخالف فلسفه و عم بود و به 
آمر زنون امپراتور یونانی» حوزه‌های علمی و فلسفی و از جمله مدرسهٌ مسیحیان نسطوری۱٩۲‏ شهر 
ادس که اعراب آن را رها می‌نامیدند و بعد «اورفه» نام گرفت و محل تعلیم فلسفه بود؟ ۲ (در 6۸6 
۳۳۳( 
۰ برای ملاحظاً شواهد. به کلیةٌ کنب صوفیه می‌توان رجوع کرد. مثنوی خود جامع همه شواهد است, و 
برای مطالعهٌ اجمالی اشعار مورد استند» رجوع شود به: تاریخ تصوف» صن ۱۱۱ -۱۳۰: 
۱ از پیروان نسطوریوس اسقف قسطنطنیه که مجامع روحانی او را بدعت‌گذار شسمرده تبعید کردند و در 
حدود سنهٌ ۰ععم در مصر وفات یافت. 
۲ این محل «مدرسه ایرانیان» نام داشت. شاید به علت حمایت ایرانیان از آزادی عقاید در آن عهد ویا 
به علت مراجعةُ مسیحیان ایرانی که برای کسب کمال بدان‌جا می‌شتافتند. 


)۰۵۰ پا ۹ج ی 
م( پسته شد؛ و شاگردان و اسادانآن رو به شسهرهای مشسرق زمین و از جمله نصییین و شام و 
جندیشا پور آوردند و به نشر فلسفه و علوم یونانی پرداختند. 

يك قرن بعد» یعنی در قرن ششم میلادی» نیز حکمای نو افالاطونی اسکندریه مورد زحمت و آزار 
واقع و به امر ژوستینین؟۲۹ از آن‌جا رانده شدند. این گروه نیز رو به مشرق آورده به مهاجرین قبلی 
یعنی نسطوریان ملحق شدند. و گروهی بهودی و قبطی هم که آشنا به فلسفه و معارف یونانی بودند 
به اینان پیوستند و در سراسر مصر و سوریه و بین‌النهرین و قسمتی از ایران پراکنده شدند: 

سریانیان رها فلسفه را از یونانی به زبان خود ترجمه می‌کردند و سریانیهای حران که از صابکینند 
آنها را از سریانی به عربی و گاه مستقیما از یونانی به عربی بر می‌گرداندند. بنابراین» صابئین نیز در 
کمال تصوف اسلامی و بسط فلسفه در شرق حقی دارند. 

در اواخر قرن پنجم میلادی» رسالاتی در تفسیر تورات و سایر کتب آسمانی در ادس و از آنجا 
در سایر نقاط انتشار یافت که به غلط به دیونیزیوس شاگرد بولس رسول نسبت داده می‌شد و ظاهراً 
متعلق به یکی از بزرگان نو افلاطونی مشهور به استفن سوری بود که نسخه‌ای از آن به سریانی (که 
احتمال داده‌اند زبان اصلی کتاب است) در «موزهٌ بریتانیا» در لندن موجود است. 

در کتاب استفن که مرکب از پنج فصل است» عقیدة وحدت وجود تشریح گردیده و گفته شده 
است که همه دنیا نسبت به خدا در حکم اشعه است نسبت به فتاب. همه موجودات صادر از خداست 
و به سوی او باز خواهد گشت. 

ترجمهٌ لاتینی این کتاب» اساس تصوف و عرفان قرون وسطی در مغرب اروپا گردیده است و 
نسخه‌های سریانی آن با تفاسیری که بران نوشته بود‌اند در شرق رواح یافته است. 

در اواسط قرن نهم میلادی» این کتاب تحت عنوان کشف اسرار الهی به نام دیونیزیوس 
معروفیت تامه یافته, و در تصوف اسلامی که اساس آن بر ترك دنا و بازگشت به سوی حق است و 
بین مسلمانان مغرب آسیا و مصر نفوذی شدید به هم رسانیده, و نخستین شکل منظم تصوف 
اسلامی ظاهراً از اين‌جا پدیدار شده است. 

ذوالنون مصری از معارف صوفیان» کسی است که با این فلسفه آشنایی کامل یافته و اهل علم 
بوده است.؟۲۹ اما برای رهایی از حملة معترضین, مطالب خود را پا اصطلاحات خاص و رموزی 
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ابن‌الندیم می‌نویسد: «ذوالتون المصری و هو ابوالفیض ذو النون بن ایراهیم و کان متصوفا لآ 
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عنوان کرده و با این همه از انکار مخالفان نرسته است. جامی که او را رئیس و سر صنوفیان 
می‌نامد. درباره‌اش چنین می‌تویسد: 

«و پیش از وی مشایخ بودنده ولیکن وی پیشین کسی بود که اشسارت با عبارت آورد و از این 
طریق سخن گفت. و چون جنید پدید آمد در طبقهٌ دیگر» این علم را ترتیب نهاد و بسط کرد و کتب 
ساخت. و چون شبلی پدید آمد. این علم را با سر منبر برد و آشکارا کرد. جنید گفت ما این علم را در 
سردابها و خانه‌ها می‌گفتیم پنهان. شبلی آمد و آن را بر سر منبر برده و بر خلق آشکارا کرد. 

«ذواللون گفت سه سفر کردم و سه علم آوردم. در سفر اول, علمی آوردم که خاص پذیرفت و 
عام پذیرفت و در سفر دوم» علمی آوردم که خاص پذیرفت و عام نبذیرفت و در سفر سوم» علمی 
آوردم که نه خاص پذیرفت و نه عام قبیت شتریذاً طریداً وحیدا. اول علم توبه بود که آن را خاص و 
عام قبول کنند. و دوم علم توکل و مساملت و محبت بود که خاص قبول کند نه عام. و سوم علم 
حقیقت بود که نه به طاقت علم و عقل خلق بود؛ درنیافتند وی را مهجور کردند و بر وی به انکار 
برخاستند تا آنگاه که از دنیا برفت در سنه خمس و اربعین و منتین.» ۲5۶ 

با این همه ذوالنون در بیان افکار خود معتدل و اهل مراعات است. اما بایزید بسطامی (متوفی 
۱ تند و بی‌برواست و افکار وحدت وجودی را با تهور اظهار می‌کند. تا آن‌جا که می‌گوید: یس 
فی جتی سوی‌الله ۲۰۳ و بیشوای سکریان و سرمستان لقب می‌گیرده و حسین بن منصور حلاج 
آناالحق۲۹۲ می‌گوید و جان بر سر این کار می‌گذارد. و جنید بفدادی نیز که به القاب «سیذ الطایفه» 
و «سلطان المحفقین» و «لسان الَوم» و «َعبَدالمشایخ» ملقب است و با منتههای محافظه کاری و 
احتیاط از وخدت وجود سخن می‌گوید تا این جا که پیشوای اهل صحو و هوشیاران نام گرفته است 
از تکفیر شدن مصون نمانده است؛ چنان که شیخ عطار در شرح حال او می‌نویسد: 

«او را تصانیف عالی است در اشارات و حقایق و معانی» و اول کسی که علم اشسارت منتشسر کرد 
او بود و با چنین روزگار بارها دشمنان و حاسدان به کفر و زندقهُ او گواهی دادند.»۲4۸ 

کت دیگری که بید در پیان این بحث افزودتثیر جمعیت اخسوان الصسفا در تفس رنه 
نوافلاطونیان است. اعضای این جمعیت که در نیمه قرن چهارم هجری در بصره تشکیل یافته بود 
س جدد ‏ عاص تواف س وان فاد اس 
3 5 نفحات‌الانس: ص ۳۲. 

۷ رجوع شود به «شطح» در همین کتاب. 
۷ برای ملاحظهٌ تأثیر عقاید اسلامی در پایه‌گذاری عقیدث وحدت وجود و منصور حلاج نیز رجوع شود به 
«اناالحق گفتن» در کتاب حاضر. 


۸ تذکرةالاولیاء. ج ۰۲ ذکر جنید بغدادی. 


صولی 1۳۹ 
شود. یعنی همان کاری که فیلون با این موسی کرد و به این منظور؛ بی‌آن که خود را مسرفی کنند. 
پنجاه‌ويك رساله بهزبان ساده و به منظور نشر علوم و فلسفه نوشته منتشسر کردند که بهعقیدة این 
جانپ» در انتشار این رسالات, از فلوطین و رسالات پنجاه و چهارگانهٌ او (1276۵465) سرمشق 
گرفته‌اند. 

دیگر از خصوصیات این عهد» آن است که از افراط در زهد کاسته می‌شود و صوفیان طاعت و 
عمل را یگانه وسیل وصول به حق نمی‌دانند و آن را وسیله و مقدمه‌ای برای مبتدیان به حساب 
می‌آورند نه منتهیان: 

ایزید بسطامی به ادا رياضت و زهد عقیدهندارد و معتقد است که سالك باید از دنا و آخضرت و 
خود بگنرد تا به حق برسد؛ و ابوسعید خراز (متوفی ۲۸+۷) می‌گوید: جوع طمام مرتاضین و تفکر 
خوراك عرفاست. 

از بایزید بسطامی آورده‌اند که: 

ريك بار یکی در مسجدی دید که نماز می‌کرد» گفت اگر پنداری که آن نماز سبب رسیدن است به 
خدای تعالی غلط می‌کنی» که همه پندار است نه مواصلت» اگر نماز نکنی کافر باشی و اگر ذره‌ای به 
چشم اعتماد به وی نگری مشرك باشی.»۲۹۹ 

هم از بایزید است: 

نت ح بر دل اولیای خود مطلع گشت, بتشی آزذلها دی کار مشرفت او توانتفتککشید با 
عبادتش مشغول گردانید.»:*۲ 

هم بايزید گوید: 

راز نماز جز ایستادگی تن ندیدم و از روزه جز گرسنگی ندیدم. آنچه مراست از فضل اوست نه از 
فعل من. پس گفت به جهد و کسب هیچ حاصل نتوان کرد, و این حدیث که مراست بیش از هر دو 
کون است» لکن بنده نیکیخت آن بود که می‌رود ناگاه پای او به گنجی فرو رود و توانگر گردد.»۱* 

ذواللون مصری» به کسی که چهل جله داشته و چهل موقف ایستاده و چهل سال شب نخفته و 
هیچ از عالم غیب بر او مکشوف نشده است و از وی چاره‌جویی می‌کنده چنین می‌گوید: 

و کت رو رامش سر شور وانماز خفن مکن وه ی 
سح 
۹ همان؛ ج ۰۱ ص ۰۱۳۰ 
۰ همان» ج ۰۱ ص ۰۱۳۷ 


۱ همان ج ۰۱ ص ۰۱۵۵ 
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اگر به لطف ننماید به عتاب بنماید.»۲۵۲ 

چند سطر بعد, در تاویل این دستور» شیخ عطار چنین می‌نویسد: 

«چیزها رود در طریقت که با ظاهر شرع راست نیاید؛ چنان که به کشستن خلیل را امر کرد و 
نخواست؛ چنان که غلام کشتن خضر که امر نبود و خواست, و هرکه بدین مقام نارسیده قدم آن‌جا 
نهد زندیق و اباحتی و کشتنی بود» مگر هرچه کند به فرمان شرع کند.» ۲۹۳ 

از ابوبکر شبلی (متوفی ۳۳) است: 

«نفسی که بنده در موافقت مولی برآرد فاضل‌تر و بهتر از عبادات جمله غاد از روزگار آدم تا به 
قیامت. »۲۶۶ 

«وقتی او را دیدند پاره‌ای آتش بر کف نهاده می‌دوید, گفتند تا کجا؟ گفت می‌دوم تا آتش در کمبه 
زنم تا خلق با خدای کعبه پردازند... 

«و يك روز چوبی در دست داشت هر دو سر آتش در گرفته» گفتند چه خواهی کرد؟ گفت می‌روم 
تا به يك سر این دوزخ را بسوزم و به يك سر بهشت را تا خلق را پروای خدا پدید آید.»۲۰۰ 

شیخ ابوعلی دقاق (متوفی 4۰۵) گوید: 

«اين حدیث نه به علت است و نه از جهد. ولیکن از طینت است کم قال‌الله بُجیلشم و بُحوله, 
گفت ایشان را دوست داریم و ایشان ما را دوست دارند و در میان ذکر طاعت و عنادت نکرد و محبت 
مجرد یاد کرد از علت.»۲۶۱ 

از شیخ ابوالحسن حصری چنین آورده‌اند: 

«مگر روزی خلیفه برنشسته بود در صحرا و حصری باصحاب شدند. کسی خلیفه را گفت آن مرد 
که دست می‌زند و پای می‌کوبد این است. خلیفه عنان باز کشید. حصری را گفت چه مذهب داری؟ 
گفت مذهب بوحنیفه داشتتم به مذهب شافعی باز آمدم و اکنون خود به چیزی مشفولم که از هیچ 
مذهبم خبری نیست. گفت آن چیست؟ گفت صوفی. گفت صوفی چه باشد؟ گفت آن که از دو جهان 
بدون او به هیچ چیز نیارامد و نیاساید.» ۲۹۲ 





۳۲ همان» ج ۰۱ ص ۰۱۰ 
۳ همان» ج ۰۱ ص ۰۱۰۵ 
۶ همان» ج ۰۲ ص ۰۱۲ 
۵ همان» ج ۰۲ ذکر شبلی. 
همان ج ۰۲ ص ۰۱۵ 
۷ همان» ج ۰۲ ص ۰۲۲۷ 


۹ ۰ 

«يك روز اصحاب را گفت اگر دانمی که نمازی بیرون فریضه دو رکمت فاضل‌تر از نشستن با 
شما بودی هرگز با شما ننشستمی. 

«نقل است که جنید پیوسته روزه داشتی: چون یاران درآمدندی» با ایشان روزه گشادی و گفتی 
فضل مساعدت با برادران کم از فضل روزه نبود. 

رو گفت هرگاه که برادران و یاران حاضر شوند نافله بیفتد. 

«و گفت طاعت علت نیست بر آنچه در زل رفته است؛ ولیکن بشارت می‌دهد بر آن که در ازل 
کار که رفته است در حق طاعت کننده نیکو رفته است.»۲۹۸ 

بوعلی سینا نیز با آن که از صوفیه نیست» شرحی در اشارات» در شرق بین عابد و زاهد و عارف 
آورده که قابل توجه و مژید گرایش او در آخر عم به مردان اه حق است؛ و تزجمه شدة آن چنین 
است: 

«معرض از متاع دنیا و خوشیهای آن او را زاهد خوانند. و آن کس که مواظب باشد بر اقامت نقل 
عبادات از روزه و نماز ورا عابد خوانند» و آن کس که فکر خود را صرف کرده باشد به قدس جروت و 
هميشه متوقع شروق نور حق |ندر سر خود بود ورا عارف خوانند, و این احوال که برزشمردیم بود که 
بعضی با دگری مترکب شود... 

«زاهدی به نزديك ان کس که عارف نیست معاملتی است و کویبا که وی به متاع دیا متاع آخرت 
مي‌خرد. و به زديك عارف» نژ و پاکیزگی است از هرچه سر وی را مشسفول کند از حسق وت 
ربمم چیرها که جزاحق دس واعادت نیز تزديك آن کی هاعارقه تشتت هم متادتی 
است و گوییا که عملی اندر دثیا می‌کند از برای مزدی که به آخرت به وی دهند و آن ثواب است. و 
به نزديك عارف» عبادت ریاضتی است همتهای وی را و قوتهای نفس وی را چون متوهمه و متخیله 
تا اد وی عادت شود بازگدیدن از جانب غرور بهجناب حق تاه حدی رسد که ین قوتها سساعد و 
مسالم سر باطن شون نی آن هنگام که نفس استجلای مقولات حق می‌کند از جهست مبای وب 
وی منازعت نکند تا نفس به عقل فسال پیندمی‌گیرد و چیزها در می‌یبد و نور وی بدو مب 
این حالت وی را ملکه‌ای شود مستقر تا هر وقت که خواهد ور اطلاع بر نور حتق تواد بوا و هم ۰ 
قوی وی را زحمت نکننده بلکه وی را یاری دهند تا به همگی خود منتخرط باشد اندر سلك 


۳ 


۸ همان» ج ۲ ذکر جنید بندادی. 


۱ تسس 


قدس, »۲۰۹ 

دیگر از کارهایی که به دست صوفية این روزگاران صورت گرفته. توجه به جنبةزیبیی و 
زیبایی‌پسندی ۲۱ و امور ذوقی و موسیقی است. یعنی نشانه و نتیجه تمدن کهنی که ایرانیان به علل 
تاریخی از آن برخوردار بودند. صوفیان» این امور را که فقهای اسلام روی خوشی به آنها نشسان 
نداده بودند, اند اندك وارد جامعه کردند. 

رنگ‌آمیزی و نقاشی و کارهای ظریف یدی از راه دوخت مرقعات و سجاده‌ها و فوطه‌ها و تزیین 
خانقاهها و امثال آن و سیاحت و سفر به دستور پی به جای تزهُد و گوشه‌نشینی و موسیقی و رقص 
تحت عنوان سماع به دست صوفیه. جزو عبادات و از وسایل کمال محسوب گردید.۲۱۱ 

به طوری که اشاره شد, در قرن چهارم» اصول و آداب و رسوم و اصطلاحات ثابتی برای تصوف 
فراهم آمد که در قرون بعد به شرح و تکمیل آنها پرداختند. و از جملهُآنهها طبق هبندی مقامات و 
حالات است. 

مقصود از مقام» مرحلهٌ مهمی است که سالك راه حق در طی طریق خود باید از آن بگنرد تا به 
مقام بالاتر برسد. و وقتی از همه مقامات و حالات گذشت. به حقیقت متصل می‌گردد. یمنی در ذات 
حق فانی می‌شود.و چون حق منبع وجود و همیشه پایدار است. با فنا در او به بقای ابدی می‌رسد: و 
معنی فناء فی‌الله و بقاء بالثه این است. بنابراین. طی مقامات. از مقولهٌ معاملات و وابسته به 
سلوك و رفتار صوفی است و منحصر به چند مقامی که بر شمرده‌اند نیست و بین آنها مراحل مخت 
دیگر وجود دارد که به میزان قدرت و استعداد سالك. دور و نزديك یا آسان و دشوار است. 

ابونصر سراح (متوفی ۳۷۸) در معنی و تعریف «مقامات» می‌نویسد: 

«فان قیل ما مَعنی المقامات یال" ناه مقتام القبد بین یذی. له عژ و جُل فیما یام فیه 
من‌لیبادات والمجاهدات و الزیاضات والانقطاع. الی‌الله عَر و جل» ۲۵۲ 

صاحب اللمع» هفت مقام ذکر می‌کند که رسیدن به هر مقام مستلزم طی مقام ماقبل است؛ و آنها 
عبا تند از: توبه» ورع, زهد. فقر» صبر» توکل» رضا. 
۳۳ ۳ ۰ "۲ 
۹ ترجمه اشارات. وزارت فرهنگ؛ ۲ ص ۱۷۳ - ۰۱۷ برای اطلاع بیشتر از نظر صوفیه تسبت 
به ظواهر دین اسلام» رك: تذکرةالاولیای خاصه صص ۰۵۷ ۰۷۲ ۰۱۳۸۰۱۳۹۰۱۳۱ ۱3۹۰۱۵۰۰۱6۰ 
۵ و ۲۷؛ حالات و سخان ثیخ ابوسعید. ژوکوفشسکی. ص ۵۰؛ و سایر کتب صوفیه خاصه متنوی. 

عناوتا 5۱۳6 ,260 

۱ رجوع شود به مبحث «سماع» و «خرقه» در همین کتاب. 
۳ المع فی‌التصوف» ص 1۱ 


۹ 
ورع اشارتی می‌شود: 

ورع در مقامات سالك, مطابق تقسیمی که ابونصر سراج کرده۳۱۳ مقام دوم است و بعد از توبه 
قرار دارد» و مراد از آن پرهیز است از هرچه شایبةُ خطا و انحراف از راه صواب و پازماندن دل از 
توجه به خدای در آن باشد. 

بشر حافی گوید: 

«ورع آن بود که از شبهات پاك بیرون آیی و محاسبهةٌ نفس در هر طرفةالعینی پیش گیری:»۲۳ 

و هم از اوست: 

«سخت‌ترین کارها سه است: به وقت دست‌تنگی سخاوت و ورع در خلوت و سخن گفتن پیش 
کسی که از او بترسی,» ۲۴ 

سهل بن عبدالله تستری می‌گوید: 

«ایمان مرد کامل نشود تا وقتی که عمل او به ورع نبود و ورع او به اخلاص نبود و اخلاص او به 
مشاهده. و اخلاص تبرا کردن بود از هرچه دون خدای بود.»۲3۲ 

ابونصر سراج گوید: 

«اهل ورع بر سه طبقه‌اند: اول» آن است که شخص از آنچه بر او مشتبه است بپرهیزد؛ و آن در 
چیزهایی است که درمیان حرام بیّن و حلال بین واقع است. یعنی نه اسم حللال مطلق بر آن صادق 
می‌آید و نه اسم حرام مطلق, بلکه بين آن دو است و شخص متورع همین که شك و شبهه‌ای در 
چیزی پیدا کرد آن را ترك می‌کند. 

«دوم» ورع اهل دل است» یعنی ورع شخصی که چون قلیش از به جا آوردن امری خودداری کند 
آن امر را ترك کند. و از پیغمبر روایت شده است که: الا ما حالكٌ فی صدرك. 

«سوم. ورع عارف واصل است که چنان که ابوسلیمان دارانی گفته هرچه قلب را از توجه به خدا 
بازدارد مشئوم است.» ۲۷ 
با تمه 
۳ تشنيم و نی مقامات و حالات از نظرپیشوایان صوفیهیکسسان نیت و نچنه ین چا کر 
می‌شود یکی از تقسیم‌بندیهاست. 
ع۲۷. تذکرةالاولیام» ج ۰۱ ص ۰۱۱۲ 
۵ همان» ج ۰۱ ص ۰۱۱۲ 
۰۲۲ همان؛ ج ۰۱ ذکر سهل بن‌عبداه. 
۷ اللمع فی‌التصوف» درجم قاری از ار وف ۱۱۱۲۲۰ 


محر را" 


> فرهنگ اشعار حافظ 

اما حال, تاثر باطنی و امری ذهنی و از مقولهٌ احساسات و انفعالات روحانی است که بر دل 
سالك نازل و وارد می‌شود. بدون آن که در جذب یا دفع آن» سالك را اختیاری باشد. بنابراین» حنال 
فضل و موهیتی است ربانی. 

صاحب اللمع» حالات را ده می‌داند» به این شرح: مراقبه» قرب محبت» خوف» رجاء شوق» 
انس, اطمینان» مشاهده, یقین:۲۷۸ 

موضوع دیگر که در اين روزگاران قوت و اعتبار یافت مقام پیر و مرشد و لزوم اطاعت محض از 
او بو و به واسطهُ اختلاف ذوق و سلیقه‌ای که بیران داشتند فرزق مختلفی تشکیل شد و تا اواسط 
قرن پنجم خصوصیات مه فرق تعیین گردید و پیروان هر دسته مشخص شدند و در رون بعد 
(چنان که خواهد آمد) اين امر به حدی گسترش یافت و در راه افراط افتاد که عدة فرق به دویست 
نزديك شد.۲۱ اما هجویری که خود در 0۵5 « وفات یافته» دوازده فرقه از آنان را نام می‌برد و 
چنین می‌نویسد: 

«ایشان دوازده گروهند: دو از ایشان مردودند و ده مقبول. و هر صنفی را از ایشان معاملتی خوب 
و طریقی ستوده است اندر مجاهدات و ادبی لطیف اندر مشاهدات. و هرچند که اندر مصاملات و 
مجاهدات و مشاهدات و ریاضات مختلفند, اندر اصول و فروع شرع و توحید موافق و متفقند. و ابو 
یزید گفت: |ختلافالمامحمةٌ الا فی تجرید التوحید و موافق این خبری مشهور است و حقیقت 
تصوف میان اخبار مشایخ است از روی حقیقت و مقسوم از روی مجاز و رسوم. پس من بر سنبیل 
اختصار و ایجاز سخن اندر بیان آن مقسوم گردانم و اندر اصل مذهب هريك را بساطی بگسترانم تا 
طالب را علم آن حاصل شود و علما را سلاح بود و مریدان را صلاح و محبان را فلاح و عقلا را 
نجاح و خداوندان مروت را تنبیه و مرا ثواب دو جهانی:»۳۷۰ 

اينك فهرست‌وار فرق دوازده‌گانه را برمی‌شمارد: 





۸ این تقسیم نیز طبق نظر ابونصر سراج از بزرگان مشایخ قرن چهارم است و دیگران را در تعداد احوال 
و مقام بودن یا حال بودن آنها عقیده جز این است. برای شرح حالات رل : تاریخ تصوف» ص ۶۰0-۳۱۹ 
اللمع فی‌التصوف» ص ۵4 - ۷۰؛ کشف‌المحجوب» ص > ۲۲؛ عوارف‌المعارف» حاشيهٌ احیه‌الملوم» ج > 
ص ۲۸۲ - ٩۶؟.‏ 

۹ رجوع شود به طرائقالحقائق نایب‌الصدر و مقالهٌ ماسینیون در داثرةالمعارف اسلامی. 

۰ کشف المحجوب» ص ۲۱۸ - ۰۳2۱ 


0 ( 


محاسبیه» رضا را بر خلاف صوفیان عراق و گروهی دیگر» از احوال می‌دانند نه از مقامات. 

۲ قصاریه» یعنی پیروان ابوصالح حمدون بن احمد بن عمارة قصار (متوفی ۲۷۱) که پیشوای 
ملامتیه است» که چون عقاید ملامتیان قبلاً شرح داده شده است توضیح دیگری ضروری به نظر 
نمی‌رسد :۱۷۱۲ 

۳. طیفوریه, که پیروان بایزید طیفور بن عیسی بسطامی (متوفی )۲٩۱‏ هستند و مذهب آنان 
سکر است یعنی وصول به حق را با قدم سرمستی و عالم بی خبری میسر می‌دانند. از خصوصیات 
آنان خلوت و عزلت است» همچنین کثرت شطحیات و غالب شور و سوختگی آثار شعرای صوفی 
از این سرچشمه سیراب شده است. 

ع. جنیدیه» پیروان ابوالقاسم جنید بن محمد (متوفی ۷ ۸ یا ۲۹۹) بیشوای اهل 
صحوند که این روش را برای جمع بین شریعت و طریقت مناسب‌تر دانسته‌ند. 

۵ نوریه» پیروان ابوالحسین احمد بن محمد النوری (متوفی ۲۹۵) می‌باشند. نوری؛ مخالف 
عزلت و گوشه‌نشینی است و معاشرت و صحبت را توصیه می‌کند. مذهب نوری ایثار است به استناد 
یه کریمة ورن غلی آنشیهم و لو کان پم خَصامنة ۲۳ ین ایار ند اکرچسه بهآن نیز 
باشند. 

هجویری» در بیان مذهب نوریه» می‌نویسد: 

«و حقیقت ایثار آن بود که اندر صحبت» حق صاحب خود. نگاه دارد و نصیب خود اندر نصیب وی 
فرو گذارد و رنج برخود نهد از برای راحت صاحب خود... و اندر حکایت مشهور است که چون غلام 
الخلیل با این طایفه عداوت خود ظاهر کرد و با هريك دیگرگونه خصومتی پیش گرفت نوری و رقام 
و بوحمزه را بگرفتند و به درالخلافه بردند. و غلام الخلیل گفت این قومی‌اند که از زنادقهاند؛ اگر 
۲۷۱ ارت محاسبی, اهل بصره و ساکن بغداد و از معاصرین احمد بن حنبل و از قدمای نویسندگان صوفیه 
است. یکی از کتب اوء کتاب الرعاية لحقوق‌اله است که به اهتمام مارگارت اسمیت» متن عربی آن در سال 
۰ در لندن جزو نشریات اوقاف گیب چاپ شده است؛ و ماسینیون دربارهٌآثار او در دائرةالععارف اسلامی 
مقاله دارد. 

۲ رجوع شود به بحثی که دربارة ملامتیه ضمن مبحث «پیر» به عمل آمده؛ و همچنین به کلمهٌ«قلندر». 
۷۳ ۹ تمام آیه چنین است: این و انز و الایمان من قنلهم ییون من هاجر هم ولا َجذون 
فی صذُورهم حاجةٌمماأوئوا و یرون علی آنشیهم و لوکان بهم خصاصهٌ و من یوق شخ تفیه فاوكك هم 
المْفلحون. 





ک فرهنگ اشعار حافظ 


امیرالممنین به کشتن ایشان فرمان دهد اصل زنادقه متلاشی شود که سر همه این گروهند. و اگر 
این خیر بر دست وی براید من او را ضامنم به مزدی بزرگ. خلیفه در وقت بفرمود که گردنهای 
ایشان بزنند. سیّاف بیامد و آن هرسه را دست بربست. چون قصد قتل رقام کرد» نوری برخاست و 
به جایگاه رقام بر دستگاه سیّاف بنشست به طربی و طوعی تمام. مردمان عجب داشتند. سیّاف گفت 
ای جوانمرد. این شمشیر چنان چیزی مرغوب نیست که بدین رغبت پیش این آیند که تو آمدی و 
هنوز نوبت به تو نرسیده است. گفت آری طریقت من مبنی بر ایثار است و عزیزترین چیزها زندگانی 
است. می‌خواهم تا این نفسی چند اندر کار این برادران کنم که يك نفس دنیا برمن دوست‌تر از هزار 
سال آخرت است؛ازانچه این سرای خدمت است وآن سرای قربت است,وقربت به خدمت یابن.این 
سخن صاحب برید برگرفت و به خلیفه رفت و گفت. خلیفه از رقت طبع و دقت سخن وی اندر چنان 
حال متعجب شد و کس فرستاد که اندر امر ایشان توقف کنید.»۲۲۹ و آنها را نزد قاضی فرستاد. 
قاضی پس از مکالمه به خلیفه نوشت که اگر اینها از ملحدانند پس بر روی زمین موحدی نیست. 

درست است که ایثار مذهب نوریان است. اما بزرگان صوفیه همه این خوی را دائسته‌اند و 
بلندنظر و نیکی‌رساننده بوده و در مقام ایثار هم بین صوفی و غیر صوفی و دوست و دشمن فرقی 
نمی‌نهاده‌اند. تا آن جا که از رویم بن احمد (متوفی ۳۰۳) آورده‌اند: 

«یکی به نزديك رویم آمد که مرا وصیتی کن؛ » گفت یاب لیس هذا الامر غیر بل الرژوح. ان 
َزت علی ذللت» و الا فلا تعنتیل بوهات الصوفیة, ین امربهجز بذل جان نیست اگر تونی» و ال 
به رات صوفیان مشغول مشوء و هرچه جز این است همه تَرْهات است.»۲۶ 

سهلیه, بیروان سهل بن عبدالله تستری (متوفی ۲۸۳) می‌باشند» و طريقهُ سسهل برای 
وصول سالك به مقصود. مجاهدت و خلاف نفس کردن و ریاضت است. 

۷ حکیمیه» پیروان ابو عبدالله محمد بن علی حکیم ترمذی از صوفیان بزرگ قرن سوم‌اند. به 
او کتبی از قبیل ختم‌الولایه و النهج و نوادرالاصول نسبت داده‌اند. حکیم ترمذی» ولایت را حقیقت 
طریقت می‌داند و ولی را از طرف خداوند مامور ارشاد خلق می‌شمارد و قدرت بسیار برای او قایل 
است؛ چنان که می‌گفته: 

«خداوند تعالی را اولیاست که ایشان را از خلق برگزیده است و همتشسان از متعلقات بریده و از 
دعاوی نفس و هواشان واخریده و هرکسی را بر درجتی قیام داده و دری از معصانی بر ایشان 








۶ کشف المحجوب. ص ۲۳۷ - ۰۲۳۸ 
۵ همان ص ۲2۳ - ۰۲۶ 


ان 

۸ خزازیه» پیروان ابو سعید خراز (متوفی ۲۸۹ می‌باشند که عمدهُ سخن او در موضوع فنا و 
پقاست:۳۷۲ 

٩‏ خفیفیه» پیروان بو عبداله محمد بن خفیف (متوفی ۳۳۱) می‌باشند که اساش مذهب و بحث 
او در غیبت و حضور است.۳۸ 

۰ سیاریه» پیروان ابوالعباس سیاری (متوفی ۳۲ می‌باشسند که نامش قاسم بن قاسم 
المهدی است و مذهبش جمع و تفرقه می‌باشد.*۲۷ 

ما دو فرقة مطرود که هجویری از آنان به زشتی یاد می‌کند. حلمانیه و فارسیه‌ند- 

حلمانیه. پیروان ابو حلمان دمشقی می‌باشند که او به حلول واباحه متهم است. 

فارسیه» مریدان فارس دینوری هستند که پس از کشته شدن حسین بن منصور حلاح شاگردانش 
گرد فارس جمع شده‌اند و او نیز متهم است که به حلول اعتقاد داشته است. 

۰» + 

در اين زمان» مسعلٌ اسناد. شاید به قلید از اصحاب حدیث که سلسله رویان را ذکر کرده و 
حدیث را به پیغمبر اکرم می‌رسانیده‌اند» اهمیت می‌بابد و هر سلسلهای رشته تعیم و سند خرقة 
پیشوایان خود را ذکر می‌کرده و آن را به یکی از بزرگان دین» و صوفية ایران غالا به حضرت علی 
ابن ابی طالب منتهی می‌ساختهاند. ۲۸ 

تردیدی نیست که با توسعه امن تصوف افراد ناباب هم در سلك پیروان طریقت راه یفته‌ند و 
بر عدهٌ صوفی نمایان افزوده شده است» به طوری که ابونضر عبذاله بن علی سراج طتوسی 
می‌نویسد: 

«و یف للعاقل فی عصرنا هنز تفر شتا ین أصول, هذه البصانة و قصودهم و طريقة 
آهل الصحة و الفضل یم خی یرو یهن بهم والّسین بلنسیم و امین 
باشوهم خی لا یط ولا ام ار" هنم الیصابةآغنی الصوفية هم له جل وعز فی آرخه و 
وه اسرارو و جلمه وف من خلقه فهْم یه المخلصون و یاون وله الصادقون 
۰۲۷۲ همان. ص ۰۲۲۵ 

۷۷ رجوع شود به مبحث «فنا و بقا» در کتاب حاضر. 
۷۸ رجوع شود به «غیبت و حضور» در همین کتاب: 
۲۷۹ رجوع شود به مبحث «جمع و تفرقه»۰ 


۸۰ رجوع شود به مبحث «خرقه» و «پیر»- 


بسح ۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳ 
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الصالحون.. 

« اظ " فی زماننا هذا کر الخانضون فی علوم. هنه الطائفة و قذ کر ایض متشون باهل 
التصوف و المّشیرون لها و المْجیُون عنها و عن مسائلهاء و لیس بشنتختن, مثلْم ذلك.»۲۸ 

و حجة‌الاسلام غزالی چنین می‌نویسد: 

«الصنف الثالث المتصنوفة و ما آغلب الفروز علنهم والمُنتژون مهم فزق کتيرة.فقة منم وم 
مَصَوفةٌ آهل الژمان. الا من عَصمه اه کون علی الضرام. و الشبهات و آموال السّلاطین, و 
یَافسُون فی الژغیف و الفلس, والحبّةٍ و یحاون علی لیر و ور مق بعضم آعراضٌ 
بُعض, مهم خالفه فی شیم من غرضیه. و هولاء غرورم اهر ۲۸۲ 

با این همه. باید گفت که قرن سوم و چهارم» عهد قوام تصوف و پختگی و استواری اصول و 
مبانی آن می‌باشد. و تصوفی که در قرون قبل عبارت بود از پرستش خدای به طرز عابدانه در این 
زمان معنی دیگر به خود گرفت و عبارت شد از پرستش خدای به طرز عاشقانه؛ هرچند افرادی در هر 
دو عهد وجود داشته‌اند که عمل آنان غیر از شیوه رایج زمان خود بوده است. 

صوفیان مشهور قرن سوم و چهارم» جز آنان که نامشان ضمن شرح مربوط به این دو قرن ذکر 
شده, عبارتند از: ابو تراب نخشبی (متوفی ۵ع۲)» ابو حفص حداد (متوفی ۰)۲۲6 ابو اسحق 
نیشابوری (متوفی ۲۲۵)» شاه بن شسجاع کرمانی (متوفی بین ۲۷۰ و ۳۰۰)» علی بن سسهل 
اصفهانی (متوفی ۰)۲۸۰ ابراهیم خواص (متوفی ۰)۲۹۱ عمرو بن عثمان مکی (متوفی ۰)۲۹۲ ابو 
عثمان حیری (متوفی ۲۹۸)» ابو عبداله مضربی (متوفی ۰)۲۹۹ ممشاد دینوری (متوفی ۲۹۵), 
یوسف بن حسین رازی (متوفی ۳۰۳ یا ۳۰۶) و شیخ ابو عبدالرحمن سلمی نیشابوری (متوفی 
3 

از مختصات تصوف این عصر, استقرار اصطلاحات صوفیانه و قوام و رواج اصل وحدت وجود و 
فرود آمدن مقام زهد و طاعت و مخالفت فقها با صوفیه و تشکیل فرق مختلف از صوفیان و اهمیت 
یافتن پیر و مسئله اسناد است. 

صوفی قرن پنجم. با تحقیقی که دربارء وضع تصوف در قرن سوم و چهارم به عمل آمد و 
مقدماتی که ذکر شد. دورنمای قرن پنجم معیّن و تقریباً روشن است. در این قرن» طومار حکومت 
عادلانه و ملی سامانیان به دست ترکان درهم پیچیده شده و از کنار رود جیحون تا ساحل دجله و 
فرات تحت تسلط بق‌ایای غزنویان و ترکان سلجوقی در آمده است. و با از بين رفتن امیران 








۱ المع فی‌التصوف» ص ۲ - ۳. 
۲ احیاء‌علوم‌الاین؛ ج ۰۳ ص ۰۳۹۲ 


اک 4 
آن جا که در مدارس نظامیه, تعلیم فلسفه به شیوه قرون قبل منع می‌شود و جز شافعیان» پیروان 
سایر مذاهب را در آنها نمی‌پذیرند و نفیان نیز در مدارس خود مقابله بهمتل می‌کنند. اشسعریان 
قشری قوت می‌گیرند و بالنتیجه علم از محور حقیقی خود که بحث در حقایق و درل واقعیات بدون 
تماس با دین و مذهب است منحرف می‌شود و علم و حکمت وسیله‌ای برای پیش بردن عقاید 
مذهبی فرق مختلفه می‌گردد. بی آن که خود آن مورد توجه باشد. مدارس بسیاری که در این قرن از 
طرف اصحاب مذاهب مختلف تاسیس يافته است هم بدین منظور است و قصد اصلی بانیان و 
کارگردانان آن تربیت مبّفینی است که با فنون مناظره و جدل» نظر فرقه خود را پیش ببرند و به هر 
ترتیب شده مدعی را مغلوب و خاموش سازند. 

شاید بتوان گفت که اوضاع قرن پنجم هجری, به وضع قرن پنجم قبل از میلاد یونان از این 
جهت به خصوص بی‌شباهت نیست» که در آن جا و آن روزگاران نیز «سوفیست»‌ها چنین می‌کردند 
و به شاگردان خود راه متلوب کردن حریف را در بحثهای مجامع عمومی می‌آموختند. و بحنهای 
سقراط با این گروه, معروف و مشهور و خواندنی است.۲۳ 

بدیهی است اختلاف عقاید وقتی با تعصب همراه و از تسلیم به منطق دور باشده نتایج شومی 

به بار می‌آورد. و وقتی هدف عوام‌فریبی و افحام مدعی شد؛ حقیقت بی‌باور می‌ماند و چه‌بسا که 
نفس علم و حقیقت مورد حمله و مزاحمت قسرار می‌گیرد؛ چنان که چون غزالی مردی تهافت 
الفلاسفه می‌نویسد و فلاسفه را تکفیر می‌کند و بر روی حکمت ماوراء الطبیعه قلم نسخ و بطلان 
می‌کشد. عمیدالملك کندری؛ حنفیها را حمایت می‌کند. خواجه نظام‌الملك» شافعیان را زیر پر 
می‌گیرد. عمر خیام» مورد طعن و قدح واقع می‌شود و ناچار از سسفر و کتمان اسرار خویش 
می‌گردد.۲۸۴ شیعه و سی و اشعری ومعتزلی و اسماعیلی از سویی و حنفی و شافعی از طرفی و فقیه 
و صوفی از جانبی و فیلسوف و صوفی از جهتی به جان هم می‌فتن» و ان اندك کار از مناظره و 
مجادله به زد و خورد و قتل و غارت و سوختن می‌رسد؛ چنان که در سال 4۰۷ گروهی از شیعه در 
قیروان و شهرهای مجاور آن به قتل رسیدند و اموالشان به غارت رفت و در سال ۸ در واسط 
همین بلا بر سر شیعه امد و در بغدد نیز معتزله و شیمه تحت فشار قرار گرفتند. در طی سالهای 
۳ تا ۵ > نیز بر سر این که شسیعیان بعد از نام محمد و علی عبارت «خیرالشر» را بر سسر در 
ود رال سر بر جوا لش زا وی که دوع ۳۳۵1 
سقراط با گرگیاس معلم و پیشوای سوفیستهاست و از هرجهت قابل مطالعه است. 
۲۸۶ رك: تاریخ الحکمای قفطی؛ چاپ مصر» ص ۱۱۲ - ۱۳ 
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مساجد نوشته بودند و در اذان عبارت «حی علی خیر العََل» را به کار می‌بردند نزاع و قتال شدیدی 
بین اهل سنّت و جماعت و شیعه رخ داد که منجر به حوادث شرم‌آور بسیار و از جمله ویرائی قبور 
کاظمین و سوختن محلٌ شیعه‌نشین کرخ در بفداد شد.:۲۸ 

واضح است که صوفیان نیز از تاثیر اوضاع زمان برکنار نماندند. ولی این تأثیر و تاثر درهمه 
یکسان نبود. برخی چون شیخ ابوالحسن خرقانی (متوفی ۲۵ع) و ابوسعید ابی‌الخیر (متوفی 6۰ع) 
و احمد غزالی (متوفی 0۲۰) و عین‌القضاة همدانی (مقتول در 0۲۵) اقیانوسهایی بودند که هیچ 
سیلی هر اندازه هم که خروشان و عظیم و بنیان‌کن بود نمی‌توانست آنان را دگرگون سازد. اینان؛ از 
کاینات کناره جسته و به حق پیوسته و در وجد و سماع و حال و جنبات صوفیانه مستفرق بودند؛ 
شطحیات خرقانی و سخنان پرشسور و روح‌نواز ابوسعید و عبارات لطیف و با حال غزالی و 
عین‌القضاة» دلایل صدق این مدعایند. 

گروه دیگری از صوفيهُ این قرن» معتدل و میان‌روند. منند استاد بوالقاسم قشیری (متوفی 
0 صاحب رسالهٌ قشیریه و ابوالحسن علی بن عثمان هجویری غزنوی صاحب کشف المحجوب 
و سنایی غزنوی مولف حديقة الحقيقه و سیرالعباد. 

اما پاره‌ای از صوفیان اين قرن نیز بیش از دیگران تحت تاثیر اوضاع زمان قرار دارند که از آن 
جمله حجّالاسلام محمد غزالی (متوفی ۵۰۵) صاحب احیاء علوم‌الاین و کیمیای سعادت است. 
غزالی مرد محکم و با ثباتی است. اما نوشته‌هایش مدرسه‌ای و فقیهانه است نه لطیف و صوفیانه؛ 
شاید از آن جهت که خود فقیهی بزرگ و مدرّس مدرسه نظامیه بوده است. دیگر حافظ ابو نمیم 
اصفهانی (متوفی ۳۰ع) صاحب کتاب حلیةالاولیا که ابوبکر و عمر و عثمان و ابو موسی اشعری و 
حتی طلحه و زبیر و سعد وقاص و ابو عبیدةُ جراح را هم از صوفیه شسمرده و کتابش شسبیه کتب 
احادیث حنبلیهاست.۲۸۱ دیگر خواجه عبداثه انصاری (متوفی 4۸۱) صاحب طبقات الصوفیه ۲۸۲ و 
منازل‌السائرین است که با وجود کلمات آراسته» افعالش چندان شباهتی به صوفیان ندارد. خواجه 
عبداه, در اقامهُ حدود و رعایت مذهب امام احمد حنبل در فروع» بسیار متعصب و سختگیر بوده 
است. که اين اعمال, با طرز تفکر صوفیه و کردار آنان» فرسنگها فاصله دارد. 





۵ رجوع شود به الکامل این اثیره حوادث سالهای ۰6۰۷ ۰6۰۸ 66۳ 66 و هعع. 

۲ تاریخ تصوف» ص .2٩‏ 

۷ طبقات الصوفيهةٌ خواجه عبداثه انصاری, به زبان هروی قدیم و ماخوذ از طبقات الصوفیه عربی سلمی 
نیشابوری است و همین کتاب است که عبدالرحمن جامی با اندکی تغییر و اضافه به فارسی برگردانته و آن را 
نفحات الانس من حضرات القدس نامیده است. 


اک 

با اين همه تاثیر عمیق افکار عارفان قرن چهارم و گسترش و نفوذ فلسفه نو افلاطونی و حکمت 
اشراق» مانع آمد که صوفیان این قرن بالمرژه در فساد محیط غرق شوند, بلکه مسائل عرفانی در این 
برخورد عقاید و آرا و بر اثر هجوم و حملهٌ مخالفان, آبدیده‌تر و پخته‌تر گردید» و پیشوایان بزرگ و 
روشن‌بین و مدیُر صوفیه در این قرن؛ با سه وسیله و عمل, نه تنها تصوف را همچنان دوست‌داشتنی 
و دلپذیر و باشکوه نگاه داشتند. بلکه بر دامنه و وسعت و عمومیّت آن افزودند و هواداران بسیار به 
دست آوردند؛ 

نخستین اقدام مشایخ دوراندیش صوفیه برای حفظ اصول تصوف عرضه داشتن آن بود بر 
وفق سلیق رباب مذاهب, به طوری که هر مطلب عرفانی را با یت قرآنی و احادیث می‌آراستند و 
برای اثبات آن به کتاب و سلّت و موازین شسرعی توسسل می‌جستند؛ چنان که شسهرت و آرزشس 
وی نظیر اپوسعید ابی‌الخیر و استادابولقاسم قشیری و امام محمد غزالی از لحاظ حدیث و 
فتاهت کمتر از جنهُ صوفی بودن آنان نیست و گفتار و کتب ایشان شاهدی صادق بر این سخن 
است, 

۲ عمل صحیح و مهم دیگر مشایخ این عهد. برکنار ناه داشسنتن صسوفیه از مجادلات و 
کشمکشهای زمان و منازعات مذهبی است که خود موجب شد اریاب مذاهب مختلفه بهآنان احترام 
بگذارند. زیرا صوفیه, بنابر روش خویش, با همه با صلح و صفا می‌زیستند و به همه مهر می‌ورزیدند 
و مشایخ آنان, برخلاف علمای دینی» از تقرب به ملوك و امرا و دنیاداران اجتناب می‌کردند و سراسر 
زندگی آنان زهد و قناعت و ایثار و محبت و خدمت بود. طبیعی است که این طرز عمل, در برایر 
پیشوایان مذهبی که با یکدیگر مخالف بودند و از هم بدگویی می‌کردند و حتی از تکفیر یکدیگر اب 
نداشتند, بسیار جالب و ارزنده بود و سبب می‌شد که مردم از صمیم دل به آنان احترام بگذارند و 
ملوك و امرا نیز به ستایش و تجلیل آنانبپردازند و از قدرت معنوی ایشسان پرو کنندء تا آن جا که 
سفاکی چون محمود غزنوی به شیخ ابوالحسن خرقانی و ابوسعید ابوالخیر احترام می‌گذارد و کاری 
به کار آنان ندارد و طفرل با بابا طاهر عریان همین‌گونه رفتار می‌کند.7۶ 

۳. عمل دیگر بزرگان صوفیه برای حفظ اصول خود از تندباد حوادث قرن و گسترش و بسط 
دامنهُ آن در دلهاء وارد کردن افکار و اصطلاحات صوفیانه در شعر و نثر است. نثر صوفیه» چمون نثر 
سوانج احمد غزالی و کشف المحجوب هجویری و کیمیای سمادت» لطیف و ساده و دلشین و 
عمیق و شیرین است» و به جای استدلالات منطقی» در آن قیاس شعری به کار رفته است. 

اما شعر» بهترین وسیلهٌ شور و شوق و عشق و جذبه صوفیه است: چه. شعر زبان دل است و 
رح ی و 


۲۸۸ رجوع شود به انساب سمعانی؛ در نسبت «الخرقانی»؛ راحةالصدور راوندی» لیدن» ص ۹۸ - ۹۹: 
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تصوف مذهب دل, و پرستش عاشقانه را که اساس تصوف است جز با زبان عاتقان که شعر است؛ 
بیان نتوان کرد. از طرفی, واضح است که طبع بشر به آهنگ و وزن موسیقی راغب است و از 
مضامین تخیلی و عاطفی لذت می‌برد و این هردو در شعر فارسی جمع است و وقتی چاشنی تصوف 
و شور و حال بدان زده شود. هر دلی را مسخر می‌سازد. از این روء اشعار صوفیانه مقبولّت عام 
یافت, بلکه جز آن مطلوب خردمندان و صاحبدلان قرار نگرفت و از اين رهگنر افکار صوفیانه 
گسترش پیدا و جایی در دلها برای خود باز کرد که در قرون بعد به سرحد کمال رسید. 

این امتزاج» شعر فارسی را نیز از ابتذال و انحطاط نجات داد که این جا جای بحث آن نیست و 
آثاری به وجود آمد که شعر فارسی را در جهان ادب نامبردار و بر تارك لطایف ذوق و اندیشه و طبع 
بشری استوار ساخت. 

مشایخ بزرگ صوفیه در اين قرن - جز آنان که ذکرشان گذشت - بسیار بود‌اند. که از آن 
جمله‌اند: شیخ ابوعلی دقاق (متوفی ۰۵ع) که ابوالقاسم قشیری شاگرد و داماد اوست. دیگر پیر 
ابوالفضل محمد بن حسن سرخسی پیر طریقت ابوسعید ابی‌الخیر است. دیگر شیخ ابو عبدالله 
داستانی (متوفی ۱۷ع) از آقران ابوالحسن خرقانی است. دیگر شیخ ابوعلی سیاه (متوفی ع۲ع) از 
اکابر مشایخ مرو است. دیگر شیخ ابواسحق ابراهیم بن شهریار کازرونی (متوفی ۲ع) است و ابو 
عبدالله شیرازی مصروف به ابن باکویه و باباکوهی (متوفی ۲عع) و ابو عثمان نیشابوری (متوفی 
۷ و ابوعلی فارمدی (متوفی 2۷۷) که استاد طریقت محمد غزالی است و ابوبکر نساج طوسی 
(متوفی 4۸۷) که استاد طریقت شیخ احمد غزالی است. 

از مختصات تصوف این قرن» گرفتن رنگ مذهبی و نوشته شدن کتبی دربارة مسائل صوفیانه به 
نثر ساده و روان و نفوذ مبانی تصوف و شور و وجد و حال در شعر فارسی و گسترش دامن نفوذ آن 
در دلهاست. 

تصوف در قرن ششم و هفتم. اوضاع قرن پنجم. از لحاظ رواج بازار تعصب و جهل و جدل 
بین اصحاب مذاهب. در قرن ششم نیز با شدّت بیشتری ادامه دارد و وضعی بر ممالك اسلامی حاکم 
است که مجالی برای بحث عمیق و تحقیق و تدقیق در علوم و فنون باقی نمی‌گذارد. یکی از علل 
این امر» آن است که ارباب مذاهب» هرچیز را از نظر پیشسرفت مذهب خود ارزیایی می‌کنند. زندگی 
را مرحله امتحان و مقصود از علم را معرفت خدا و عمل را وسیلهٌ رسیدن به سعادت اخروی می‌دانند 
و هرچه بدین کار نید بی‌فایده و عبت بلکه مضر به حساب می‌آورند که: : ول الیلمر مسرفهٌ الحتار و 
ار تفویض الامر اه به قول مرحوم دکتر غنی: 

«هر علم و فلی» می‌بایست سلسله انتسابی با دین برای خود درست کند و نشان بدهد که از چه 
راه و به چه کیفیت و تا چه اندازه می‌تواند به درددین و مذهب بخورد. مثلاًاتتساب علوم ریاضی به 


۲ ۵ بر سس سس 80۳ 


لازم است» علم هندسه برای تعیین جهت قبله» زبان و ادبیات عرب برای فهم قرآن و حدیث, شعر 
برای استشهاد بر مفردات و ترکیبات آیات قرانی» صرف و نحو و معانی و امثال آن برای اطلاع بر 
فصاحت و بلاغت قرآن سودمند است. 

«علم طب, به استناد حدیث مشهور العلم علمان علم الابدان ۲۸۱و علم الأدیان » همدوش علم 
فقه شمرده می‌شد. حکمت الهی برای بحث در اصول و مبانی دین اسلام از قبیل توحید و صفات و 
ذات خداوند و حدوث کاینات و قدم خالق و مبداً و معاد و تجرد و خلود نفس» خلاصه همان اندازه که 
در علم کلام و جدل و مناظره به کار می‌آمده مفید شمرده می‌شده است.»:*۲ 

طبیعی است که نتیجه این طرز تفکرء جمود و توقف و کساد بازار علوم عقلی و فلسفه و فنون» و 
دچار شدن مشستفلین به ان علومبهادبار و تکفیر و مزاحمت است. تا آن جسا که افرادی نظیر 
شهاب‌الاین سهروردی صاحب حکمةالاشراق کشته می‌شوند و فلسفه «علم تعطیل» و فیلسوف 
«کافر» و «گمراه» نام می‌گیرد. ۲۹۱ 
۳۸ شایدبتوان گفت که مراد از علم ابدان؛تتها عم طب نیست, بلکهدانشی است مربوط به حفظ و رشد و 
پرورش و سلامت بدن و آنجه برای بقا و نگاهداری تن ضروری است» چون کشاورزی و فيزيك و شیمی و نظایر 
آنها. به این ترتیب, علوم بر دو دسته تقسیم می‌شود: علوم دینی که با روح و آن جهان و وظایف بشر در قبال خدا و 
خلو آن سر و کار درد و علمدیگر که با نی و مماش بشر ‏ وسایل ند مان و سلامت جسم و ارت می‌یابد. 
۰ با حذف و تلخیص از: تاریخ تصوف» ص 4۸۳ - ۰6۸۶ 
۱ خاقانی» از شاعران قرن ششم, با آن که خود مرد عالمی است» هم به فلاسفه تاخته است: 


ای امامان و عالمان اجل خال جهل از بر اجل منهید 
علم تعطیل مشنوید از غیر سر توحید را خلل منهید 
فلسفه در سخن میامیزید وانگهی ام آن جدل منهید 
تقد هر فلسفی کم از فلسی است فلس در کیسه عمل منهید 
دین‌به تیغ حق ازفشل رسته‌است باز بنیادش از فشل منهید 
حرم کعبه کز هبل شد پاك باز هم در حرم هبل منهید 
مرکب دین که زادهُ عرب است داغ یونانش بر کفل منهید 
قفل اسطورة ارسطو ‏ را بر در احسن الملل منهید 
نقس ‏ فرسودة فلاطون را بر طراز بهین حلل منهید 
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اما هرچه بازار علوم و فلسفه کاسد است. کار مشتفلین به علوم دینی و مذهبی چون فقه و حدیث, 
رونق دارد. زیرا اين راه. علاوه بر فواید معنوی, وسیله تقرب یافتن به امرا و بزرگان و رسیدن به 
آب و نان و مقام قضا و امامت جماعت و تدریس بوده است. 

از طرف دیگر. جنگهای صلیبی که از اواخر قرن پنجم شروع شده بود و تا اواخر قرن هفتم ادامه 
داشت, در این عهد به کمال شدت خود می‌رسد و سبب ضعف حکومت اسلامی می‌شود و بالنتیجه, 
ترکان و امرای مجلی در هر گوشه و کنار ادعای استقلال می‌کنند و زد و خورد و قتل و غارت و 
مرگ و اسارت مردم را برآشفته و بدبین و ناراحت و مایوس می‌سازد و فساد اخلاق و انحطاط مبانی 
ارزشهای بشری رخ می‌نماید و زمینة اضمحلال و مذلت فراهم می‌آید, تا در قرن هفتم هجوم منول 
به حیات این بیمار محتضر خاتمه می‌دهد و مرکز خلافت از میان برداشته می‌شود و مالك اسلامی 
ویران می‌گردد. 

اگر عبدالواسع جبلی و جمال‌الدین عبدالرزاق اصفهانی و خاقانی شیروانی و کمال‌الدین اسماعیل 
و سعدی و دیگر شاعران این ادوار از منسوخ شدن مروّت و معدوم شدن وفا می‌نالند و بر سر نامه 
روزگار عنوان انصاف و کرم نمی‌بینند و جهان را وحشت آباد و ساکنان آن را دیومردم می‌نامند» علت 
محیطی است که در آن روزگار می‌گنرانیهاند؛ محیط ترس و وحشت و قتل و غارت و بی‌ارزشی 
علم و فضیلت. کسانی که نادانسته یا به عمد به ادبیات ایران که در این قسرون عمیق‌تر و ارزنهتر 
شده است می‌تازند و آن آثار را غم‌انگیز و یاس‌آور و به وجود آورندگان نها را بدبین و منفی 
می‌نامند. اگر مفرض نباشند» لامحاله از سیر تاریخ بی‌خبرند. چگونه ممکن است از شاعری که آیینه 
محیط است توقع داشت زشت ببیند و نيك بینگارد و زهر بچشد و شهد بیندارد؟ گوینده قرن ششم و 
به خصوص هفتم» خانه‌اش سوخته. شهرش ویران شده» عزیزانش به خاك افتاده. استقلالش 
پامال گردیده و بیگانگان بر مال و سرزمین و عرض و هستیش مسلط شده‌اند. چنین کسی چگونه 
می‌تواند نغمةٌ شادی بپراکند و دنیا را خوش و زندگی را شیرین بنامد؟ اشعار این دوره و قرن بعد که 
مردم گرفتار تبعات حملهُ ترکان و درنده‌ خویی مضولان و جانشینان آنان بوده‌اند» همه تسلیت‌نامه 








علم دین علم کفر مشمارید هرمان همبر قلل . منهید 

قلسفی مرد دین ‏ مپندارید حیز را جفت سام یل منهید 
شخ محمود شبستری (متوفی ۷۲۰) موّلف گلشن‌راز» با آن که صوفی و بلندنظر است» گوید: 

حلول‌واتحاد این‌جا محال‌است که دروحدت دویی عین‌ضللال‌است 

ز دوراندیشی عقل فضولی یکی شد فلسفی دیگر حلولی 


0 ۵ 
يك طرف دنیا و زندگی آن را بی‌ارزش جلوه دهند تا مردمی که در این دنیا برایشان هیچ وسیله 
دلخوشی و روزنة امید نمانده بهآنچه از دست داد‌اندزیادنیندیشند, و از طرفی مقام حیات ابدی و 
اتصال به حق را هدف مطلوب عنوان کنن و بالا ببرند تا خلئی ایجاد نشود و به جای آنچه از دست 

رفته و دست به آن نمی‌رسد چیز ارزنده‌تری در برابر دیدگان خلق قرار گیرد. 

اگر چند گوینده جز این راهی رفته‌اند. کسانی بوده‌ند که استثنااً در محیط آسوده‌تری از سیل 
حوادث برکنار مانده‌اند و یا آنان که فوق جریان قرار گرفته‌انده که چون جای این بحث این جا 
نیست, باید سخن را کوتاه کرد و به اصل مطلب پرداخت. 

در این بدبینی و نگرانی خاطر و یاس و درماندگی و فساد و وحشت. يك چیز به داد مردم ایران 
رسید و آن تصوف بود. تصوفی که از قرن پیش به وسیلهٌ شعر و اعمال پیشوایان ارزنده آن چنان که 
گذشت گسترش یافته و در دل عارف و عامی جایی برای خود باز کرده بود. تصوف, به دلهای مرام 
بلازد؛ این عهد, بر خلاف آنچه پاره کج‌بینان می‌اندیشند, نور امید و صفا تابانید و نگذاشت که بالَره 
از حیات مایوس شوند و یا تن به بندگی بیگانگان بدهند. به این مردم گفت که شسما پرتوی از ذات 
حقید و اگر به تمنیات نفسانی که آرزوی مال و مقام و لّات است پشت پا بزنید, به بارگاه کبریایی 
حق راه می‌یابید و چون قطره‌ای که به دریا برسد جزو دریا می‌شوید و بزرگ و مستغنی می‌گردید.۰. 
اگر عزیزان خود را از دست داد‌اید. همهٌ صوفیان» کسان و برادران شما هستند؛ در سفر و حضر؛ 
در بیابان و خانقاه تنها نخواهید بود و علاوه بر این که حسق, مردان راه خود را رها نمی‌کند و 
وانمی‌گذارد و توگل وسیُ تقرب است» صوفیان اقطار جهان به شسما یاری و مددکاری خواهند 
کرد... در پناه تصوف از مزاحمت بنای روزگار رهایی می‌یابید. به جای گرانج‌انان تیره‌دل» 
صاحبدلان پالجان معاشران شسما خواهند بود و با این گروه؛ می‌توانید بی دغدغهٌ خاطر» در 
خانقاههای خود به سماع و رقص و وجد و حال» روزگار بگ نرانید و آن فراغ خاطر و صفایی که 
دیگران در آرزوی چند لحظهٌ آنند همواره درون شما را روشن و راضی داشته باشد. 

خلاصه این که تصوف, مال و مقام و تعلْقات را سد راه سالك می‌شمرد. و مردم این روز گار هیچ 
يك از اینها را نداشتند. به همین دلیل, نهال تصوف در این روزگار به سرعت بالیدن گرفت و بارور 
شد. چه. زمینه از هر حیت مها بود و مسائل ذیل نیز در این ام تثیر یسیار داشت: 

۱. وجود جنگهای صلیبی و اختلافات داخلی فرق اسلامی مردم را از نزاع خسته و بیزار کرده و 
به صلح کل و وحدت مذاهب سوق دادهبود. و تصوف این نظر را تیید و تمین می‌کرد. چون مذهب 
عشق و محبت و صلح و صفا و وحدت و خدمت بود و مبنی آن با اعمال مشایخ بزرگ و آثار ستبی و 
عطار استحکام پذیرفته و با گفتار مولوی قوام و نظام و قبولیت عام و تام يافته بود. 
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کلمات بوسعید و اشعار گویندگان صوفیه خاصه عطار و مولوی» دلها را می‌لرزاند و جانها را 
روشن و صافی می‌ساخت. نفاقها را به وفاق و جفاها را به وفا و کینه‌ها را به محبت مبدل می‌ساخت 
و اینها همه داروی درد مردم بود تا خود را تنها احساس نکنند و اگر عالم خارج پر از ظلمت و وحشت 
و درماندگی است, در درون خود جهانی تابناك و امن و پر از لذت و بی‌نیازی بسازند. 

۲ در این دوره» تصوف برای مقابله با منطق خواص و اقناع این گروه, اندلد اندك به چاشنی 
فلسفه و کلام آمیخته شد و مکتب نظری آن براساس روش استحسانی و به سبك خاص صوفیه, 
گاهی با تکیه به قران و حدیث و زمانی به شعر و مکاشفه و وجد و حال» به وسیلهٌ محیی‌الدین این 
العربی و صدرالدین قونیوی و فخرالدین عراقی راه کمال پیمود» و کتبی مانند فصوص الحکم ابن 
عربی و فکوك قونیوی و لمعات عراقی جزو کتب درسی صوفیه قرار گرفت و حواشی و شسروحی 
براین کتب به وسیله مشایخ نوشته شد و این امور نیز تصوف را برای خواص تا حدی مدوّن و قابل 
توجه ساخت و در پیشرفت آن موّثر افتاد. 

۳. رونق خانقاهها و توسعة آنها نیز در این زمان در حد خود شایان اهمیت است. زیرا از طرفی 
این خانقاهها با تشکیلات وسیع و موقوفاتی که پیدا کرده بود. محلی بود برای ارشاد مریدان و دادن 
تعلیمات شفاهی به آنان و هم آموختن آداب سفر و سماع و خانقاه. به علاوه» برای تعلیمات عملی و 
به پایان بردن ریاضتهای مختلف از ذکر و چلّه نشینی و روزه و نماز (علاوه بر فرایض) زوایای بسیار 
و وسایل کافی داشت. 

این خانقاهها به صوفیه اختصاص نداشت بلکه رهگنران و مسافران می‌توانستند در آن جا غنا 
بخورند و بیاسایند و راه خویش در پیش گیرند. و این خود در جلب مردم موژثر بود. به خصوص که در 
مجالس وعظ و ارشاد و سماع, همه مردم می‌توانستند شرکت کنند. و طبیعی است که زندگی ساده 
و صفا و حال صوفیان» بی‌طرفان را هوادار و هواداران را گرفتار می‌ساخت. کار خانقاهها در این 
عصر به جایی رسید که حکومتهای وقت رسمیٌت‌گونه‌ای برای آن قایل شسدند و پیر خانقاه که 
«شیخ‌الشیوخ» لقب داشت. مانند قاضی‌القضاة. صاحب مقام دنیایی نیز محسوب می‌گردید. ۲۹۲ 

موضوع دیگری که سب احترام صوفیان و گرایش مردم به آنان شده بود. آلودگی مادی 
غالب فقها و اهل علم این روزگار بود که جیره‌ستان دیوان و وظیفه‌خوار دستگاههای حکومتی بودند 
و بالطبع حکم و قضاوت آنان بی‌طرفانه نبود و جانب دیوان را بیشتر از خلق و حق رعایت می‌کردند. 
از این رو» مردم اگر احترامی برایٌ اين گروه قایل بودند. به ناچار و از روی احتیاج و ظاهری بود. 





۳ رجوع شود به مبحث «خانقاه» در این کتاب, و تفویض منصب شیخالشیوخی به فخرالاین عراقی در مصر با 
مراجعه به نفحات‌الانس» ص ؟۵. 


_ جح 


صوفی 1۵۷ 


ول در مقابل» مشایخ صوفیه نه تنها اعتنایی به مال و مقام نداشتند و به فضایل اخلاقی آراسته 
بودند» بلکه هیچ فرصتی را برای نصیحت امیران و شاهان و ترغیب آنان به عدل و احسان از دست 
نمی‌دادند. و این خود بر عظمت و احترام و نفوذ آنان می‌افزود. 

و. موضوع دیگری که در گسترش تصوف در این عهد بی‌تاثیر نبوده,بازگو کردن کرامات و 
خوارق عادات پیران از جانب مریدان و زیاد‌روی در آن است. به خصوص مسئل آگاهی مشایخ از 
اسرار دل مردمان و اطلاع آنان از انجه که در پردة سرنوشت پنهان است رعب و هراسی توام با 
تکریم و اعجاب در دل امرا و شساهان افکنده بود. به خصوص که ترکان و از جمله مفولان به 
خرافات و عوامل غیبی اعتقاد بسیار داشتند."۲ زیرا جهل و ترس باهم ملازمه دارد» و اين اقوام 
جاهل یاب گرد بیش از دیگر مردمان از قدرتهای مرموز می‌هراسیدند و به ناچار به کسانی که 
مشمهور بهداشتن اينگونهقدرتها بودد احترام سیارمی‌گذاردد و به حکم لاس علی دین که 
پیروان این گونه افراد نیز به امیر خود اقتدا می‌کردند و در نتیجه, صوفیان از این جهت مورد توجه 
قرار داشتند و از تعرزضات مصون می‌ماندند. 

با توجه به شرحی که گذشت» مسلّم است که در قرن ششم و هفتم موجبات بسط و توسعه و نف 
تصوف از هرحیث فراهم بوده و ظهور چند تن از نوابغ بشری در میان مایخ این عهد, به تصوف 
صورت علمی و وجههٌ عمومی داده است. 

این دو قرن؛ به وجود عده زیادی از مشایخ معروف آراسته است که نام چند تن از آنان ذیلا آورده 
می‌شود: 

شیخ حماد دباس (متوفی ۰)۵۲۵ شیخ عبدالقادر گیلانی (متوفی 05۱) موس سلسلةٌقادریه, 
ابو مدین مغربی (متوفی ۵۹۰) استاد محبی‌الدین ابن العربی ملقب به «شیخ مضرب»» شخ روز- 
بهان بقلی فسوی (متوفی ۰۲ )۰ شیخ مجدالدین بغدادی از مردم بفدادك خوارزم که در 1۰۷ با 
۲ به امر سلطان محمد خوارزمشاه به رود جیحون افکنده شده است و شیخ فریدالاین عطار 
صحبت او را دریافته است. 

نجم‌الدین کبری (ابوالجناب احمد بن عمر خیوقی خوارزمی) ملقب به «طامة الکبری یا شیخ ولی 
تراش» از اکابر مشایخ صوفیه, صاحب کتب بسیار» که گروهی از مشایخ تربیت یافتگان اویند 
چون: شیخ مجدالدین بندادی و سعدالدین حموی و بهاءالدین ولا پدر جلال‌الاین محمد مولوی و 
باباکمال خجندی و شیخ رضی‌الدین علی‌لالا و نجم‌الدین رازی. شیخ نجم‌الاین کبری» در جنگ با 
اک ان نب دیب هت اس شین 
۳ نمونه‌های این قبیل معتقدات را در جهانگشای جوینی و تاریخ مضول تالیف مرحوم اقبال» و داستان حملا 


مفولان به بخارا و کشته شدن مستعصم عباسی به دست هلاکو می‌توان دید. 





۹ فرهنگ اشعار حافظ 





مفولان» هنگام هجوم این قوم به خوارزم. کشته شد. 

دیگر از مشایخ این عهد. قطب‌الدین حیدر زاوی موس فرقه حیدریه است که در سال 1۱۳ یا 
۸ در زاوه درگذشته""" و اين شهر خراسان بدین مناسبت «تربت حیدری» نام گرفته است. 

دیگر شیخ فریدالدین عطار (متوفی 1۲۷) صاحب الهی‌نامه و منطق‌الطیر و تذکرةالاولیاء و 
تالیفات بسیار» از عرفای بزرگ این روزگار است. 

دیگر شیخ شهاب‌الدین سهروردی (متوفی 0۳۲) صاحب عوارف‌المعسارف از مصروف‌ترین 
صوفیان ایران است. و ابو حفص عمر بن‌الفارض (متوفی )٩۳۲‏ گویندة قصیده معروف تائیه است 
که بر اين قصیدة با حال و شور او که متجاوز از ۷۵۰ بیت است شروح بسیار نگاشته‌ندء 

دیگر مجبی‌الدین بن العربی (محمد بن علی طائی اشبیلی اندلسسی) معروف به «شسیخ اکبر» 
صاحب فتوحات‌المکیه ۱ 
و به صورت استدلالی ذکر کرده و اصول تصوف و مسائل حکمت اشراق را مطابق قواعد عقلی 
مدوّن ساخته است و کتاب او سرمشق و کتاب درسی تصوف گردیده است. وفات ابن العربی در 
۸ است. 

سید برهان‌الدین محقق ترمذی (متوفی 1۳۸) از مریدان بهاءولد پدر مولوی و از مربیان 
جلال‌الاین محمد مولوی. 

شمس تبریزی (شمس‌الاین محمد بن علی) مصاحب و باعث ایجاد شور و دگرگونگی در مولوی 
(به احتمال قوی مقتول در 5ع1). 

اوحدالدین کرمانی (متوفی 0۲۵)» و شیخ عزیز نسفی مولف کتاب مقصد اقصی و رساله مدا و 
معاد. و شیخ نجم‌الاین رازی مشهور به «نجم‌الاین دایه» (متوفی ۶6) صاحب مرصاد العباد. و 
شیخ بهاءالدین زکریا مولتانی (متوفی 100) از مشایخ خاندان سهروردی مولتان:۲۹ 

دیگر سرآمد عارفان مولانا جلال‌الدین محمد بلخی مشسهور به «مولوی» صاحب متنوی و 
مستغنی از وصف و معرّفی است. 

دیگر صدرالاین قونوی (متوفی 1۷۳) معروف‌ترین شاگرد ابن‌العربی است, صاحب مفتاحالفیب 
و نصوص و فکوك است. 





6 حمدالله مستوفی در تاریخ گزیده. و فصیح‌خوافی در مجمل فصیحی (به نقل تاریخ تصوف» ص 2۹۲) 
۳ نوشته است. 

۵ برای ملاحظةٌ شرح حال مشایخ معروف قرن هفتم در هندوستان, رك: تاریخ فرشته, چاپ هندء چ ۰۲ ص 
۷۶ - ۰4۱۸ 


ِا 
(فخرالدین ابراهیم بن شهریار همدانی) که بیست‌وپنج سال در مولتان هند ملازم شسیخ بهاءالاین 
زکریا بوده و پس از وفات او به قونیه با صدرالاین قونوی مصاحب بوده و توسط او با تسالیم 
محیی‌الاین آشنا شده و کتاب لمعات را نگاشته و در 1۸۸ فوت کرده است. 

سلطان ولد (متوفی ۷۱۲) پسر مولان جلا‌الدین محمد مولوی» رئیس فرقة مولویه پس از 
1/۸۳ که حسام‌الاین چلبی درگذشته است. 

مختصات تصوف در قرن ششم و هفتم عبارت است از عمومیت و نفوذ فوق‌العاده آن» رواج 
خانقاهها و تا حدی جنبهة رسمی یافتن آنها, آمیخته شدن تصوف به چاشنی فلسفه و کلام. وارد شدن 
تصوف درل علوم مدرسه‌ای با کتب استدلالی و اصول مدونی که برای آن نوشته شد و فاهم 
آمد. پرداخته شدن مثنویات بسیا بلندبایه و موثر به وسیلا عطار و مولوی که نظیر آن قبلاً وجود 
نداشته و تاکنون نیز در زبان فارسی وجود نیافته است. 

تصوف در قرن هشتتم۲۹. به طوری که در مباحث پیشین گذشت. زمينهُتباهی و فساد در قرن 
هفتم از هر حیث مهیا بود و با حملهُ مغول» پریشانی مردم و نابسامانی اوضاع شدت یافت و بار دیگر 
افراد را به این عقیده سوق داد که بخت و دولت به تقدیر و تایید آسمانی بازبسته است» وگرنه چگونه 
ممکن بود که يك قبیلٌ وحشی از ماورای اورال و قلب مفولستان برخیزد و طومار حیات و استقلال 
اقوام متمدن بسیار و سلاطین صاحب قدرت بی شماری را در تمام مسیر خود درهم نوردد و دستگاه 
خلافت بغداد و امپراتوریهای عظیمی چون ایران و روم را از میان بردارد و دیگران را باجگزار و 
مطیع سازد؟! 

تاثیر این حمله مرگبار» مانند هر هجوم ناگهانی, در مسائل مادی و ظواهر آموز بلاف اصله 
محسوس بود. ولی در مسائل معنوی اثر آن بعد آشکار گردید. چه؛ برای این که عاملی در معنویات 
قومی اثر بگذارد» طول زمان لازم است» و دانشمندان و شاعران و دیگسر بزرگان هر عصر در 
حقیقت تربیت یافتگان سی تا پنجاه سال قبلند و اثر هر لطمه‌ای, در معنویات نیم تا يك قترن بصد 
آشکار می‌شود. چه؛ در زمان حمله, علاوه بر علمای حاضره عده‌ای نیز به باروری نردیکند و پا 
تربیت گروهی دیگر نیز در کار نهاده شدن است. 
او باه 8۰ بر مهقه چا لت 
و هی که رای توف ترون محانه ید حور و موق لمث و الب جقوفت 
امر منطبق نمی‌تواند بود. زیرا نامحدود را در ظرف زمان محدود نمی‌توان گنجانید. ممیزات و مختصاتی که برای 
هر قرن ذکر می‌شود, ممکن است در سایر قرون هم کم‌وبیش یافته شود. این تقسیمات, از نظر کلی و برای اسان 


شدن کار و ملاحظهٌ سیر تضوف و کیفیت تطور آن است. 





3۳ فرهنگ آشعار حافظ 





با اين مقدمه. نیازی به بحث ندارد که قرن هشتم» عصری است که تبعات حمله شوم مضول در 
معنویات ما آشکار گردیده» و اگر در این ظلمت معنوی گاهی از گوشه‌ای کو کب هدایتی برون آمده 
استثنایی و نادر است. به خصوص که در سال ۷۳۲ هجری ابوسعید بهادر خان آخرین ایلخان منول 
درگذشت و امرای ترك هر يك مغول بچه‌ای را آلت دست ساخته به نام اين که ایلخانی و شاهی حق 
آوست ادعای خود مختاری کردند, و گردنکشان و هنگامه‌جویان نیز با استفاده از فرصت به تطاول و 
ستم پرداختند و بین آنان بر سر قدرت مناقشات و منازعات شدیدی درگرفت. در نتیجه» آن چنان 
هرج و مرج عظیم و مصیبتی پدید آمد که هیچ کس بر جان و مال و ناموس خود ایمن نبود و قحط و 
غلا و بیماری و فقر کار را به جایی رسانده بود که مردم از حکومت ایلخانان قهمار و خکٌام چنگیزی 
خونخوار به حسرت یاد می‌کردند. 
وضع ایالات و شهرها و قلاع ایران در این عصر بسیار متزلزل بود و حاکم و صاحب و مدافع 
معینی نداشت و شهرها و روستاها دست به دست می‌گشت. طبیعی است که در هر تغیبر حکومت؛ 
قتل و غارت و نهب و اسارت تجدید می‌شد و وضع بیچاره مردم خود با اين نابسامانیها معلوم است. 
فی‌المثل, در يك زمان از قرن هشتم. وضع حکومتی ایران بدین‌سان بود: 
شیخ حسن ایلکانی در روم و آسیای صفیر 
امیر علی پاشا (یا پادشاه) در دیار بکر 
حاجی طفای پسر امیر سونتای در ارمنستان 
طفا تیموریان در مازندران و گرگان 
امیر شیخ علی قوشچی در خراسان 
سربداران در سبزوار 
آل کرت در هرات 
امیر مبارزالدین محمد مظفری در یزد و توایع 
خاندان اینجو در فارس 
قوم اویرات در بغداد و عراق عرب 
علاوه بر اینهاء کرمان و اصفهان و دیگر شهرها در اختیار امرای محلی بود و ابوسعید بهادرخان 
پسر اولجایتو نیز تا سال ۷۳۲ ایلخان و فرمانروای کل و قدرت بزرگ آن عهد بود. 
در اواخر این قرن بلاخیزء یعنی در سال ۰۷۸۲ تیمور با سپاهی زار نخستین حملهٌ خود را به 
ایران آغاز کرد و تا سال ۸۰۷ که سومین حمله خود را پایان داد و بر سراسر ایران مسلط شد کاهی 
از کشت کرم و جوانمردی بر کشتزار باقی نگذاشت, و نه تنها هفتاد هزار و به قولی دویست هزار 
سر در قتل‌عام اصفهان به فرمان او بریدند بلکه در کشتار دسته‌جمعی شاهزادگان آل مظفر بر کودله 


اک 

لته این سفاکی منحصر به چنگیز و تیمور نبود.بلکه مبازالدین محمد سر سلسله آل مظفر نیز 
وقتی با کسی دشمن می‌شد, خانواده و تمام منسوبان و کسان او را که بی‌خبر و بی‌گناه و بی‌دفاع 
بودند از بین می‌برد؛ چنان که با مجدالدین بندامیری از امرای سپاه شاه شیخ ابواسحق به سبب 
نقض عهدی چنین کرد وحتی پسر معصوم هفت سالهٌ او را به دست خود کشست. همچنین پسر ده" 
سالهٌ شاه شیخ ابواسحق موسوم به علی سهل را که در آن سن خوش خط و فهیم بود دستور دلا 
کشتند و خود اقرار کرد که تا هشتصد نفر را به دست خود کشته است. 

در میان شاهان و امرای قرن هشتم و خانوادٌآنهاء پستی فکر و انحطاط اخلاقی و قساوت و 
سفاکی عمومیت درد و طبیعی است که دیگران نیز یا ه حکم الاس غلیدین.موکهم و ای 
اصل سرایت» از این فساد کم و بیش مصون نمانده‌اند. که چون این جا جای بحث تاریخی و تحلیل 
دقیق اجتماعی نیست فقط فهرست‌وار به چند نمونه۳*۳ اشاره می‌شود: 

۱. پس از مرگ ایلخان یا یکی از خانان» ساده‌ترین وسیله برای ازمیان برداشتن مخالفان» این 
بود که شهرت می‌دادند آثار سم در بدن خان دیده شده است و هرکه را می‌خواستند به عنوان عامل 
بی‌چون و چرا می‌کشتند؛ چنان که خواجه رشیدالدین فضل‌الله وزیر و فرزندش را و بغداد خاتون را 
به این بهانه به قتل رساندند. 

۲. دولندی نامی را که زمانی گفته بود ملك غیات‌الدین کرت پادشساه هرات برای آهنگری 
مناسب‌تر از پادشاهی است» وقتی جزو پناهندگان به چنگ غیاث‌الدین افتاد به فرمان وی با دم 
آهنگری که در اسافل اعضای او نهاده دمیدند به قتل رسانیدند. 

۳. پیر حسین و شیرون فرزندان امیر محمود چوپانی را شیخ حسن کوچك با زهر به قتل رسانید. 

ع. امیر شیخ حسن چوپانی پسر امیرتیمور تاش به منظور تصرف عراق و آذربایجان» غلام 
ترکمان گمنام گذایی به نام قراجری را که شبیه پدرش تیمورتاش بود به عنوان این که پدرش کشته 
نشده و مخفی بوده است پدر خواند و حتی مادر خود را با سرایای پدر به قراجری تزویح کرد و او نیز 
از بیم زوال نعمت» کاردی به امیر شیخ حسن زد. 

۵. امیر جلال‌الاین شاه مسعود اینجو با برادرش ملك غیاث‌الدین کیخسرو بر سر حکومت فارس 
می‌جنگند که به اسارت غياث‌الدین و مرگ او متتهی می‌شود و مسعود شاه برادر دیگر خود امیر 
بت 
۷ برای ملاحظهٌ تفصیل وقایع» علاوه بر کتب تاریخ مربوط به قرن هشتم, رجوع شود به تریخ سیاسی قرن 
هشتم فارس و بالات مجاورةآن تلف دکترغنی؛ و مجموعةٌ ار عید زاکانی مان سل اخلا لا شراف و صد 


پند و تعریفات و رسالةً دلگشا و ریش‌نامه و غیره: 
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شمس‌الدین محمد را هم گرفته در قلعهُ سفید شولستان زندانی می‌کند. ولی شمس‌الدین از قلعه 
گريخته با نوا امیر چوپان به نام پیر حسین متحد می‌شود و برادر خود جلال‌الدین را متلوب و ملك 
را برای پیر حسین مسلم می‌سازد» اما با وجود این خدمات و بی آن که گناهی از او سر زده باشد به 
دست پیر حسین کشته می‌شود. 

7 شیخ حسن چوپانی, درحالی که وزرای خود را به استمالت نزد امير پیرحسین به سلطانیه 
فرستاده است. خود بی‌خبر متعاقب آنان می‌رسد و پیر حسین را دستگیر و او را مخیر می‌سازد که از 
مرگ با شمشیر یا زهر یکی را برگزیند. و او زهر را انتخاب کرده جان می‌دهد. 

۷ ملك اشرف چوپانی و امیر جلال‌الدین شیخ ابو اسحق اینجو با هم در جنگ با امیر پیر حسین 
حاکم شیراز همپیمان شدند» و وقتی توفیق یافتند ملك اشرف ناگهان شبانه براشکر رفیق خود تاخته 
عده‌ای را کشت و بنه اور غارت کرد. ولی چون شیخ ابو اسحق سلامت مانده باز با هم سازش 
کردند تا نزديك شیراز شیخ ابو اسحق که شیرازیان هوادارش بودند به بهانة تهية وسایل پذیرایی به 
شههر رفت و عده‌ای را با خود همعهد کرده به ملك اشرف تاخت و سپاهش را متفرق کرد و شیراز را 
صاحب شد. 

۸. ملك اشرف» عم خود یاغی باستی را کشت و شهرت داد که او فرار کرده است. 

٩‏ امیر سیورغان, به دیار بکر به پناه امیر ایلکان رفت. ولی او ابتدا از وی پذیرایی کرد و بعد 
پناهنده را کشت. 

۰ امیر مبارزالدین محمد, با شاه شیخ ابو اسحق مصالحه کرده بود. ولی وقتی مبارزالدین از 
اوغانیان و قبایل هزاره و جرمایی شکست خورد. شیخ ابو اسحق نقض عهد کرد و به مخالفین 
مبارزالدین مدد رسانید و خود روی به متصرفات او نهاد» ولی کاری از پیش نبرد. 

0 هم شیخ ابو اسحق, به صرف سوء ظن, دو تن از افراد سرشناس و ارزندة شسیراز را 
هنگامی که شهر توسط امیر مبارزالدین محاصره شده بود به قتل رسائید که یکی امیر سید حاجی 
ضراب از اجلهٌ سادات محلهٌ درب مسجد نو بود و دیگری حاج شمس‌الدین قاسم پیشوای محلهٌ باغ 
نو. قابل توجه این است که خود شاه شیخ ابو اسحق بعدها وقتی از امیر مبارزالاین شکست خورد و 
به چنگ او گرفتار آمد. با يك صحنه‌سازی عوام‌فریبانه, به عنوان قصاص خون حاج سید ضراب, به 
دست پسر سید و به امر مبارزالاین گردن زده شد. 

۳ شاه حسن وزیر شاه شجاع» از روی حسد, نامه‌ای جعل می‌کند که به موجب آن خواجه 
جلال‌الدین تورانشاه و یکی از بزرگان شیراز به نام همامالاین محمود از شاه محمود رقیب شاه 
شجاع برای تصرف شیراز دعوت کرد‌اند. ولی پیش از آن که نامه دروغین به مرگ رقیبان او 
منتهی گردد» حقیقت کشف می‌شود و خود شاه حسن به چاهی که کنده است درمی‌افتد و به قتل 


۳. شاه یحبی برادرزادهٌ شاه شجاع, چند بار با عم خود پیمان می‌بندد و باز در هر فرصتی بر او 
حمله می‌برد. 

ع و. شاه شجاع» فرزند خود سلطان اویس را برای فتح هرموز می‌فرستد, ولی او یاغی شده به 
اصفهان می‌رود و با عم خود شاه محمود که مخالف برادر است علیه پدر خویش همدست می‌شود. 

۵. شاه شجاع, پدر خود امیر مبارزالاین محمد را دستگیر و کور می‌کند و بمد پسر خود سلطان 
شبلی را هم به روز پدر می‌افکند. 

7.زن پهلوان اسد حاکم کرمان» به طمع مزاوجت با شاه شجاع, با فرزند خود و چند تن از 
ملازمان همدست شده ترتیبی داد تا شوهرش را قطعه قطعه کردند و قصابی شوشتری گوشت او را 
به مردم شهر که به او کینه داشتند می‌فروخت. 

۷ دوندی زن شاه محمود, به علت این که شوهرش از زن در گذشته خود به حسرت یاد می‌کرد 
(آن زن را به فرمان خود شاه محمود خفه کرده بودند) دستور داد نش قبر کردند و جسد او را بیرون 
آورده سوخت. 

۸ زن امیر شیخ حسن چوپانی به نام عزت ملك خاتون؛ با یکی از امرای او موسوم به امیر 
یعقوب شاه روابط عاشقانه داشت. از قضاء وقتی یعقوب به علت اهمال در جنگ روم زندانی شد. 
ولی زن شیخ حسن» چنان پنداشت که شوهرش از خیانت او آگاه شده است. بنابراین» با دو سه نفر 
خدمتکار زن همدست شد و به محض ورود امیر شسیخ حسن به خانه با او درآويخته آن قسدر 
بیضه‌هایش را فشردند که مرد. دو روز بعد که امرای شیخ حسن از ماجرا آگاه شدند» عزت- 
ملك‌خاتون را با کارد قطعه قطعه کردند؛ به این ترتیب که از شت او اندلك اندك بریده می‌خوردند تا 
جان داد. 

»ِ»« 

شواهد معدودی که بر سبیل نمونه گذشت» می‌تواند دورنمای سیاه و وحشتزای قرن هشتم را در 
برابردلهای عبرت‌بین مجسم کند؛ قسرنی که نقض عهد و دروغ و جمسل و تزویر و خیانت و 
شکنجه‌های بی‌شرمانه و کور کردن و کشتن در میان طبقهُ حاکمه از مرد و زن رونق دارد. 

در میان این هرج و مرج عظیم و فساد و تباهی بی‌حد. کار معنویات سخت زار است و طبیمی 
است که تصوف نیز تحت تأثیر اوضاع نه‌تنها گسترش و قوامی نمی‌يابد. بلکه از انحطاط نسبی 
بی‌نصیب نمیماند. و شاید بتوان گفت که کمال تصوف به مولوی ختم گشته و از آن به بسد. این 
فوارةُ بلند شده سرنگون می‌گردد و تصوف به همان وضعی دچار می‌شود که اسلام پس از خلفای 
راشدین به آن دچار شد, و همان طور که دستگاه پرتجمل سلطنتی امویان و عباسیان جای بساط 
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خلافت سادُ خلفای پیشین را گرفت, در تصوف این قرن نیز ظاهرسازی و دکانداری و تدلیس و 
مسندنشینی» جایگزین حقیقت‌بینی و ارشاد واقعی و شور و صفای پیران گذشته گردید و به قول 
مولاناء دونان حرف درویشان را دزدیدند و برای کسب مال و مقام در کار سادهدلان کردند و جامةً 
رنگین و مرقع پشمین را وسیلهٌ دریوزگی قرار دادند۲۳ و تصوف را از اسمان معنویت و صفا بر خاله 
انداختند و مستصوفان جای صوفیان را گرفتند؛ چنان که عزالدین محمود کاشانی که خود از مشایخ 
نيك ِ روزگار است می‌نویسد: 

۰ و مشهور و معروف در میان مردم آن با رو 
که اهل حقیقت بود و اگر نبود, و اهل خصوص 
از متصوفه اکترشان مترسّمان را صوفی نخوانند بلکه متشبّه به صوفیان خوانند.»۲۹۹ 

البته در میان صوفیان این عهد نیز مردم پاکدل» راست‌رو» روشن‌بین و حقیقت‌جوی نیز یافته 
می‌شده است. خاصه که تصوف از اواخر قرن هفتم و هم این قرن در هند راه گشسوده و در اسیای 
صغیر بیش رفته بود و مردم آن دیار گرفتار مصایب و فساد مردم ایران نبودند. 

در قرن هشتم, دو طریقةٌ مشخص در تصوف بیشستر ملاحسظه می‌شسود:۳۰ که یکی مکتب 
سهروردی است که در آن» تصوف و زهد باهم آمیخته است و زهد و عبادت و مجاهدت و رعایت 
آداب و سنن و مداومت بر اوراد و اذکار اصل است و کتب درسی حلق4 آنان را رسألهُ قشسیریه و 
احیاءالعلوم غزالی و عوارف المعارف سهروردی و فتوحات مکیه و فصوص الحکم تشکیل می‌دهد. 

تدریس کتاب عوارف المعارف به حدی مورد توجه و مشخص روش پیران عصر بوده که خواجه 
رشیدالدین فضل‌الله در مکتوب چهاردهم از مک‌اتبات رشیدی که به عنوان نایب خود نوشسته و به 
موجب آن شیخ مجدالاین بغدادی را متولی خانقاه غازانی در بغداد می‌سازد» تدریس عوارف المعارف 
را یکی از شروط قرار می‌دهد و از جمله می‌نویسد: 

«و خانقاه پادشاه سعید غازان خان آنارالله برهاته که در بلدهٌ بغداد واقع است و تولیت آن بقعه به 
مامتعلق و چند وقت بود که می‌خواستیم که شیخی را که به عواطف ولایات و بدایع صنایع کرامات 
مخصوص باشد نصب کنیم تا به میامن محاسن اعمال سنیّه و افعال مرضیّه او آن را رواجی پیدا آید 





۲۹۸ حرف درویشان بدزدد مرد دون تا بخواند بر سلیمی زان فسون 
جامه پشمین از برای کد کنند بو مسیلم را لقب احمد کنند 
کار مردان روشنی و گرمی است کار دونان حیله وبی‌شرمی است 
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انا ٩۹‏ ۵ج 
زاویه‌ای منزوی می‌بود, بدین جهت آن بقعه را به جناب ایشان تفویضس نمی‌کردیم. در این وقست» بر 
موجب درخواست ما از خلوت به جلوت مایل شده و به درس علوم توجید و معارف الهی مشسفول 
گشته‌انده شیخی آن بقعه را بدو مفوض گردانيدیم تا به تکمیل ناقصان و تعلیم متعلمان و تصفية 
باطن مریدان مشفول گردد مشروط بر آن که به درس عوارف المعارف که از مصنفات شیخ شیوخ 
العالم قدوةالاقطاب: زبدة الاوتاد زین‌السالکین و برهان‌الناسکین ابو حفص عمر السهروردی است 
سر اه دیژهقیام نماید.»۲۰۱ 

مکتب دیگر که در اين قرن طرفدار واقعیش بسیار بسیار اندك است, مکتب مولوی است که در 
این طریقه, خداپرستی عاشقانه و وجد و سماع و قول و ترانه اصل است و کتب آن حلقه» حدیقة 
سنایی و الهینامهٌ عطار و مثنوی مولوی است. 

این که گنته شد طرفدارانواقمی این مکتب انداك است, با شرحی که در اوضاع سسیاسی و 
اجتماعی این قرن گذشت» محتاج به توضیح دیگری نیست؛ و القاب مایخ این عصر که همه 
مضاف به «دین» است هم نشانهٌ طرز تفکر مردم و پیران آنان است. زیرا در این قرن و حتی از 
زمان غازان خان و الجایتو. قوی‌ترین حامی متصوفه؛ایلخانان مضولند که مردمی ساده دل و 
نقر‌پذیر و کمعمق بوده‌اند و از نش دیگر و عذاب آخرت سخت هراسان و از علممغبات نگران 
پنابراین» از يك سو دین را که وسیاً تامین رفاه الم دیگر نان بود محترم و پیشوایان دینی را معزز 
می‌داشتند و از سوی دیگ به پیروان صوفیه که عقیدهداشتند بر ضمایر مشرف و صاحب کرامات و 
عم بهمنیتند اعقد خاصی نشان می‌دادند, و واضح است رضایت پیرنی را که بين طسربق" و 
شریعت جمع کرده باشند وسیلهٌ فوز دارین می‌شمردند؛ چنان که مکاتبات رشیدی و تاریخ مبارگ 
غازانی و صفوةالصفای ابن بزاز و حبیبالسیر پر است از اسامی و موقوفات مساجد و مدارس و 
خانقاههایی که ایلخانان سابق‌الذکر در قلمرو خود احداث کرده بوده‌اند۳۳۲ و احترامی که نسبت یه 
مشایخ صوفیه داشته‌اند هم در آن کتب مسطور است. تا آن جا که وزرای بزرگی چسون خواجه 
رشیدالاین فضل‌الله و خاصه فرزندش خواجه غیاث‌الاین محمد. دست مشایخی چون شیخ 
۳۰۱. مکاتبات رشیدی» به تصحیح محمد شفیع» ص ۰۳۱ 
۲ رل: مکاتبات رشیدی» صص ۰۳۱ ۰۳۷ ۱۸۳ و ۲۸ - ٩۲۷۲‏ تاریخ غازانی» صص ۰۱۹۰ ۰۲۰۹ ۳۱۵؛ 
تاریخ اولجایتو از ابوالقاسم کاشانی» منقول در مقدمهٌتاریخ مقول از بلوشه, ص ۳ ابن فوطی» ص ۳۵۰؛ ذیل 
جامعانتواریخ رشیدی از حافظ ابرو. ص ۱۰؛ حبیب‌السیر؛ ج ۳ ص ۱۸۸ - ۱۹۰؛ صنفوةالصتفا» ص ۱۱۹- 


۰۳۹۸ 
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صفی‌الدین اردبیلی را می‌بوسيده و در سماع صوفیان عملاً شسرکت می‌کرده‌اند۳:۳ و غازان خنان به 
زیارت تربت بایزید بسطامی و ابوالحسن خرقانی و ابوسعید ابی‌الخیر؟۳۰ و ملاقات پیر ابراهیم 
زاهد*"" رفته و ابوسعید از شیخ صفی‌الدین اردبیلی برای سلامت ماندن از حملات ازبکان همت 
خواسته است""" و هم به دو زانو نشستن این ابو سعید بهادر خان در برابر شیخ علاءالاولهُ سمنانی 
در روضة‌الصفا مسطور و مشهور است. 

نزديك شدن تصوف و شریعت یا توجه ایلخانان مضول به هر دو تا آن حد است که همدوش 
مسجد خانقاه ساخته می‌شود و ضمن شرایط و مصارف موقوفاتی که برای خانقاه قید می‌گردد 
مجالس سماع خاص و سماع عام نیز به نظر می‌رسد و برای قوّال هم حقی منظور می‌شود؛ چنان که 
در حکایت سیزدهم از تاریخ مبارك غازانی در شرح وقفنامه غازان خان دربارة لوازم خانقاه گنبد عالی» 
این اقلام قابل توجه است: 

«اضافت فرش و طرح و آلات مطبخ و وجه روشنایی و عطر. 

مواجب مرتزقه از شیخ و امام و متصوفه و قوالان و خادم و دیگر اصناف عمله. 

مصالح آش بامداد و شبانگه و سماع عام در ماهی دو نوبت. 

صدقه معینه به رسم فقرا و مساکین جهت بهای کرباس و مدارس و پوستین گول:»۲:۷ 

در حبیب‌السیر» ضمن شرح خانقاههایی که به امر غازان خان ساخته شده هم شترط سماع در 
خانقاه دیده می‌شود: 

کرد که در خانقاه. هر بامداد و شبانگاه» فقرا و مساکین را آش دهند و در ماهی دو 

نوبت متصوفه و رت جمع آمده و خوانندگی و سماع کنند و در آن روز جهت ایشسان 
اطعمه و حلاوا پزند.. 

جالب‌تر این است کج قلمرو ایلخانان. سماع در شب ولادت رسول اکرم از اخص اعمال و 
الزم آنها می‌گردد. همچنین در شبهای جمعه ولیالی متبزکه مورد نظر و عمل بوده است؛ چنان که 
خواجه رشیدالاین فضل‌الله در پایان مکتوب خود دربارة تولیت شیخ مجدالدین بغدادی در خانقاه 





۳ صنفوةالصفا, صص ۲۱۱ و ۲۹۸ - ۲۹۹ 
۶ تاریخ غازانی. ص ۰۲۰۸ 

۵ همان؛ ص ۰۱۰۰ 

صفوالصفا. ص ۰۲۳ 

۳۰۷ تاریخ غازانی. ص ۰۲۰۵٩‏ 

۸ حبیب‌السیر» ج۰۲ ص ۰۱۸۸ 


۳ تفت مت ری ربص سوه 
صوفی 2۷ 


«جمعات مقرر شده که در این شب سماعی باشد که اکابر و اعیان بفداد حاضر شوند, مشروط بر 
آن که چون سماع آخر شود دعای بانی که پادشاه غازان است و مسبّب که این ضعیف است بفرمایند 
آن‌شاءالله در معرض اجابت افتد.»۳۹ 

ضمن تعیین میزان مصارف چون آش و نان و حلوا و بریان و شمع و قند و عسل» يك نفر قوال 
هم با ده دینار اجرت منظور شده است. 

هم در مکتوب چهل‌وپنجم که به عنوان شیخ صفی‌الدین اردبیلی نوشته» پس از ادعیه و بیان نیت 
خود» چنین می‌نویسد: 

«در این وقت» به جهت خانقاه مخدومی که مطرح انوار هدایت و مظهر اسرار ولایت است اندك 
وجهی بر ولایت مذکور حواله رفته تا در لیلةالمیلاد۳۱۰ رسول‌الله صلی‌الله علیه وسلم سماعی 
کت 
.۳۰٩‏ مکاتبات رشیدی» مکتوب چهاردهم. ص ۲۹ - ۰6۰ 
۳۱۰. اختصاص دادن شب میلاد پیغمبر اکرم از طرف صوفیه به سماع» هرچند از این قرن در ایران مستندًبه نظر 
نرسیده است» ولی از تحقیقی که پرفسور محمد شفیع کرده و ضمن تعلیقات مکاتبات رشیدی (ص ۲۱۹) به چاپ 
رسیده معطوم می‌شود که این رسم از اربل به سایر تقاط سرایت کرده است. عین نوشته مشارالیه چنین اسست: 
وملك مظفرالدین کوکبوری صاحب اربل که ظاهراً اول کسی است که در سنهٌ ۰۶ احتفال مولد البی (ص) را 
صورتی خاص داد (ركانسیکلوپدیا اف ایسلام؛ ۳: 6۲) «کان یععلهنة فی تامن‌الشهر (یعنی شهر رب الاول) و 
سنة فی ثانی عشسرة لاجل‌الاختلاف النی فیه» (وفیات الاعیان: ۱: ۳۷ع) محمد بن بوسف الشصامی در 
سیل‌الهدی و الرشاد فی سيرة خیرالبدلمشهور باسيرة اساميةگفته است: و من آحسن الَع ما ایغ فی 
زمابناهفا من هنا اقیل ما کان یفعل بدينة اربل کل عم فی‌الیوم.الموافق, لیوم مولد ای صلی‌اقه علبه و 
سلم من الصدقات و المعروف و اظهار الزية و السرور... و کان اول من سل بالموصل عمرّبن محمد َخد 
الصالحین المشمهورین و به اندی فی ذلك صاحبٌ بل و غیه رح اه تعلی للم فی‌کم عمل مولد 
النبی الاعظم, طبع دهلی» سنه ۱ ص ع۸) ابن خلکان نیز مثل متن ذکر عمل سماعات (بعد صلاة مضرب در 
لیلةالمولد و بعدش) و عمل سماط عام (در میدان و سماط ثانی در خانقه) در یوم مولد می‌کند. اثر این احتفالها از 
اربلبه مشنرق و مغرب رسید چانچه از متن ظاهر است. نیز از این که ابو حمو موسی بن یوسف امیر قلمسان 
(۷۵۲ تا ۷۸۸) که جلوسش موخر است از موت رشید قریبً به سی و شش سال در کتاب خود واسطفالسلوك فی 
سیاسةالملوگ (طبع تونس» سنه ۱۲۷۹ پسر خود را وصیت می‌کند (ص ۱3۷) که به طریق پذر خود هرسال 
اهتمام لية مولد اثبی (ص) کند و دراو نفاق سازد و سال به سال او را سنهٌ موکده قرار دهد و در آن شسب در 
مواسات فقرا و عطای شعرا کوشد و مثل پدر خود به نظم مولدیات افضل مزیات را حاصل کند.» 


۳۳۲۳۷۷۳۳۳۷۷۳۳۷ "سس سس 
2 فرهنگ اشعار حافظ 


سازند و اعیان جمهور و صدور اردبیل حاضر گردانند و سماعی صوفیانه بف رمایند و عندالفراغ این 
درويش دلریش را به دعای خیر یاد کنند.»۲۱۱ 

این منشور و فرامینی که در باب انتصاب مشایخ به تولیت خانقاهها و برقراری مجالس سماع در 
این قرن به نظر می‌رسد» نشانه آن است که تصوف عاشقانة بی‌حد و رسم و برکنار از دنیاپرستان و 
دستگاههای حکومتی, در این زمان» جای خود را به تصوف گونه‌ای که تنها در خانقاهش می‌توان 
جست و در پناه دین حق حیات دارد داده است و آن هدیة آسمانی و لطیفه غیبی در کنار دیگر 
کالاهای روز گار قرار گرفته است. از آن همه شور و عشق و صفا و ذوق و محبت خبری نیست و به 
قول خواجه رشیدالدین وزیر. پاره‌ای از پیران «مشايخ صورت و فضول سریرت» ۲۱ شسه‌اند و 
خلاصه این که اگرجنبشی یادربمضی جهات گسترشی دیده می‌شود شخصی و طولی است نه 
عمقی. 

نکته دیگری که در تصوف این عهد قابل ملاحظه است» شرکت صوفیان پاره‌ای از نقاط در 
تعلیمات جنگی است. ظاهرا پس از حمهُ مفول و جهاد مشایخ صوفیه نظیر نجم‌الدین کبری؛ به 
صوفیه تعلیمات جنگی داده می‌شده است و صوفیان برای دفاع از وطن و دین و ناموس در برابر 
اجنبیان استعمال اسلحه را می‌آموخته‌اند؛ چنان که در کتاب اشسچار و اثمار علی‌شاه بن محمد 
خوارزمی معروف به بخاری که از کتب نجوم معروف قرن هفتم هجری است, در ثمرة ششم, در 
احکام قاسم. از یکی از مشایخ صوفیٌ معروف آن زمان به نام شسیخ حسام‌الدین اسم می‌برد که در 
خانقاه سمرقند «جوانان را علم سلاح و مبارزت آموختی» و خود علی شاه از خدمت او تير و کمان و 
اسلحه دیگر و طریق کشتی گرفتن آموخته است.۲۱۳ 

خود همین موضوع که صوفی سلاح به دست گیرد» قابل توجه است. راست است که بر نفس 
عمل یعنی دفاع در برابر اجنبیان نه‌تنها ایرادی وارد نیست بلکه شایسته تمجید نیز هست؛ آما در 
تصوف که هدفش صلح کل و محبت مطلق است. قتل نفس به هیچ عنوان درنمی‌گنجد. از صوفی 
جنگ خواستن, مانند آن است که از آب کار آتش بطلبند یا از عسل تلخی و از خورشید تیرگی و از 
برف گرمی و از آتش سردی انتظار رود. 

نکاتی که گذشت. همه موّید انحراف غالب صوفیان از اصول تصوف است و به همین جهت 
است که افراد روشن‌بین و حساس و هوشمند این عصر, لب به مذمّت صوفیان و مشایخ آنان گشوده 
۳[ 
۱ مکاتبات رشیدی» ص ۲۱۸ - ۰۲71۹ 
۳ تاریخ غازانی. ص ۰۱۵۲ 
۳ مصباح‌الهدایه. مقدمه. ص ۰۹۸ 


۱ 
و ترو خس را با هم سوخته‌ند. اوحدی اصفهانی مشهور بهمراغی (متوفی ۷۳۸ در جام‌جم در ذم 
صوفيهٌ عهد خود» چنین می‌گوید: 


پیر شیّاد دانه پاشیده 
ریش را شانه کرده پره زده 
پنج شش جا نشانده حلقه ذکر 
تاکی می‌آورد ز در خوانی 
کم بری زر ز زرق نپذیرد 
همچو گردون کبود جامه شده 


گرد او چند ناتراشیده 
سرکه بر روی نان و تره زده 
سر خود را فرو کشیده به فکر 
یا که سازد برنج و بریانی 
پر بری زود در .بغل" گیرد 
صید را گرگ این تهامه شده 


#۰ ۷ ۷ 


پیش از اين هم روندگان بودند 
که به جز راه حق نرفتندی 
به مجاور فتوح دادندی 
رنگ پوش دروغ چون پر شد 
خلق دریافت زرق‌سازیشان 
به روش چون گناهکار شدند 


رند و رقاص و مارگیر همه 


عشق را پالك بندگان بودند 
در پی» "جر و دق *نرفتندی 
از نفس قوت روح دادندی 
عقد ‏ خرمهره رشته در شد 
حقنمایی و حتهبازیشان 
همه در چشم خلق خوار شدند 


4 . ار ۱ 
زرق‌ساز و زئخ‌پدیر همه؟۲۱ 


مراد از ذکر این مقدمات که فهرست‌وار به آنها اشاره شد این است که بر خواننده روشن شود چرا 
حافظ. صوفی را دامگذار و مکار و خرقة او را خرقهٌ سالوس و خرقه ریایی می‌خواند و زاهد و مفتی 
و فقیر و واعظ را خودبین و حرام‌خوار و مردم فریب و دروغزن می‌نامد. زیرا صوفی زمان حافظ, 
خاصه در محیط فارس با حکومت فاسد عوام‌فریب آل‌مظفر» صدرنشین مسند ارشاد ولی از قید هر 
حقیقتی آزاد است. حافظ, از این صوفی‌نمایان که به غلط نام «صوفی» بر خود نهاده بودند در رنج 
است و در دیوان او غالبا «صوفی» مرادف با رياکار متتشس و مدلس به کار رفته است, که برای 
نمونه. شواهدی چند از دیوان او آورده می‌شود: 

صوفی نهاد دام و سر حقّه باز کرد 

بازی چرخ بشکندش بیضه‌در کلاه 

ای دل بیا که ما به پناه خدا رویم 


بنیاد مکر با فلك حقهباز کرد 
زیرا که عرض شعبده با اهل راز کرد 
زانجه آستین کوته و دست دراز کرد 
1 یب سح 


6 ۳۱. جام‌جم, به اهتمام وحید دستگردی». ص ۲۳۱ - ۰۲۲۲ 


۳۳۳۲ 


صنمت مکن که هر که محبت نه راست باخت 
فردا که پیشگاه حقیقت شود پدید 


نقد صوفی نه همه صافی و بی‌غش‌باشد 
صوفی ما که‌ز وردسحری مست شدی 


جفا نه پيشة درویشی است و راهروی 
غلام همّت دردی‌کشان یکرنگم 


بی‌خبرند زاهدان نقش بخوان ولاتقل 
صوفی شهر بین که چون لقمه‌شبهه‌می‌خورد 


خیز تا خرقهٌ صوفی به خرابات بریم 
شرممان باد ز پشمینه الودٌ خویش 


صوفی بیا که خرقه سالوس برکشیم 
نثر و فتوح صومعه در وجه می‌نهيم 


نشان اهل خدا عاشقی است با خود دار 


در این خرقه بسی آلودگی هست 


در 


۳۵ 
۳۱3 
۳۱۷ 


۳۹ 
۳۳۰ 
۳" 


۳۸ 


دیوان حافظ» ص .٩۱ - ٩۰‏ 
همان ص ۰۱۰۸ 

همان. ص ۱۳۲ - ۱۳۷. 
همان ص ۲۰۱. 

همان. ص ۲۵۷ - ۰۲۵۸ 
همان ص ۲۵۹. 

همان ص 1 ۲. 


عشقش به روی دل در معنی فراز کرد 
شرمنده رهروی که عمل‌برمجاز کرده۲۱ 


ای بسا خرقه که مستوجب آتش باشد 
شامگاهش نگران باش که سرخوش باشد"۲۱ 


بیار باده که این سالکان نه مرد رهند 
نه آن گروه که ازرق لاس و دل سیهند۲۱۷ 


مست ریاست محتسب باده بده ولاتخف 


پاردمش دراز باد این‌حیوان خوش‌علف۲۱۸ 


شطح و طامات به بازار خرافات بریم 
گر بدین فضل‌وهنر نام کرامات‌بریم؟۳۱ 


وین‌نقش زرق را خطبطلان به‌سر کشیم 
دلق ریا به آب خرابات برکشیم:۳ 


که درمشایخ‌شهر این‌نشان نمی‌بینم۳۲۱ 


خوشا وقت قبای . می‌فروشان 


۱ 


ات سس تست سس 


در این صوفی‌وشان دردی ندیدم . که صافی باد عیش درد نوشان"۲۲ 
۰ 


به زیر دلق ملمع کمندها دارند درازدستی این کوته‌استینان س 


خدا زان خرقه بیزار است صدبار ‏ که صد بت باشدش در آستینی 

نمی‌بينم نشاط عیش در کس نه درمان دلی نه درد دینی 

درونها تیره شد باشد که از غیب . چراغی برکند خلوت نشینی 

گر انگشت سلیمانی نباشد چه خاصیّت دهد نقش نگینی* 
۰ 


بوی یکرنگی از اين نقش نمی‌اید خیز ‏ دلق آلودهٌ صوفی به می ناب بشوی*۳ 


عده‌ای از مشایخ معروف این قرن عبارتنداز: بهاءالدین سلطان ولا (متوفی ۰0۷۱۲ شیخ 
ظهیرالاین عبدالرحمن بن علی بن بزغخش (متوفی ۰0۷۱3 حسین امیرحسینی (متوفی ۷۱۸ 
صاحب کنزالرموز و نزهةالارواح» شیخ محمود شبستری (متوفی ۷۲۰) صاحب گلشن‌راز» شیخ 
صفی‌الدین اسحق اردبیلی جد صفویه (متوفی ۰۷۲۵ شیخ عزالدین محمود بن علی کاشانی (متوقی 
۵) صاحب مصیاح‌الهدایه» شیخ رکن‌الدین علاءالدوله احمد بن محمد سمنانی بیابانکی (متوفی 
۰۷۳۲ شیخ کمال‌الاین عبدالرزاق کاشانی (متوفی ۷۳۹) موّلف شرح منازلالسائرین» شسیخ 
امین‌الاین محمد کازرونی (متوفی ۵ امام عبدالله یافعی یمنی (متوفی بعد از ۷۵۰) صاحب 
تاریخ مراةالجنان و تصانیف دیگر, خواجه بهاالدین نقشبند (متوفی ۷۹۱) و مولانازین‌الاین ابوبکر 
تایبادی (متوفی ۰/۷۹۱ 

از مختصات تصوف این قرن؛ قرارگرفتن آن در حمایت دین و کاسته شدن از عمق و افزوده 
شدن به طول آن و رواج خانقاهها و سماع در آنها و جانبداری ایلخانان از این طریقه و وسیله قرار 
گرفتن تصوف برای مسندنشینی و ریاست‌فروشی و رسیدن به حوایج دنیوی است. پیشرفت تصوف 
سس 
۲ همان» ص ۰۲۲۱۱ 
۳ همان. ص ۰۲۷۸ 
۶ همان» ص ۰۳6۲ 
۵ همان» ص ۰۳6 


ب۰-ب-بپ+پب۰>>>آ۰۱۰۱-+«(«(۳۳۳ 
1۷۲ فرهنگ آشعار حافظذ 





در هند و آسیای صغیر نیز در این قرن قابل عنایت است. 


بیفشان زلف‌وصوفی را به پابازی و رقص‌آور که از هر رقعهُ دلقش هزاران بت بیفشانی۳۳ 


طامات. گزافه‌گویی صوفیان از سرحال 


طامات» یعنی ادعاهای بزرگ و دعوی کرامتها و خوارق عادات که سخت عجیب و نادر نماید. 

راجع به معنی این کلمه, در کتب لفت اقوال مختلف دیده می‌شود: برخی آن را آقوال پراکنده و 
هذیان و سخنان بیهوده و بی‌اصل دانسته‌اند.۱ در کشّاف اصطلاحات الفنون به معنی خرق عادت و 
کرامت آمده است و معارفی که در آوان سلوك بر زیان سالك گذر کند. بضی نوشته‌ند که 
«طامات» در اصل» عربی است به تشدید میم و فارسیان به تخفیف استعمال کنند به معنی اقوال 
پراکنده و سخنان بی‌اصل و پریشان که ببضی صوفیان برای گرمی بازار خود گویند. همچنین 
سخنهای بلند که صوفیه برای اظهار کرامت و شرافت مرتبه گویند و باعث پندار نفس و سوء اعتقاد 
مردم شود.۲ 

با این همه, ریش ان لفت و معنی دقیق حقیقی و وجه مناسبت آن با نی مجازی» آن‌گونه که 
طبع بپذیرد» بر این جانب معلوم نشد. در عربی» «طامة» با تشدید میم به معنی مصیبت و بلای 
زرگ و همچنینقیمت آمده است که از احاظ لفظ و به خصوص از جهت معنی با مسامحةٌ بسیا 
هم دشوار است که آن را مفرد «طامات» بدانیم» مگر توسعاً و مجازاً و به اين معنی که طامات 
صوفیان نیز نشانهُ قیامتی است که در درون آنان برپای شود یا سخنانی که شسنیدن آن قیامت برپا 
وک 


اما بیشتر در معنی حقیقی به صورت پریشان‌گویی به کار رفته است؛ از جمله در شواهد" ذیل: 


اج 
۱ برهان‌قاطع؛ غیاث‌اللفات؛ فرهنگ آندراج. 

۲ فرهنگ رشیدی. 

۳ شواهد» منقول ازلفتنامهٌ دهخدا» ذیل «طامات»۰ 


فرهنگ اشعار حافظط 





۷ 
هرچه جز خدمت تو عمر هبا و ضایع هرچه جز مدحت تو شعر دروغ و طامات 
سیف اسفرنگ 

سنایی گوید: 

تا روی نمود رمز طامات مرا از ره نبرد رنگ عبادات مرا 

چون سجده همی نماید آفات مرا محراب تو را باده خرابات مرا 
عطار راست: 

سحرگاهی شدم سوی خرابات که رندان را کنم دعوت به طامات 
مولوی می‌گوید: 


غیر تشویش و غم و طامات نی همچو عنقا نام فاش و ذات نی 


و سعدی در بوستان» «طامات» را مکزراً به کار برده است: 
به طامات مجلس بیاراستم . ز داد آفرین توبه‌اش خواستم 
‌ 
که فکرش بلیغ است و رایش بلند. در این شیوه زهد و طامات و پند 
ِ 
به صدق و ارادت میان بستهدار . ز طامات و دعوی زبان بستهدار 


مرحوم محمّد قزوینی؛ دربارة «طامات» نوشته‌اند: 

«ظ- اکاذیب, احادیث یا حکایات اختراعی تقلبی دروغی, و من طاماه حدتنا... (لسان ه: 
۸ (حذت] غن. النبی (ص) بطامات و بلایا. (لسان 1: ۲۹۷).»> 

نجم‌الذین رازی؛ آن را در موارد ذیل به کار برده است: 

«... در زیر این پرده بینوایان را اسرار بسیار است. و این معانی لایق ادراك هر عقل که الوده 
هواست نباشد» و بیشتر خلق طامات پندارد. و هريك را سرّی بزرگ است از اسرار مکنون غیب که 





> یادداشتهای قزوینی» ج ۰۵ ص ۰۲۷۷ 


۳۳۳ تسس 


طامات ۷۵ 


جز دیده اهل غیب بر آن نیفتدءکه گفته‌اند زبان لالان هم مادر لالان داند.»* 
هم نجم‌الین در باب مدعیانی که در میان صوفیه پدیدآمده و به حرفی چند که از اضواه گرفته‌اند 
پنداشته‌اند که به کمال مقصد و مقصود این راه رسیده‌اند این دو بیت را آورده است: 
پوشیده مرقعند ازین خامی چند . بگرفته ز طامات الف لامی چند 
نارفته ره صدق و صفا گامی چند . بد نام کننده نکونامی چند 


خواجه عبدالله انصاری» در رسالهٌ محبت‌نامه» در باب «طامات», چنین می‌نویسد: 

«طامات» سخنی باشد نامفهوم یا کنایتی نامعلوم. عبارت از داشتی یا نشان از پنداشتی که خلق از 
آن عاجز باشد و عقل در آن معجز باشد. فوّاد در آن متفکر گردد و تفکر در آن متحیر گردد. یا سخنی 
باشد از عیان بی شرح و بیان بشناسد آن که با راه باشد یا از آن معنی آگاه باشد. طامات» سخنی 
باشد که از وجدی صادر باشد. گوینده نه حاضر باشد. علم شریعت آیات است و علم طریقت با 
برکات است و علم حقيقت طامات و شریعت و طریقت را درجات. یکی همه نفی و دیگری همه 
اثبات است. تا مرد در صورت حیات است در بند صفات است. آن که عین ممات است بر وی چه 
بشارت است و این چه اشارت است. آن جا که صفات محققان است هرچه غیر توست حسق آن 
است» گوینده حق است چه جای طامات است. 


تا قبلهٌ یار خویشتن بودستيم از سجد؛ آن بتان بر آسودستیم 
از بهر نظارهٌ خطبینان را خورشید به طامات بیندودستیم.»۲ 


در تذکرةالاولیاء» «طامات» مکرر استعمال شده است. که برای نشسان دادن معنی و محسل 
استعمال, دو مورد آن ذکر می‌شود: 

«نقل است که یك‌بار شیخ پای فرو کرده بود. دانشمندی برخاست تا برود. پای از زیر پایش 
بنهاد. گفتند ای نادان چرا چنین کردی از سرپنداری؟ گفت چه می‌گویید. طاماتی در او بسته‌اید بمد 
از آن در آن پای خوره افتاد.»۸ 

هم شیخ عطار در ترجمهٌ شیخ ابوالحسن حصری می‌آورد که احمد نصر را به سبب آن که با بودن 





۵. مرصاد العباد, ص ۰۳۲ 

7 همان. ص ۰۳۱۷ 

۷ رسائل خواجه عبداله انصاری» ص ۱۳۹ - *۱۶۰: 
۸. تذکرةالاولیاه» ج ۰۱ ص ۰۱۲۸ ذکر بایزید بسطامی: 





1۷۹ فرهنگ آشعار حافظا 





دویست وهشتاد پیر در حرم حدیثی کرده بود از آن‌جا راندند» و چون به بغداد آمد. شیخ ابوالحسن به 
خانه راهش نداد و برای ترك ادب دستور داد که يك سال به روم رود و روز خولبانی و شب تا صبح 
نماز کند تا دلهای عزیزان, او را قبول کنند. احمد چنین کرد و باز آمد. آنگاه شیخ ابوالحسن در خانه 
و دیگر پیران در حرم به استقبالش شتافتند و او را فرزند و نورچشم خویش خواندند. بمد چنین 
می‌نویسد: 

«جرمش همه این بود که يك حدیث کرده بود و آمروز همه بر در دکانها طامات می‌گویند.»؟ 


یکی از عقل می‌لافد یکی طامات می‌بافد بیا کاين داوریها را به پیش داور اندازیم"۲ 





۰۲۲۸ همان ج ۰۲ ص‎ ٩ 
۰۲۵۸ دیوان حافظ ص‎ ۰ 


طریقت» راه وصول به حق 


طریقت» روش تصوف و پیش رفتن در این راه است که به حقیقت منتهی می‌شود. آن صوفی که در 
این راه گام می‌نهد «سالك» نام دارد و تا رسیدن به حقيقت باید مقاماتی را طی کند که ذکر آنهاقلاً 
گذشته است. 

مرحوم دکتر غنی, دربارُ حقیقت و طریقت, چنین می‌نویسد: 

«حقیقت, سرمنزل و نتیجهُ سلوك در طریقت است. زیرا سالك, در طلب لطیفٌ باطنی که منظور 
و مطلوب اوست می‌رود. همین که آن لطیفهٌ روحانی را یافت» به منظور عالی خود واصل شده, یعنی 
به «حقیقت» رسیده است. به طوری که در طی صحبت گفته شده و در آینده نیز گفته خواهد شد, در 
مبحث تصوف و عرفان» سه مرحله را باید درنظر داشت: شریعت, طریقت» حقیقت. شریعت راه را 
نشان می‌دهد و عبارت از احکامی است که رعایت آن» انسان را به راه راست هدایت می‌کند و مستعذ 
به دست آوردن لطایف روحانی و باطنی می‌سازد. همین که اين استعداد حاصل شد و طالب منظور 
خود را درنظر گرفت» پیرو طریقت محسوب است؛ به این معنی که فاید شریعت راهنمایی است و 
بس» ولی «راهروی» به طرف کمال» عمل طریقت است. که چنان که اشاره شد, غایت آن وصول 
به حقیقت است.»۱ 

استاد ابوالقاسم قشیری» دربارةٌ شریعت و حقیقت» چنین نوشته است: 

«الشريعة مر بالتزام. لوب و الحيقةٌ مشاه الرُيّة فک تضريقة خیرم بالحقیقة قَقر 
مقبول و کل حقيقتم غیر مق بالشريعة محصول.... ق الشريتةآن تَ والحقیقة آن 
تشنهده.»۲ 
سب 
۱ ذیل تاریخ تصوف» ص ۰۲۰۸ 
۲ رسالهٌ قشیریه» ص ۰51 





2۷۸ فرهنگ آشعمار حافظ 





آنچه هجویری در اين باب بیان کرده تقریاً همان است که قشیری گفته. منتها عبارات متفاوت 
است: 

«... حقیقت عبارتی است از معنی که نسخ بر آن روا نباشد و از عهد عالم تا فنای عالم حکم آن 
متساوی است چون معرفت حق و صحت معاملت خود به خلوص نیّت. و شریعت» عبارتی است از 
معنی که نسخ و تبدیل بر آن روا بود چون احکام اوامر. پس شریعت فعل بنده بود و حقیقت داشت 
خداوند و حفظ و عصمت وی جل جلاله. پس اقامت شریعت بی وجود حقیقت محال بود و اقامت 
حقیقت بی حفظ شریعت محال.»۲ 

هم هجویری دربارة مقامات طریقت و ارتباط آن با شریعت چنین می‌نویسد: 

«محمد بن‌الفضل البلخی گوید: الم للم من اثه و عم مع له و عم بلله. علم‌بله,علم 
معرفت است که همه اولیای او او را بدو دانسته‌اند و تا تعسریف و تمرف او نبود ایشسان وی را 
ندانستند؛ از آنجه همه اسباب اکتساب مطلق از حق تعالی منقطع است و علم بنده مر معرفت حق را 
عت نگردد. که علت معرفت وی تعالی و تمَدْس هم هدایت و اعلام وی بود. و علم من‌اله» علم 
شریعت بود که آن از وی به ما فرمان و تکلیف است. و علم معاه» علم مقامات طریق حق و بیان 
درجات اولیا بود. پس معرفت بی پذیرفت شریعت درست نیاید و برزش شریعت بی اظهار مقامات 
راست نیاید.»؟ 

شیخ ابوسعید ابی‌الخیر نیز در این باره به عربی و فارسی سخنی دارد که لطیف و قابل عنایت 
است: 

«شیخ را پرسیدند یا شیخ مالشَريعة و ماالطریقة و ماالحقیقه؟ فقال الشتريعة آفعال فی افسال, و 
الطريَه اخلاق فی آخلاق, والقيَهآحوال فی آحوال.. من لا آفعال له بالجاهدة و مت اه 
فلا آخلاق له بالهدایة و ال و من لا آخلای له بالهدایةٍ والريقة ق لا آحوال له بالحقیق 
والاستقامَة والسئیاسة.»* 

«شیخ را پرسیدند از شریعت و طریقت و حقیقت. شیخ ما گفت این اسامی منازل است و این 

منازل بشریّت را بود. شریعت همه نفی و اثبات بود برقالب و هیکل و طریقت همه محو کلی باشد و 


حقیقت همه حیرت است.»7 





۲ کشف‌المحجوب. ص ۹٩‏ 
> همان. ص ۰۱۸ 

۵ اسرارالتوحید. ص ۰۳۲۳ 
7 همان» ص ۰۲۲۰۱ 


طریقت 2۷۹ 

در قوت القلوب آمده است که از نظر وی شریمت نامی از امهنای راه (طریق) است و به ره 
روشن راست فراخ که دیگر راهها بدو پیوندد اطلاق می‌شود, یعنی چیزی برابر رشاهراه»» و 
می‌افزاید که طریق, نامهای بسیار دارد و از انهاست: صراط مستقیم» سبیل, منهاج» محخه و 
منسك. واز شریعت» چهار اسم مشتق می‌گردد: شارع» مشرعه» شرعه و شریعت, که این آخری در 
مورد شاهراه به کار برده می‌شود.۲ 

ذوالون مصری به مریدان گفت: آن کس از شما که جویای راه باشد» باید دانایان را با قبول 
نادانی خود و پارسایان را با گرایش و رغبت دل و عارفان را با سکوت ملاقات کند." 

ابوالحسن مزیّن (علی بن محمد بفدادی - متوفی ۳۲۸) می‌گفت: کسی به خاطر خویش راهجو 
باشد» در نخستین قدم فرو ماند. و آن که اراد خیر کند, راهنماییش خواهند کرد و در رسیدن ب" 
مقصد یاری داده خواهد شد. پس خوشا به حال آن کس که قصد رسیدن به پروردگار خود داشته 
باشد بی توجه به آنچه در عالم وجود جلوه‌گر است.* 

شیخ احمد جام» در باب سیزدهم انس التائبین؛ درباب شریعت و طریقت» بحث مفصلی دارد و 
ضمن آن می‌نویسد: 

«شریعت, درخت است و حقیقت, بار است. و کار دو است؛ کار ظاهر است و کار باطن است: 
هرچه ظاهر است شریمت و هرچه باطن است حقیقت است. ظاهر با خلق راست باید داشت و به 
شریعت آبادان و باطن با حق راست باید داشت و به حقیقت آبادان تا هردو چنان باشد که می‌باید. و 
بار هرینت حقیقت است وبازحقیقت صفاوت است و بر ضفاوت کراهت است و بار کرام ترا 
علایق است. هرکه را ظاهر به شریعت راست و آبادان نیست» باطن وی از حقیقت خبر ندارد..۰ 

«متل_ شریمت چون درخت است و مثل حقیقت چون بار درخت. هرکه در باغ رود که درخت 

نو بود که بارندارد, همه در درخت نگرند تا درخت چگونه است» اما چون درخت بار برگیرد» همه در 
بار نگرند. زیرا که بار خود بر اصل گواهی دهد: اگر بار نیکوست درخت اصلی است. و اگر بار نه 
نیکوست» درخت در اصل تباه است. حق سبحانه و تعلی با بندگان خویش هم چنین می‌کند» به تن 
ما و به روی نيك و قد و منظر ما ننگرده به دل ما نگرد کما قال ای عله‌الشلام: ان ال لا یط 
ی صورکم ولا الی آعمالکم ولکن بر لی فیک و ناگم... به درستی خدای عژ و جل به دل و 
نیت شما نگرد» به هیچ دیگر ننگرد. نّت نیکوءیار حقیقت آاست..۰ 
هت اجه ادا مج مه ماع 
۷ قوت‌القلوب» ج ۰۲ ص ۰۲۸۲ 
۸. طبقات الصوفیه. ص ۰۲۱ 
٩‏ همان». ص ۰۲۸۳ 


7 فرهنگ آشعار حافظ 
دح ۰ 5۰۰۹9۹۰۹9۹۰۹۰ "موی 
«و عمارت درخت و پرورش درخت از بهر بار است تا بار نیکوتر دهد و میوه بیرون آرد... چون 
درخت برگ و شاخ ندارد میوه بر کجا باشد؟ نگر بدان سخنان سیم‌اندود غزه نشوید که کسی گوید: 
باطن باید که راست باشد, ظاهر از هرگونه که خواهی گو باش! نگر از آن سخنان نخرید که آن 
همه نهاد قومی است که ایشان منکر شریعتند و سیر همه بی‌راهیها» ترك شریعت است. هر که را 
ور به شریت آراسته فده نکر به ان او غرم شوه که بقل کوزو | مت 3 
«همچنین شریعت بسیار باشد بی حقیقت. اما هر گز حقیقت حقیقت نباشد بی شریعت. زیرا که ما بسیار 
دیدايم که شهزی با حصازی پا باغی نا نید و کار تمام نکن .اما هیچ کاری تمام ندیدیم بی‌بنیاد 
راست. و بنیاد راست شریعت است. هرکه را می‌باید که کار او بالا گیرد, بر وی بادا که بنیادراست 


و محکم فرو نهد... 
«شریعت بی حقیقت؛ کاری است بی منفست و حقیقت بی شریعت, نمایش و کثرت است بی 
برکت... 


«راه شریعت هزار مقام نورانی است... و راه حقیقت پنج قدم است, بیش نه: اول قسدم؛ به کارد 
مجاهدت سر هوی بریدن است. دوم, پنداشت و حشمت خویش در خاك مالیدن است. سیم قدم بر 
خلق و بر دنیا نهادن است. چهارم. قدم بر غقبی نهادن است. پنجم قدم. به مقصود رسیدن است... 

«شریعت همه سنت رسول است و فرمان خدای است عز و جلّ بر ظاهر» و حقیقت, راست 
داشتن, باطن است به حق. .. اما هرکس را دیوانگی یا بی هوشی یا هوای غالب یا وسسوسه یا 
رای هی می هرد مات مخت نم کت کف : این مرد دست از شریعت باز داشت» او 
را حقیقتی روی نمود!! احمق آن است که می‌گوید و اين که می‌خرد هزار بار احمق‌تر و نادان‌تر 
است.»۱۰ 

قطب‌الدین عبّادی» » در بیان مبدا تصوف و طریقت که رکن نخستین از | ارکان چهارگانة کتاب 
صوفی نامه او را تشکیل می‌دهد. دو مقدمه آورده است: یکی در بیان شریعت و دیگری در بیان 
طرنعت. 

در مقدمهٌ نخستین می‌نویسد: 

«بدان که شریعت راهی است که انیا در دعوت رسالت و تمهید قاعده ملّت میان امت بنهند به 
تایید خداوند تعالی که دعوت انبیاء » خلایق را اول به توحید است و در این دعوت هیچ تفاوت نیست 
میان جمله انبیاء » بلکه جمله يك دین است و يك دعوت و يك معبود.. ۰ و چون اصل دعوت به توحید 
است و توحید يك کلمةٌ راست است. اگر صدهزار آدمی بگویند. همه یکی باشد. 
س << 
۰ انس‌التائبین» ص ٩۱‏ - ۱۷۰ 


طریقت 1۸۱ 

رو دوم دعوت به عبودیّت است به حکم آن که ایشان اطبّای خلایق بودند» به هر وقت برحسب 
مصلحت آن امّت قاعده مت کرده آمد؛ چنان که فایده و مصلحت امّت در آن عبارات ظاهر می‌شود و 
حق‌تعلی از این حکمت خبردا: ل چا منگم شَِة و منهج ۱۱ پس پذیرفتن انیا سخن خدای 
تملی راء وحی گویند و آمدن ایشان [را] به خلق» رسالت گوید و بیان ارکان ملت را و تمهید اعد 
عبودیّت را شریعت و رفتن بدین راه شریعت [را] طاعت گویند و اسم این طاعات را اسلام گویند و 
عبارت از این جمله به دین کنند» و صلاح و نجاح عالمیان در دین است... 

«پس شریعت راهی است و پیغمبر نهنده آن راه و دارنده آن است. و جادهُ فراخ را شارع گویند. 
پس شریعت» راه فراخ بود که از آن طرّق خیزد... 

ر«طریقت» راهی است که از شریعت خیزد» و شریعت بیان توحید و طهارت و نماز و روزه و حج و 
جهاد و زکات است و بیان معاملات دیا و محاسبات عقبی ولا و دالام و کلام و رضای خدای تعالی 
است. اما طریقت, طلب کردن تحقيق این معاملات و تفخص این مشروعات است و آراستن اعمال 
به صفای ضمایر و تهذیب اخلاق از کدورات طبیعی چون ریا و جفا و سرك خفی و جقد و حسد و 
تکبّر و اعجاب و مانند این همه... 

«در جمله هرچه به تهذیب ظاهر متعلق است از شریعت خیزد و هرچه به تصفیت باطن بازگردد 
از طریقت خیزد... مثلاً جامه نمازی کردن از لوث نجاست شریعت است و دل را نگاه داشتن از 
کدورات بشری طریقت است... روی به قبله آوردن در نماز» شریعت است و دل به حق حاضر 
داشتن؛ طریقت. و در جمله» هرچه در مرتبةٌ حواس فرو آید, مراقبت آن کردن؛ شریمت است؛ و 
هرچه در درون پرده قالب است» رعایت آن کردن» از طریقت است... 

«و هرچه در قرآن عبارت به «ناس» است که «یاایّهاالناس» جمله لوازم شرعی است که به 
شریعت ایمان به مردمان می‌رسانند. و هرچه در تبع. ایمان است که یادکرده است که رین 
ول جمله مواجب طریقتی است که بعد از یمان از مْمنان طلب کرده است, که دعوت به یمان 
است و شریمعت به ایمان است و طریقت در پرد؛ ایمان است. 

«و اصل طریقت آن دوچیز است؛ تقوی در عمل و قول سدید در علم: این وا او الة 
و فولوا قولاً دید ۱۳ 

«پس حاصل شریعت» امتثال امر است و تهذیب خلق» و اين دو صفت چون مستمر گردد, 
طریقت روی بنماید. و قانون طریقت» قول سدید است در علم و تقوی است در عمل... مردم بدین 
سس 
۱ + 
۰۳ ۳ 


۳۳ فرهنگ اشعار حافظ 





اوصاف از حضیض اهل عادت خلاص یابد و در اسمای ارباب حقیقت ماوی یابد و برقدر حرکه خود 
مرتبه گیرد و به مقدار بصیرت خود ثمرت یابد.» ۲۳ 

نجم‌الذّین رازی» در مواضع متعدّد از مرصاد العباد. در باب شریعت و طریقت و حقیقت سخن 
گفته است؛ از جمله در مقدمه که می‌گوید: 

«خلاصهٌ نفس انسان دل است و دل آینه است و هردو جهان غلاف آن آینه و ظهور جملگی 
صفات جمال و جلال حضرت الوهیّت به واسطة این آینه... چون نفس انسان که مستعد اینگی 
است تربیت یابد و به کفال خود رسد, ظهور جملگی صفات حق در خود مشاهده کند: نفسن خود را 
و من عرّف تشته فا عرف ره محقق او گردد. 
باز داند که او کیست و از برای کدام سرء کرامت و فضیلت یافته است.. 

تریکی وت نان کال مها اک سا و مها توس در 
آن جز به واسطهٌ سلولك بر جادهُ شریعت و طریقت و حقیقت دست ندهد.»>۱ 

«دل را استعداد آن هست که چون تصفیه یابد بر قانون طریقت. چنان که محل استوای صفت 
روحانیت بود. محل استوای صفت رحمانیّت گردد. و چون در پرورش و تصفیه و توجه به کمال 
سد. محل ظهور تجلی جملگی صفات الوهیّت گردد.»:۲ 

مولانا جلال‌الاین محمد مولوی» در مقدمهٌ دفتر پنجم مثنوی» در اين باب چنین نگاشته است: 

«اين مجلد پنجم است از دفترهای مثنوی و تبیان معنوی در بیان آن که شریعت همچو شمع 
است ره می‌نماید, و بی آن که شمع به دست آوری راه رفته نشود» و چون در ره آمدی» آن رفتن تو 
طریقت است. و چون رسیدی به مقصود آن حقیقت است. و جهت این گفته‌اند که و رت 
الحقایق بت الُرايعٌ. همچنان که مس زر شود و یا خود از اصل ز بود او را نه علم کیمیا حاجت 
است که آن شریعت است و نه خود را در کیمیا مالیدن که آن طریقت است؟؛ چنان که گفته‌اند: طلب 
الیل ید الوصول الی المدلول. قبیخ و تلد الیل قبلالوصول الی المّدلول مَْمُوم. حاصل آن _ 
که شریعت همچون علم کیمیا آموختن است از استاد یا از کتاب و طریقت استعمال کردن داروها و 
مس را در کیمیا مالیدن است و حقیقت زر شدن مس. کیمیادانان به علم کیمیا شادند که ما علم این 
می‌دانیم و عمل کنندگان به عمل کیمیا شادند که ما چنین کارها می‌کنيم و حقیقت یافتگان به 
حقیقت شادند که ما زر شدیم و از علم و عمل کیمیا آزاد شدیم عتقاءاله‌ایم» کل جزب بما دهم 





۳ التصفیه فی احوال المتصوفه» ص ۱۳ - ۰۲۰ 
> مرصاد العباد. ص ۳ - . 
6 همان». ص ۱۹۰ - ۰۱٩۹۱‏ 


ی 
حُون.۱۱ یا مثال شریمت همچو علم طب آموختن است و طریقت پرهیز کردن به موجب طب و 
داروها خوردن و حقیقت صحت یافتن ابدی و از آن هردو فارغ شدن. چون آدمی از این حیات میرد؛ 
شریمت و طریقت از او منقطع شود و حقیقت ماند.حقیقت اگر درد نعره می‌زند که ات قسومی 
ون بما عفر لی ری و اگر ندردنعرهمی‌زند که یا یی لج وت کته ول آذر ما جسابیه» با 
ها کانت القاضیه» ما آغنی نی مالیه, هك نی سأطانیه ۱۸۰ شریعت علم است. طریقت عمل 
است» حقیقت الوصول الوزاله ۰ من کان یرو قاء ره قلیففل ععلاً صایحاً ولا شضرلك باق ره 
آحَذا"۱ و صَلی‌اله غلی خیر خلقه مُفدٍ و اله و صخبه و عثرته و سم تسلیما.» ۳ 

شیخ محمود شبستری» در گلشن راز. شریعت را به پوست و حقیقت را به مضز و طریقت را به 
فاصل بین آن دو تشبیه کرده است: 


شیخ محمد لاهیجی شارح گلشن راز» 


کسی مرد تمام است کز تمامی 
پس آنگاهی که ببرید او مسافت 
بقا می‌یابد او بعد از فنا باز 
شریعت را شعار خویش سازد 
حقیقت خود مقام ذات او دان 
تبه گردد سراسر مفز بادام 
ولی چون پخته شد بی‌بوست نیکوست 
شریعت پوست» مغز آمد حقیقت 
خلل در راه سالك نقص مغز است 
چو عارف با یقین خویش پیوست 


کند با خواجگی کار غلامی 
نهد حق بر سرش تاج خلافت 
رود ز انجام ره دیگر به آغاز 
طریقت را دثار خویش سازد 
شده جامع میان کفر و ایمان... 
گرش از پوست بخراشی گه خام 
اگر مفزش بر آری برکنی پوست 
میان این و آن باشد طریقت 
چو مفزش پخته شد بی‌پوست نفز است 
رسیده‌گشت مغز و پوست‌بشکست!۲ 


فصلی به اشباع دربارٌ سخنان شیخ شبستر نگاشته که 


۱. ۰۵۳۲۲ تمام آیه چنین است: فتقطوا ره یم را کل حزب بما هم فرخون: 

۱۷. برس و ۲۷ تمام دو یه چنین است: قیل ال ال ال تقوم ون ما عفر لی ری و 
۰۱۸ ۲۲۹ ۰۲۷ ۲۸ و ۰۲۹ 

+ ۱ ۹ 

۲۰ مثنوی, نیکلسون, ج ۰۳ دفتر پنجم» ص ۱ - ۰۲ 

۱ جواب از سوّال دوم (ص ۰ع۷) از شرح لاهیجی و متن گلشن‌راز. 





۶۸۶ فرهنگ اشعار حافظ 
>> چ چجچ چچچ بحاص 


خواننده را بدان کتاب حوالت می‌دهد.۲۲ 


حافظ فرماید: 
روندگان طریقت ره بلا سپرند رفیق عشق چه غم دارد از نشیب و فراز۲۳ 





۳ رل: شرح گلشن‌رازه ص ۲۹۲ - ۰۳۱۳ 
۳ دیوان حافظ. ص ۰۱۷۵ 


عارف 


عارف» در لفت» بهمنی شناسنده است, و در اصطلاح صوفیان به خود شناس خداشناسی که علم او 
به معنی و حقایق باشد نه الفاظ و ظواهر اطلاق می‌شود. 

عارف» از مصدر «عرفان» مشتق است و «عرفان» به معنی شناختن است» چنان که به معنی 
شناسایی حق در قران کریم نیز استعمال شده: 

«واذا سمعا ما آزل الی الرسول. تزی تیلم تفیل من المع ما غزفوا من الق یَولون 
رن آمنا فاکتبنا مع الشناهدین.»۲ 

هجویری» در اين باب» چنین می‌نویسد: 

«مشایخ این طریقت» علمی را که مقرون معاملت و حال باشد و علم آن عبارت از احوال خود کند 
آن را معرفت خوانند و مر عالم آن را عارف و علمی را که از معنی مجزد بود و از معاملت خالی آن را 
علم خوانند و مر عالم آن را عالم. پس آن که به عبرت مجزد و حفظ آن بی حفظ معنی علم بود وا 
عالم خوانند و آن که به معنی و حقیقت آن چیز عالم بود ورا عارف خوانند. و از آن است که چون این 
طایفه خواهند که بر آقران خود استخفاف کنند وی را دانشمند" خوانند» و مر عوام را این منکر آید 
ی با نس بات تس تست سح 
۳/۰۱ 
۲. از متون فارسی چنان برمی‌آید که «دانشمند» غالبا به فقیه اطلاق می‌شده است؛ یعنی بدان کس که عالم 
فقه اسلامی بوده است؛ چنان که از شیخ ابوالقاسم گرکانی شیخ طوس که مانع آمد فردوسی را در گورستان 
مسلمنان به خاك سپارند عروضی سمرقندی با کلم «دانشمند» یادکرده است: «هرچند مردمان بگفتند با آن 
دانشمند درنگرفت.» (چهارمقاله. به تصحیح محمد معین» ص ۶۳ ۱ در تذکرةالاولیاء نیز لقب «دانشمند» به 
یکی از منکران بایزید بسطامی اطلاق شده که چون غالبا متشرعه منکر صوفیان بود‌اند. می‌توان حدس زد 


۰ ۳ 


1۸۲ فرهنگ اشعار حافظ 


اس سس مرس تست 
ومرادشان نه نکوهش بود به حصول علم که مرادشان نکوهش وی بود به ترك معاملت لأن المالم 
قائم بلشیه و العارف قائم برْه.»۲ 

در قوت‌القلوب, مَّل عارف در اعمالی که انجام می‌دهد چون کسی است که عبادتی در شب قدر 
انجام دهد و اگرچه به گفتهُ برخی عالمان هر شب برای عارف همانند شب قدر است: 

«متل العارفینَ فیما دنه من قیامهم بمُشاهتهم و رعایتهم لأمانتهم و عفدهم فی وقت قربهم 
و خضورهم مثل المامل فی لیلالقدر» ال فیها من واققها خی من آلف شهر. و قد قال بعض 
العّمام: کل یل للعارف بمنزلة لبلة القدر.»؟ 

سهروردی عقیده دارد که عارف با آن که از منتهیان است. نباید تصور کند که از مهار کردن 
نفس و بازداشتن آن از شهوات و بهره‌مندی از نماز و روز بیشتر و مستحبات بی‌نیاز است. راست 
است که این مسائل بین عارف و معرفتش حجاب نمی‌شود: اما او را متوقف می‌سازد و از پای برتر 
محروم.* 

قطب‌الّین عبادی می‌نویسد: 

«عارف را آینه‌ای صافی هست و آن دل است در پیش او نهاده تا در وی می‌نگرد و حدٌ مصنوع و 





رح< 
که در این مورد نیز «دانشمند» ترجمه «فقیه» است: «نقل است که یك‌بار شیخ پای فرو کرده بود. دانشمندی 


برخاست تا بروده پای از زير پایش بنهاد. گفتند ای نادان چرا چنین کردی از سرپنداری؟ گفت چه می‌گویید. 
طاماتی در او بسته‌اید بعد از آن در آن پای خوره افتاد.» (تذکرة» ج ۰۱ ص ۰۱۲۸) 
سعدی نیز در قطعه‌ای «دانشمند» را دانای دینی معرفی کرده است: 
به کارهای گران مرد کار دیده فرست که شیر شرزه درآرد به زیر خم کمند 
جوان اگرچه قوی یال و پیلتن باشد به جنگ دشمن از هول بگسلد پیوند 
نبرد پیش مصاف آزموده معلوم است چنان که مسئلهٌ شرع پیش دانشمند 
(کلیات سعدی,گلستان» ص ۰۱۱۷) 
«فقیهی از فقهای بلخ از آن جا که تعصب دانشمندان بود.» (چهارمقاله. ص ۱.) 
این نکته را هم باید در نظر داشت که به حکم الم علمان. علم الادیان, و علم الابدان» عالم به علم طب 
عنوان «طبیب» داشته و عالم علی‌الاطلاق همان دانای دینی است که آن را «دانشمند» ترجمه کرده‌اند و 
هم‌اکنون نیز «اهل علم» به این طبقه یعنی دانایان دینی اطلاق می‌شود. 
۳ کشفالمحجوب. ص ۰۹۸ 
> قوت‌القلوب» ج ۰۱ ص ۰۱۷۸ 
۵. عوارف‌المعارف» ص ۰۵۳۹ 


5ج 
حقّ صانع می‌بیند و طریق معرفت تقدیم واقعه چنان که هست می‌رود. و صاحبدل که عارف باشد 
جمله آفرینش دلیل و حجت نماید در دیدهٌ از 

«معرفت ارباب طریقت از ذوق حالت باشد و من ذاق عرَف» اما هرچند عارف‌تر باشد, خود را 
عاجزتر و مبتدی‌تر نماید و مصرفت را از دعوی و لاف پاك بدارند... و جمال مصروف را با جان 
عارفان در خلوت معرفت چندان نثار متواتر و فتوح مترادف است که در دفترها نگنجد... 

«پس شرط رونده آن است که تا به معرفت نرسد قناعت نکند و در معرفت ساکن نشوده و هرج< 
پیشتر اند بیشتر طلبد, و هرچند از کاس مهر شراب معرفت بیشتر خورد بیشتر خواهد و به هر چمزی 
مفیر و مار نشود که عارف مطلع است بر اسرارقدر و در آفریده‌اناویزد؛ عزل جمله ید و دل در 
هیچ نبندد و همیشه شاد وخ باشدء که عارف را با معرفت در خلوت چندان روج وصل است که 
عبارت از آن قاصر آید و خاطر آن‌جا مقصر گردد.» 

در منازل‌السائرین که فصول آن را ابن قیم جوزیه برای رذ و انکار جدا جدا در مدارج‌السالکین 
آورده» ضمن علامات عارف» آمده است که: عارف مطالبه نمی‌کند» از کسی شکایت نمی‌برد».درشتی 
و بزخواست در او نیست, خود را از هیچکس برتر نی‌بند و حقی برای خسود پر هکس ق یل 
نیست. عارف بر آنچه از کف رفته اندوهگین نمی‌شود و به آنچه در فق آینده است دل شاد نمیکند. 
چه, او به همهچیز به دید فنا و زوال می‌نگرد, زیرا که در حقیقت چون شبح و سایه‌اند. دیکر از 
نشانه‌های عارف آن است که مردمان را بین خود و خدایش حجاب نسازد و آنان را به يك سو نهد آن- 
چنان که گویی مردگانند. نه سودی از جانب آنان متصور است و نه زیانی. نه زیستن در اختیار 
نهاست و ه ردن و نه زنده شدن. همچنین از تفس خود کنر جویدچنان که گویی ین مردم بی ٩‏ 
موزی. و این است منی خن آن کش که فتهاست غاف اه راب دو گام طی میکنه عه ( 
نفسش و گامی از خلق. گفته‌اند: عارف فرزند زمان خویشتن است «العرفا ابن وف ۲ و این جمله 
<< 
>. التصفیه فی‌احوال المتصوفه» ص ۰۱۲۱۹ 
۷ «الصوفی ابن وقته» مشهورتر و متداول‌تر است» و مراد در تشریح آنچه در متن آمده این است که صوفی 
نباید کار امروز را به فردا بیفکند» هرکار را در هنگام قدرت و ضرورت باید انجام دهد و نقد را به نسیه نفروشد, 
چنان که مولوی فرموده است: 

صوفی ابن‌الوقت باشد, ای رفیق ‏ نیست فردا گفتن از شرط طریق 
رت 
تعبیری که در روزگار ما از «ابنالوقت» به معنی دمدمی و فرصت‌طلب و خورندة نان به نرخ روز و کلاًآدم 


بی‌حقیقت می‌شود. فرسنگها از تعبیر صوفیه دور است. 





از کوتاه‌ترین و زیباترین سخنان است و مقصود آن است که عارف به وظیفه‌ای که زمان حال بر 
عهد؛ او می‌گذارد می‌پردازد؛ نه بدانجه گذشته و به عالم عدم پیوسته است می‌اندیشد و نه بدانجه 
صورت نگرفته و پا به جهان وجود نگذاشته است. تمام کوشش و توانش صرف پربار کردن وقنی 
می‌شود که ماده باقی حیات اوست. دیگر از علاماتی که برای عارف نوشته‌اند این است که عارف با 
خدای خویش خوگر است و ترسان و نگران از کسی که او را از خدا جدا سازد. و از این جاست که 
گفته شده: عارف چون به خدای انس گیرد از خلق به وحشتش افکند» و چون به خدا نیازمند باشد از 
دیگران بی‌نیازش سازد. و چون خواری به خاطر حق بر خود هموار کند در میان مردمانش گرامی 
سازد, و چون فروتنی برای حق پیشه کند بین مردم برتریش بخشد» و چون با وجود خدا از همه خلق 
مستغنی باشد همه مردمان را به او نیازمند سازد. و گفته‌اند که: عارف برتر است از آنجه می‌گوید و 
عالم فروتر؛ یعنی دانش عالم افزون‌تر و دامنه‌دارتر از حال و صفت اوست, درحالی که حال و صفت 
عارف برتر از سخن و خبر اوست.۸ 

باب شصت‌ودوم از شرح تعرف و خلاصهٌ آن اختصاص به معرفی دو صفت عارف دارد که سطری 
چند از خلاصه آورده می‌شود و خواهنده را برای ملاحظه تمامت باب به کتاب حوالت می‌دهد: 

«باز حسین بن علی یزدان یار را پرسیدند که عارف به مشهد حق تعالی کی باشد؟ گفت: چون 
شاهد پدید آید و شواهد فانی گرداند و حواس وی برود و اخلاص وی باطل گردد. یعنی: عارف بدان 
مقام که حق را بیند کی رسد و اندر آن مقام وی را صفت چه باشد؟ از شاهد همی حق تعسالی را 
خواهد و از شواهد خلق. پس چون او را حق تعالی پدید آید. خلق از وی فانی گردد. و رفتن حواس 
نه آن است که بی حواس گردد» اما منفعت حواس از وی برود» چنان که از حاسّت بَصَر» مراد دیدن 
است و از دیدن» مراد تمیز کردن است و از تمیز کردن» مراد لت برداشتن است. چون سر وی به 
مشاهدت حق تعالی مشغول گردد» بصر وی از دیدن هیچ لذت نیابد و تمییز نمانده چنان گردد گویی 
که وی را دیدار نیست» و چون دیدار نماند. چنان است که گوبی وی را بصر نیست» و دیگر حواس 
هم براین قیاس باشد. 

«و باطل گشتن اخلاص نه آن باشد که منافق یا مرك شود. وی از همه مخلصان مخلص‌تر 
باشد ولیکن اخلاص خویش نبیند... 

«باز گفت: چون بنده بدین مقام رسد. بسیار خویش را مستغرق داند در اندك از حق تعالی. یعنی 
يك منت حق تعالی مر او را که بند و یاددارد, هم افصال خویش را در آن فراموش کند» هرچند 
افعال وی بسیار بود. از بهر آن که مئت سابق است و خدمت لاحسق. و لاحنق هرچند بسیار بود» 


۸- ترجمه از: مدارج‌السالکین» ج ۳. ص ۳۰ - ۰۳۶۱ 


سس تست یعس 


عارف 1۸۹ 


ری 0 سس ها ات سس 
مستغرق سابق بود. از پهر آن که سابق متبوع است و لاحسق تبع. هرچند تبع بسیار باشد به متبوع 
قایم گردد. آنچه از وی بود خود اندکی نباشد» و آنچه از تو آید خود بسیار نباشد, و آنچه از حق تعالی 
به بنده آید بنده به وی نیکبخت شود و آنچه از بنده به حق تعالی رود حق تعالی از وی بی‌نیاز 
است... 
«باز گفت: مر ذوالُون را گفتند اول درجه کدام است که عارف به وی رسد؟ گفت: حیرت, باز 
افتقار» باز اتصال, باز حیرت. 

«یعنی حیرت اول اندر منت نعمت باشد. از بسیاری نواخت و منت که از حق تعالی برخود بیند از 
شرم سرگردان گردد. باز افتقار» نیاز نمودن بود و نیازمند بودن» چون تقصیر و عجز خود اندر گزارد 
حقوق, بندگی حق تعالی ببیند. ضرورت بی‌چارگی و عجزش بود. باز اتصال, و معنی اتصال پیوستن 
باشد و این پیوستن» انقطاع باشد از غیر حق تعالی. باز حیرت آخر, آن باشد که بداند که نیاز و عجز 
پیش بردن علت نگردد اتصال را. از بهر آن که حق تعالی را به علّت یافتن محال است.»؟ 

اينك به نقل و ترجمهٌ قسمتی از گفتار مشایخ دربارهُ عارف از طبقات الصوفیه پرداخته می‌شود که 
مددی است در شناخت عارفان. از بایزید بسطامی (طیفور بن عیسی بن سروشان) از درجه عارف 
پرسیدند. گفت: «یْس هنالك دَرجَة بل آعلی فائدة العارف وجوذ معروفه.»۱۳ آن‌جا سخن از درجه 
نیست» بلکه برترین سود عارف, دریافت و شناسایی حق است. 

و هم بایزید در بیان نشان عارف گوید که: از یاد حق غافل نماند و از رعایت حقش دلتنگ نگردد 
و جز به وی خوگر نشود.۲ 

معروف کرخی (ابو محفوظ معروف بن فیروزان) دربارهُ عارف گفته است: 

رلییس للعارف نعمهٌ و هو فی کل نعمق» ۱۲ 

احمد بن خضرویة بلخی (متوفی ۲6۰) می‌گوید: صبره توشهُ درماندگان است و رضاء درجه 
عارفان.۱۳ 

رت 


یحیی بن معاذ بن جعفر رازی (متوفی ۲۵۸) گفت: 





۰6۵۹ - 1۵71 خلاصهٌ شرح تعرف» ص‎ ٩ 
۰1۹ طبقات الصوفیه. ص‎ ۰ 

۱ همان» ص ۰۷۲ 

۲ همان» ص ۰۹۰ 

۳. همان» ص ۰۱۰ 


۳ فرهنگ اشعار حافظظ 





«الزاهد صافی الظاهر مُختیِط الباطن. والعارف صافی الباطن. مُحتِط الظاهر.»»۱ 

منصور بن عمّار گفته است که: پالك و منزه است خدایی که دلهای عارفان را جایگاه ذکر خود 
ساخت و دلهای اهل دنیا را جایگاه طمع و دلهای پارسایان را جای توکل و دلهای فقرا راجای 
قاعت و دلهای متوکلان را جای رضایت.۱۶ 

از ابو عبدالله بن جلاء (احمد بن یحیی) آورده‌اند که گفت: همّت عارفان متوجه مولایشان است و 
جز با او نمی‌آرامند. و همّت مریدان در جست وجوی یافتن راهی به سوی اوست و در این طلب فانی 
می‌شوند.<۱ 

محمّد بن فضل بلخی (متوفی ۳۱۹) می‌گوید: دوگونه گریستن اسست: گریه زاهدان به 
چشمانشان و گریه عارفان به دلهاشان.۱۷ 

ابو محمد جریری (احمد بن محمّد متوفی ۳۱۱) گفته است: حذ اعلای همّت عوام سوّال است 
و از متوسّطان دعاء اما همّت عارفان یاد کردن خداست.۱۸ 

از ابوالجّاس بن عطاء (احمد بن محمّد بن سهل متوفی ۳۰۹ یا ۳۱۱) پرسیدند که دل عارفان به 
چه آرام می‌گیرد؟ گفت به فرمودهٌ خدای: «بسم. الله الرحمن, الرحیم..» چون در «بسم الله» هیبت 
است و در نام «رحمن» یاری و نصرت و در نام دیگرش «رحیم» محبّت و موقت.٩۱‏ 

در کتاب بستان‌العارفین و تحفه‌المریدین نیز بابی خاص به شناخت عارفان و پارسایان اختصاص 
یافته است و در آن آمده است که: 

«یکی از پیران معرفت را پرسیدند که عارف را چگونه باید که باشد؟ گفت: چنان باید که از میان 
خویش و آن خداوند خویش چهار چیز بردارد: یکی ابلیس را و هرچه او خواهد» و خواست وی 
معصیت بود که اندر وی زوال ایمان بود و اندر زوال ایمان. دوزخ جاودان بود... 

«و دیگر» نفس و آنچه خواهد که نفس بدان کاری کند بد. و بدکردار را جای آتش بود... سه- 
دیگر: هوای تن را و آنچه او خواهد. و اندر این جهان هرکه به راحت بود. بدان جهان به رنج بود... 
چهارم. دنیا را و آنچه او خواهد. دست باز داری‌که دنیا از تو خدمت خواهد و فراموشی آخرت خواهد. 





6 همان». ص ۰۱۱۲ 
۵ همان» ص ۰۱۲۵ 
۳ همان» ص ۰۱۷۹ 
۷ همان» ص ۰۲۱۵ 
۸ همان». ص ۰۲۲۱۳ 
همان» ص ۰۲۱۹ 


2٩۱ عارف‎ 

«پس چون بنده عارف این چیزها را از میان برداشت, معرفت قرار گرفت و جلاوت معسرفت 
یافت, 

«پس هرکه با ابلیس صحبت کند, از هاویه نرهد, و هرکه با خداوند صحبت کند» از این همه 
برهد. 

«بایزید بسطامی می‌گوید که عارف را چهار غم است: یکی غم عطا و دیگر غم جزا و سه دیگسر 
غم اندر وقت پسین. اما چهارم غم, قطیعت در روز قضا: سه غم دیگرش بود: غم طاعت مگر پذیرد» 
دوم غم معصیت مگر نیامرزد و سه دیگر غم خلعت مگر بازستاند, مود باله .ین ذلك. 

«پرسیدند که فرق میان زاهد و عارف چیست و مقامپارسایان بهچند روی است و کدام را پیگه 
برتر است و پیش هر قومی می‌آید زان مقام که بوده است؟ جواب داد که مقام. هشت است: یکی 
مقام تایبا است دیگر مقام عابدان است» سه دیگر مقام زاهدان است, چهارم مقام صابران است؛ 
پنجم مقام راضیان است» ششم مقام شاکران است. هفتم مقام محبّان است» هشتم مقام عارفان 
است. 

«پس بدان که تایبان را بشارت به آدم کنند که آدم تایب بود, و عابدان را اشارت به ادریس کنند» 
و زاهدان را اشارت به عیسی کنند, و صابران را اشارت به ایو کنند» و راضیان را اشارت به موسی 
کنند» و شاکران را اشارت به نوح کنند و محّان را اشارت به ابراهیم کنند, و عارفان را اشارت به 
مصطفی کنند هم الستلام... 

وعارف به چشم دل به خدای نگرد,خدا را ذاکر بو و به دل با خدای تعالی مایل بودء و به تن خد! 
را خادم بود. و عارف آن بود که از خلق به خالق نگرد, از مخلوق به مقدور نگرد. عارف را به زبان 
استغفار بود و بهدل اعتبر بود و به تن افتخار بود. و عارف باید که بهزیان لطیف بو و بهدل نظیف 
بود و به تن عفیف بود و بهزبن ناطق بود و به ال صادق بود و به تن سابق بود. و عارف باید که به 
زبان گفتار دارد و به تن کردار دارد و به دل دیدار دارد. 

«پرسیدند که عارفان فاضل‌ترند یا زاهدان؟ گفت: عارفان. گفت چرا؟ گفت: زیراکه زاهدان از 
نیکمردان یاد کنند و عارفان از خدای یاد کنند. 

«زاهدان خدمت از بیم دوزخ کنند. عارفان خدمت از بیم فراق کنند. زاهدان از غم گور گدازند و 
عارفان از شوق مك گدازند. زاهدان از خوف» سر بر زمین دارند و عارفان از شوق, دل بر عرش 
دارند. زاهدان غم خویش با یران گسارند» عارفان غم خویش با رحمان گسارند. پرسیدند که عارفان 
کجا پدید آیند؟ اندر نژع جان کندن؟ گفتا: نه. اندر نفخ صور؟ گفتا: نه. پس به کجا پدید آیند؟ گفتا: 
در قیامت که نامیرن گوین:فسی تْسی. مطیمانگویند:طاعتی طاعتی. عاصیان گویند: نی 





5 فرهنگ اشعار حافظ 





ذلبی. رسول ما گوید: أّتی أمْتی. پادشاه عالم گوید: عبدی عندی. عارفان گویند: ری رنی:۲۰6 

«سئل آبو تراب النخشبی رجمه له غن صفة العارف فقال هو اگذی لا یره شی؛ و َصلفو ب کله 
شی و۱۲۱۰ 

«قال ذوالتون رجمهلله غلامهٌالعارف تَ: لا ُطغی نوز ممسرفیه نوز ورجه و لاب هد باطا 
من‌الیلم. ما یقض عَلَیهِ ظاهراً من‌الحکم و ار اي 
آستار محارم الله تعالی. 

«و الفرق بین المُوّمن. و العارف: الوم یبور له و العارف ینظر باله عژو جل و للمُومن 

قلب و لیس للعارف قلبٌ و قلب امین یَطمین بالذکر و لا یَطمین العارف بسیواف»۲۳ 

«ذوالنون را پرسیدند که نهایت حال عارف چیست. گفت آن که چنان باشد که آنگاه که هست 
چنان که پیش از آن که بود. یعنی پیش از آن که او را بیافریدند او را نه فصل بود و نه اختیارء اکنون 
که آفریدش باید که خویشتن را بی‌فعل و بی‌اختیار داند تا صفتش حال وجود صفت عدم باشد.» ۲۳۳ 

«از جنید پرسیدند که عارف کیست. گفت گونه آب‌گونه خنور آب باشد (یعنی) در همه حال چنان 
باشد که اولی‌تر است. و از بهر این» احوال او مختلف است. یعنی عارف را اختیار نباشد و اختیار او 
اختیار حق باشد. و حق بنده را بر يك حال ندارد» از حال به حال می‌گرداند. ناگردنده جز حق نیست» 
و چون او را می‌گرداند. در آن گشتن چنان نماید که می‌گرداند. نهبینی که آب را به جام سیاه در کنی 
سیاه نماید و در سفید سفید و در سرخ سرخ و دیگر الوان همچنین. او نیز حال خنویش می‌نماید که 

بر آن لونم و بر آن لون تباشد.»۲ 

استاد ابوالقاسم قشیری, به نقل از چند تن از مشایخ دربار؛ عارف» چنین می‌نویسد: 

«سَوفت لیخ ابا عّدالرحمن حمن, السلمی یِعول سَوفت احمد بن محمّد بن زید ول ستوفت الهپل* 
تقول لیس لعارف علاقَة ولا مب شکُوی ولا لد دغوی ولا لخایّف قراژ ولا لاد من الله عژو 
جَل فراز. 

«قال رویم: المَفرقَه للعارف مره اذا نظرّ فیها تحلی له ملاه. 

«قال حسین بن منصور: لاه اعارف آن یکون فارغاً ین انیا و الاخرق. 





۰ منتخب بستان العارفین و تحفةالمریدین. ص ۱۲ - ۰۱۲۷ 
اللمع فی التصوف» ص ۰۳۵ 

۲ همان» ص ۳۹ - ۰ع. 

۳ شرح تعرف» ج > ض ۰۱۳۷ 

۶ همان» ج > ص ۰۱۱ 


«قال آبویزید: العارف طیارُ و الا سَیارء 

«قال | رطق لخق عن یو و هو سای و قال نون کل سیم ون و 
عم لمارف اْقطاعه عن ذکراله تعالی.»۳ 

امام محمد غزالی» درب «آن که معرفت حق تعالی از همهٌ مصرفتهای دیگر خوشتر است» و 
حال عارفان» بیان زیبایی دارد بدین شرح: 





«چون بدانستی که علم و معرفت خوش است» شك‌نیست که بعضی از علوم خوشتر است, که 
هرچند معلوم بزرگ‌تر و شریف‌تر علم وی خوشتر: که علم نهادن شطرنج از علم باختن شسطرنج 
خوشتره و علم سیاست مملکت و وزارت از علم درزی و برزگری خوشتره پس علم معانی شرع و 
آسرار آن از علم نحو و لغت خوشتر و اسرار کار وزیر در وزارت بدانستن از دانستن کارهای اهل 
بازار خوشتر و اسرار سلطان دانستن از اسرار وزیر دانستن خوشتر. پس هرچند معلوم شسریف‌تر؛ 
علم وی لذیذتر و خوشتر. پس نگاه‌کن که در وجود هیچ‌چیز شسریف‌تر و عظیم‌تر و با کمال‌تر و با- 
جلال‌تر از خداوند عالم که آفریدگار همةٌ کمالها و جمالها وی است هست؟ و تدبیر هیچ سلطان در 
نگاهداشت مملکت خود چون تدبیر وی در ملکوت آسمان و زمین و نظام کار این جهان؟ و هیچ 
حضرت نیکوتر و با کمال‌تر از حضرت الهیّت هست؟ پس چگونه ممکن بود که تظاره چیز خوشتر از 
نظارةُ این حضرت باشد - اگر کسی را چشم آن باشد - یا دانستن اسرار مملکتی خوشتر از دانستن 
اسرار این مملکت باشد؟ 

«پس بدین معلوم شد که معرفت حق‌تعالی و معرفت صفات وی و معرفت ملکوت و مملکت وی 
و معرفت اسرار الهیّت وی از همه معرفتها خوشتر» که معلوم این مصرفت از همه شریف‌تر» و این 
گفتن لحن است و خطا که هیچ‌چیز دیگر را چسون با وی اضافت کنی اشتحقاق آن نماند که 
شریف‌گویی یا توانی گفتن که این شریف‌تر. 

«پس عارف در این جهان همیشه در بهشتی باشد که «عزضهاکتزض. السّماء والازض: »۳ 
بلکه بیشتر بود, که پهنای اسمان و زمین متناهی است و میدان معرفت متناهی نیست؛ و بستانی که 
تماشاگاه عارفان است کنارهندارد و اسمان و زمین کنژهدارد. و میوه‌های این بستان نه مقطوع بود 
و نه ممنوع بلکه بردوام و « قطوفها دانیق ۳۷ بود, که نزديك‌تر از چیزی که هم از ذات وی بود چه 
اد 
۲۵ رسالهٌ قشیریه. ص ۱۵۵ - ۰۱۵۲ 
۰۲٩‏ ۰۲۱/۵۷ تمام آیه چنین است: سابقوا الی مَفرة من کم و جلة عزضها کمزض السماء و الازض. 
آعنت لین نوا باه و تسه لك فضل‌اله یوت من یشاءٌ وال نو الفْضل القظیم- 
۷ ۹ 
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باشد؟ و مزاحمت و غل و حسد را بدین راه نبود. که هرچند عارف بیشتر بود انس بیشتر باشد. و 
چنین بهشت بود که به بسیاری اهل وی تنگ نشود بلکه فراخ‌تر شود.»۲۸ 

شیخ عطار, از بایزید بسطامی چنین آورده است: 

«گفت عارف معروف را بیند و علم با عالم نشیند. عالم گوید من چنه کنم؛ عارف گوید او چه 
کند.»۲۹ 

ابویکر شبلی گوید: 

«وقت عارف چون روزگار بهار است. رعد می‌غرد و ابر می‌بارد و برق می‌سوزد و باد می‌وزد و 
شکوفه می‌شکفد و مرغان بانگ می‌کنند. حال عارف همچنین است, به چشسم می‌گرید و به دل 
می‌سوزد و به سر می‌بازد و نام دوست می‌گوید و بر در او می‌گردد.»:۳ 

سری سقطی گفت: 

«عارف آفتاب صفت است که بر همه عالم بتید و زمین شکل است که بار همهٌ موجودات بکشد و 
آب نهاد است که زندگانی دلها همه بدو بود و آتش رنگ است که عالم بدو روشن گردد... 

«گفت عیش زاهد خوش نبود که وی به خود مشغول است؛ و عیش عارف خوش بود چون از 
خویشتن مشغول بود.»۲ 

شیخ‌الاسلام عمر سهروردی به نقل از ابوسعید خراز» دربارة عارف می‌نویسد که: 

«العارف تذبیره فنیٌ فی تذبیر الحَق.»۲۲ 

مرحوم دکتر غنی, ضمن اشاره به مسلك عارف که صلح کل و حقیقت پژوهی است» چنین 
نگاشته‌اند: 

«عارف واقعی, همه چیز را حاکی از حق می‌شمرد و با عقیده احدی معارضه نمی کند» بلکه معتقد 
است که در همه عقاید. هر قدر ضد یکدیگر جلوه کند. حقیقت موجود است و جنگها و اختلافها 
جنگ رنگهاست. مولانا جلال‌الدین رومی, در دفتر اول مثنوی» در بیان آن که موسی و فرعون هر 
دو مسخر يك مشیْتند. چنان که زهر و فازهر و ظلمات و نوره می‌فرماید: 





۸ کیمیای سعادت. ص ۸۶۱ - ۰۸۶۲ 
تذکرةالاولیاء. ج ۰۱ ص ۰۱۳۷ 
۰ همان» ج ۰۲ ص ۱6۱-۱۰ 
۱ همان» ج ۰۱ ص ۰۲۳ 

۳ عوارف‌المعارف» ص ۰15٩‏ 


و ۹۵ 


عارف 
۰ب سس« 


کفر و ایمان عاشق آن کبریا 
موسی و فرعون معنی را رهی 
پیش چوگانهای حکم کن فکان 
چون که بی‌رنگی اسیر رنگ شد 
چون به بی‌رنگی رسی کان داشتی 
گر تو را آید بر این گفته سوّال 
ای عجب کاین رنگ از بی‌رنگ خاست 
اصل روغن ز آب افزون می‌شود 
چون که روغن را ز آب اسرشته‌اند 
چون گل از خار است و خار ازگل چرا 
یا نه جنگ است این برای حکمت است 


یا نه این است و نه آن حیرانی است 


مس" و نقره بندة آن کیمیا 
ظاهر این ره دارد و آن بی‌رهی 
می‌دويم. اندر مکان .و ۷ مکان 
موسیی با موسیی در جنگ شد 
موسی و فرعون دارند. آشتی 
رنگ کی خالی بود از قیل و قال 
رنگ بابی‌رنگ چون‌درجنگ خاست 
عاقبت با آب ضد چون می‌شود 
آب با آروغن. چرا ضد گشته‌اند 
هر دو اندر جنگند و اندر ماجرا 
همچوجنگ خرفروشان صنعت است 
گنج باید گنج در ویرانی است.»۳ 


عزالدین محمود کاشانی» در باب معارف» پس از مقدمه‌ای راجع به این که معرفت حق مشروط و 
مربوط به معرفت نفس است» می‌نویسد که: 

«معرفت ربوبیت..۰ عبارت بود از باز شناختن ذات و صفات الهی در صور تفاصیل افعال و حوادث 
و نوازل, بعد از آن که بر سبیل اجمال معلوم شده باشد که موجود حقیقتی و فاعل مطلق وس 
سبحانه, و تا صورت توحید مجمل علمی» مفصل عینی نشود» چنان که صاحب علم توحید در صور 
تفاصیل وقایع و احوال متجدده و متضاده؛ از ضرّ و نفع و منع و عطا و قیض و بسط و ضار و نافح و 
مانع و معطی و قابض و باسطء حق را بیند و شناسد بی‌توقفی و روّتی» او را عارف نخوانند. و اگر 
به اول وهلت از آن غافل بو و عن قریب حاضر گردد و فاعل مطلق را در صور تصرفات مختلفه باز- 
شناسد, او را متعرّف خوانند نه عارف. و اگر با وجود علم» حق مطلق راء از صور وسایط و روابط» 
بازنشناسد و تأثیر افعال را حوالت با وسایط ند او را ساهی و لاهی و مشرك خفی خوانند... 
وظیفه عارف» رضا به قضاست و وظیفة متعرّف» صبر بر آن و وظيفه غافل, کراهت و 
اضطراب.»۲ 

آقای همایی استاد دانشگاه تهران» تحت عنوان ررجلوه‌های عرفان در ایران» بیانی دارند که 
ماد ند 9 وس باب عسلل!-عسف بابح 
۳ تاریخ تصوف» ص ۰1۲۷ 
۶6 مصباح‌الهدایه. ص ۸۰ - ۰۸۱ 
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برای مزید فایده. قسمتی از آن نقل می‌شود: 
«در کتب لغت عربی» «عرفان» و «معرفت» را به معنی علم و دانش تفسیر می‌کنند. اما از نظر 
فقه‌اللفه. مایین علم و معرفت» چند فرق هست: یکی این که ممرفت را در موردادراك امر جزئی 
بسيط و علم را در مورد ادراك امر کلی مرکب استعمال می‌کنن. از این جهت است که اگر بگویی 
«عرفت انم صحیح. است اما:«علمت‌الله» صحیح نیست؟ برای این که ذات خداوند نه مفهوم کلی 
است و نه مرکب, فرق دیگر این است که معرفت. علم بعد از جهل و یادکرد پس از فراموشی است 
و از این جهت خداوند را عالم می‌خوانيم اما عارف نمی‌گوییم, زیرا علم واجبالوجود علم ازلی است 
که مسبوق به جهل و نسیان نیست. 
«آنجه گفتم راجع به معنی اصلی کلمة «عرفان» و «عارف» بود» اما این الفاظ به مرور ایام 
تغییرات و تحولاتی پیدا کرده و کم‌کم اصطلاحی مخصوص شده است که آن را به «عرفان علمی» 
و «عرفان عملی» و «عرفان مثبت و منفی» تقسیم می‌کنند و گاهی آن را مقتابل «عالم» و گاهی 
مقابل «حکیم» و «فیلسوف» و گاهی مقتابل «عابد» و «زاهد» می‌گویند که در هر کدام از این 
اصطلاحات. به معنی خاصی مراد است. 
«ضمناً بگویم که «عرفان» به معنی اعم» علم و فن مخصوص نیست که دارای موضوع و مبادی 
و مسائل مخصوص باشد, بلکه «عرفان» به يك معنی با همه انواع علوم و فنون سازش دارد: و 
همچنین دین و مذهب خاصی هم نیست که در مقابل ادیان و مذاهب دیگر مذهبی تازه و مستقل 
محسوب شود, بلکه باز «عرفان» به معنی عام با همه مذاهب و فرق سازش دارد.* اين که بعضی 
خیال می‌کنند «عارف» و «صوفی» و «عرفان» با «تصوف» یکی است آن هم اشتباه است. دراست 
است که کم کم لفظ «عارف» و «صوفی» را به يك معنی گفته‌اند. اما در اصل» تصوف هم یکی از 
شعب و جلوه‌های عرفان محسوب می‌شود. تصوف يك تحله و طريقهٌ سیر و سلوك عملی است که 
از منبع عرفان سرچشمه گرفته است» اما «عرفان» يك مفهوم عام کلی‌تری است که شامل تصوف 
و سایر نحله‌ها نیز می‌شود و به عبارت دیگر» نسبت ما بین تصوف و عرفان به قول منطقیها عموم و 
خصوص من وجه است. به این معنی که ممکن است شخص عارف باشد اما صوفی نباشده چنان که 





۵ ادوارد براون نیز در تاریخ ادبیات ایرانی که نگاشته همین عقیده را بیان کرده است: «عرفان» همه 
مذاهب موجوده را کم و بیش از مظاهر ضعیف حقیقت بزرگی می‌داند که در نهان همه موجودات است و عارف 
کسی را گویند که به آن حقیقت بزرگ واصل و متصل گردد. نه او را رغبت افاضه و نه هرکس را جز معدودی 
که تربیت لازم یافته باشند استعداد و امکان استفاضه باشد.» ( تاریخ ادبی ایران ترجمه علی پاشا صالح؛ج 
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و 
ممکن است شخص به ظاهر داخل ظریقهً تصوف باشّد اما از عرفنان بهره‌ای نبردهباشسد. و گاهی 
دیده‌ايم کلمهٌ «عارف» را در معنی فاضل‌تر و عالی‌تر از لفظ «درویش» و «صسوفی» اسستعمال 
کرده‌اند. در کتاب اسرار التوحید می‌نویند: خواجه امام مظفر نوقانی به شسیخ ابو سعید گفت که 
صوفیت نگویم درویشت هم نگویم بلکه عارفت گویم به کمال شیخ ابوسعید آن بود که او گوید. 

رخلاصه این که لفط «عرفان» و «عارف» به چند مفهوم عام و خاص و اخص گفته می‌شسود که 
نباید آنها را به هم مخلوط کرد. مفهوم عام کلمة به مضی وقوف به دیق و رموزء چیزی است ری 
مرادف کلمهٌ «محقق» و به این معنی آن را مقابل عالم سطحی و قشری و جامد و مقلا می‌گویند: 
مثلاً فلان‌کس طبیب عارفی است یعنی به سطح خوانده‌ها و نوشته‌ها قناعت نکرده؛ یا فلان‌کس 
عازف سخن و سخندان عارفی است یعنی فقط به تقلید سطحی قتانع نشسده و دقایق سخن و 
بیخندانی:را فزاگرفته است. سنایی گوید: 


انس دلهای عارفان سخن. ۰ تازه و بامزه نه بی سراو بن 


مولوی فرماید: 
عارف شه بود چشمی لاجرم برگشاد از معرفت لب با حشم 


سعدی می‌گوید: 
عارفان درویش صاحب درد را پادشا خوانند اگر انیش نیست 


«راین عارف که سعدی می‌گوید نه آن عارف اصطلاحی است, بلکه درویش صاحب درد بیشتر با 
عارف اصطلاحی مناسبت دارد. خلاصه «عارف» به این معنی تقریباً همان است که در فارسی 
می‌گوييم فلانی فن و فوت کاسه‌گری را خوب یاد گرفته است یعنی به جزئیات و دقتایق فن خوب 
ره هی یت زک ونم کل را یشب عاف وق وف و 
نظایر آن: مثلا مسیحی عارف کسی است که رموز و حقایق مذهب عیسوی رامی‌داند در مقابل 
مسیحی قشری جامد مق خشاك که فقط به ظواهرشنیله‌ه و دیده‌های خودقاعت کرده است و از 
رموز و آسرار مذهب خودش اطلاع ندارد. اما مفهوم خاص «عارف» که اصطلاح عرفای واقمی 
است به مت کنی ات که حقایق اشیا زا بهعزیق کشف و شتهود چنان که هستت پید و داد 
متوغل در امور الهی باشد با ملازمت دین و مذهب؛ وابه عبارت دیگر عازف کی است که هم 
دارای دین و مذهب باشذ و هم اهل ریاضت و کشف و فشهود:به طوری که از مقام عل من 


مره ع لین و حون وسنده اند و منلورش ات وطادت فقطکند اند و بس ۳ 


از ترس عذاب دوزخ يا طمع در بهشست. و به اين معنی, اصطلاح «عارف» هم مقتابل «حکیم» و 
«فیلسوف» می‌افتد هم مقابل «زاهد» و «عابد». و مفهوم اخص کلمه اصطلاح مستحدث است که 
«عارف» را با «صوفی» یکی می‌دانند و گاهی به يك معنی استعمال می‌کنند. اما به طلوری که گفته 
شد» تصوف یکی از جلوه‌های عرفان به معنی اعم یا عرفان به معنی خاص است و «عارف» به تمام 
معنی با «صوفی» یکی نیست. 
«يك معنی مجازی هم «عرفان» پیدا کرده که آن را از مجازات همان «عرفان» به معنی خاص 
باید شمرد, یعنی کسی که در هرچیزی به نظر باطن و تاویل می‌نگرد و حقایق امور را طور دیگر 
می‌فیهمد که عامه نمی‌فهمند. 
«فرق عارف با حکیم. در کیفیت استدلال و راه ادراك حقایق است؛ حکیم باقوة عقل و استدلال 
منطقی پی به کشف حقایق می‌برد و عارف از راه ریاضت و تهذیب نفس و صفای باطن به کشسف و 
شهود می‌رسد. یعنی آنجه را که حکیم با وه برهان و عقل می‌داند, عارف از راه کشسف و شسهود 
می‌بیند. مولوی در اين باره می‌گوید: 
بند ‏ معتولات امد فلسفی هسوار عقل عقل آمد صفی 
عقل دفترها کند یکسر سیاه عقل عقل آفاق دارد پر ز ماه 
عقل‌سر تیز است لیکن پای سست زان که دل ویران شدست و تن درست 
بحث عقلی گر در و مرجان بود. ان دکر باشد که بحث جان بوذ 


سعدی گوید: 
ره عقل پیچ در پیچ نیست ۰۰ بر عارفان جز خدا هیچ نیشت 


«اما فرق زاهد با عارف: شیخ ابوعلی سینا در اثسارات می‌گوید: (الشرض عون نع الاو 
طنانها ص بانم. ژد و لوب علن فنل. البادات من اقا ولعلیام. و توجما بش 
باسم, العابد تصرف بفکره الی قدس. الجبروت دیما بشروق نور الحق فی رو یْخَصر 
باسنم. العارف و قذ ایض هذو مع بَفض..» 


مولوی می‌گوید: 
سیر عارف هر دمی تا تخت شاه ۰.۰ سیر زاهد هر مهی يك روزه راه 
چشم عارف دانامان هردو کون" که بدو یابید هر بهرام عون 
آن دلی کو مطلع ‏ مهتابهاست بفر عارف فتحت ابوابهاست 


3 1۹۹ 
۲ 
صاحب گلشن راز می‌گوید: 
دل عارف شناسای وجود است وجود مطلق او در شهود است 


حافظ می‌فرماید: 
شاهد دینی همه بند است و فریب عارفان برسر این رشته نجویند نزاع 
# 
درخرقه چو آتش زدی .ای عارف سالك جهدی کن واسر حلقه رندان جهان پاش 


راما این که اصطلاح «عارف» و «عرفان» از چه وقت معمول شده, قدرمسلمش این است که 
در قرن سوم هجری این اصطلاح معمول بوده؛ برای این که در کلمات جنید متوفی به سال ۲۹۸ 
آمده است و محتمل است که ريشه این کلمه در قرن دوم هجری پا گرفته باسد. و اولین کس از 
حکمای اسلامی که «عرفان» به معنی مصطلح را داخل حکمت و فلسفه کرد شیخ‌الرئیس ابوعلی 
سیناست که دو فصل مهم یعنی نمط نهم و دهم کتاب اشارات را به شرح مقامات عارفین و آسرار 
کرامات و خرق عادات تخصیص داده است. 

«جلوة عرفان پیش از اسلام. آنچه راجع به ظهور اصطلاح «عارف» و «عرفان» گفتم, راجع 
به خصوص لفظ بود. اما موم اصلی این کلمات که عبارت است از روشندلی و بازیافتن حقایق 
اشیا چنان که هست از راه ریاضت و کشف و شهود» از مستحدثات اسلام نیست. بلکه در ایران 
پیش از اسلام و در بعض مل و اقوام دیگر نیز سابقه داشسته است. صاحب دبسست نالمذاهب 
می‌گوید: صوفی و عارف را در ایران پیش از اسلام «ویژه درون» و «روشندل» و «یگانه بین» 
می‌گفتند و العهدة علیه, 

راز جمله جلوه‌های نمایان عرفان پیش از اسلا به عقیدهبنده مکتب فلاسفهٌ خسروانی و مذاق 
و مشرب حکمای پهلوی است که شیخ اشراق در مطارحات و تلویحات و غیره (متوفی 0۸۷) خود 
را پیرو آن طریقه شمرده؛ و آن روش را که تا قرن ششم بعد از اسلام هیچ ظهوری نداشت وی 
آشکار ساخت و منبع اطلاعات او نیز چنان که بنده تحقیق کرده‌ام شهر اصفهان و دانشمندان آن 
سرزمین بوده‌اند. 

«همین مشرب و مذاق است که در فلسفهٌ اسلامی بعد از شیخ اشراق راه یافت؛ چنان که حاجی 
سبزواری در مبحث «امورعامه» از منظومهٌ حکمت می‌گوید: 

و اون الوجُود مهم حقيقة ذات مرت تم 





5 فرهنگ اشعار حافظط 





«جلوه‌های عرفان در ایران بعداز اسلام. اگر «عرفان» را به مفهوم حقیقی خود که شامل 
تصوف و شعب مختلف آن هم می‌شود تفسیر کنیم؛ تأثیر آن اختصاص به یکی از امور ملی و مدنی 
ایران ندارد. بلکه به طورکلی هيچ‌يك از مظاهر ملیّت و قومیّت ایران بعد از اسللام را اعم از امور 
علمی و ادبی یا اخلاقی و اعتقادی و سنن اجتماعی و نحله‌های مذهبی نمی‌توان یافت که در 
تحت‌تاثیر عرفان واقع نشده باشد. نهایت این که در بمضی پرتو غلیظ عرفان است و در بعضی رقیق 
و در ببضی متوسط. 

«برای این که اصول مطالب فهرست‌وار ذکر شده باشد» انواع جلوه‌های عرفان را در ایران در 
پنج قسمت می‌توان محصور کرد: ۰۱ تأثیر عرف ان در ادبیات نظم و نشر. ۰۲ تأثیر عرفان در تعلیم و 
تربیت که شامل اخلاق و رسوم و آداب نیز می‌شود. ۳. تاثیر عرفان در قومیّت و ملیّت و تشکیلات 
ملی. >. تأثیر عرفان در مذهب و عقاید و آرا. ۵. تاثیر عرفان در امور دولتی و تشکیل سلطنتهاء»۲۳ 

آقای همایی, پس از این تقسیم‌بندی؛ برای مسائل مذکور» توضیحاتی به اختصار می‌دهند که 
ماحصل آن پیدا شدن يك دسته از کتب نثر صوفیانه است و دیگر تعلیم و تربیت و پرورش فکری 
ایرانیان است که عرفان ایشان را با خوی نوعدوستی و تحمْل در شداید و حس شسفقت و 
مهمان‌نوازی خوگر کرده است. و همچنین ظهور سلسلهُ صفویه را از مهم‌ترین جلوه‌های عرفان و 
تصوف در ایران می‌دانند. 

با توجه به آنچه دربارث «عرفان» و «عارف» گذشت و دقت در طرز استعمال این کلمه در اشعار 
حافظ. می‌توان گفت که حافظ «صوفی» را غالبا به طعنه و به معنی ریاکار بی‌حقیقت یعنی مدعی 
صوفیگری به کار می‌برد, ولی «عارف» را قریب به همان معنی اصطلاحی که خودشناس خداشناس 
حقیقت‌جوی است استعمال می‌کند: 

سر خدا که عارف سالك به کس نگفت . در حیرتم که باده فروش از کجا شنید" 
ف‌ 
من اگر باده خورم ورنه چه کارم باکس ‏ . حافظ راز خود و عارف وقت خویشم"۲ 





۰ مجلهٌ رادیو. ش 66 (فروردین ۱۳۳۹). 
۷ دیوان حافظ» ص ۰۱16 
۸ همان. ص ۰۲۳۵ 


غیبت وحضور. حضور دل در پیشگاه حق و غایب بودن 
ازغیر او 


غیبت در لس وه من نایدیدی و نبودن درجایی اسست, رو حضورعکیس آن ات ودراطاج 
صوفیان؛ مراد از غیبت» غایب بودن دل از ماسوی‌اله است و حضور؛ حضور در پیشگاه حق است با 
غیبت از خلق: 

اپونصر سراج؛ غیبت و حضور را چنین عنوان می‌کند: 

رایع القلب عَن مساهتة الخلق بحضوره و مُشاهذیه للحق بلا تغبیر ظاهر الق 

روالحضَور حضور الب لما غاب عرن عیانه بصفاء الیّقین. فهُوٍ کالحاضیر ده و ان کان غایباً 
عَنه.» 

اما شرح تعرف می‌تویسد: 

وی شسمت که این ماه رت کند از حو نفسخویفن ایب باشند ون و ۰ 
وان غیب گننتن و نادیدنآن اد که در نی وق خویشتن را بر خد هم جیزه ج ٩‏ 
این حظوظ در او تاه با وی و موجوده لکن غاببباشد از آن ع ظوظ به منباهدة جد جقه 
راست» یعنی چون حقوق حق بر خویشتن واجب بیند همیشه مشفول آن حقوق گرند؛ حظوظ نفس 
خویشس فراموش کند در شفل حق, و این ظاهر است» از بهر آن که نخست بنده از حقی که واجب‌تر 
است فارغ گردد تا پس حق کمتر طلب کند و بی‌شك حق خدا واجب‌تر از حق بنده است لابل خود 
را شود هن بت ره اه ی 
تمامی گذاردن نتوان رسید. و چون حال او در حقوق حق چنین باشد» به حظ خویش چگونه فراغت 
یابد, ناچار یا از حق غایب باید تا خویشتن را شاهد باشد یا از خویشتن غایب باید تا حق را شاهد 
باشد, و ون رو اند که متاهدة شفل مخوقان نها حکم غیت دهد و گر چه حقر اس 
ابیت 


۱ اللمع فی التصوف اص ۰۳۰ 


سر سس سس 
0.۲ فرهنگ اشعار حافظ 
سس( 
چون مشاهد حق افتد نه حظ ماند و نه نفس و نه دنیا و نه خلق و نه کون... 

«و غیبتی دیگر است پس از این؛ یعنی برتر از این» و آن آن است که غایب گردد از دار فنا و 
فانی دیدن به دیدن بقا نه به چیزی دیگر. و این چنان باشد که داربقا را شاهد گردد و از دار فنا غایب 
گردد» چون حق باقی را شاهد گردد از خلق فانی غایب گردد تا به معنی مشاهد چون باقی گردد که 
گویی با بقاست اگرچه نه با بقاست و به معنی غیبت از فانی چنان گردد که گویی با فا نیست اگرچه 
با فناست. 

«شهود آن باشد که آنچه بیند به خدا بیندنه به خویشتن و آن باشد که آنچه گیرد به حکم بندگی 
گیرد و خضوع بشریّت نه از بهر لذّْت و شهوت باشد. و این شسهود آن غایب را شسهود اعیان نباشد, 
شهود غلبه باشد. و معنی این شهود غلبه, آن باشد که چون چیزی بر کسی غالب شود هرجا نگرد او 
را بیند و هرچه شنود از او شتود و هرچه گوید با او گوید. واین خود میان خلق متعارف است که اگر 
کسی از چیزی بترسد یا در آن خوف مغلوب گردد, هرچه با او گوید هم از آن جا جواب دهد تا اگر 
کسی به مثل فروغ آتش بیند و خان و مان او از آتش بسوزد و آن اندوه بر او غالب گردد هرچه با او 
گویند هم از آتش جواب دهد. و چون غلبات مخلوق چنین کند. غلبات حق اولی‌تر که چنین 
باشد. 

«و بعضی از پیران ما رجمَم له رخمة واسيق شهود را عبارت کرده‌اند و گفته‌اند که شهود؛ آن 
باشد که چیزها را چون بینی که چون در چشم تو خرد و حقیر نمایند و همه را بی‌صفت بینی از آن که 
شاهد حق بر تو غالب گشته باشده یعنی جلال و عظمت حق را چنان شاهد گشته باشی که دون او را 
در جنب او نزديك تو مقدار نمانده باشد. چون بلایی عظیم‌تر از آن پیش آید آن خرد را فراموش کند 
و چون شادی پیش آمده باشد چون خوفی از آن عظیم‌تر پیش آید آن خرد را فراموش کند و اگر 
خوفی پیش آمده باشد چون شادی از آن عظیم‌تر پیش آید آن خوف خرد را فراموش کند.,: 
می‌گوید۲ همه چیزها را در مشاهدة حق خرد دارد و معدومالصفه داند» و این را دو وجه باشد: یکی 
آن که بداند که در همه کون هیچ چیز بهنفس خویش قایم نیست. همه قایم بهحقند و حق به خود 
قایم است؛ چنان که شیخ ابوالحسن الاشعری رخبیآللهعْه می‌گوید: قایم به نفسن جز خذا نیسنت؛ 
از هر آن که قایم به نس آن بود که او را به کس نیازنباشد و این ضفت حق است جل وعز و 
دون حق را به حق نیاز باشد» پس قایم به نفس کی باشد؟ اگر بداردشان بباشند و اگر نیت گرداند 


سس مت مات »| ب دص ال سای جات »,اج 
۲ فاعل فعل و مرجع ضمیر آن نویسندة متن کتاب التعرف لعذهب اهل التصوف یعنی ابوبکر بن ابی اسحق 
محمد بن ابراهیم بن یعقوب کلابادی است. 


گردند. و به حقیقت می‌دان که همه اسیر قدرت حقند و فاعل به حقیقت حسق است. و چون این را 
شاهد گشتی, تو را جز به حق طمع نماند و نه از غیر حق خوف بماند. و تواند بود که این سخن را 
رمزی و معنی از این نیکوتر باشدء و آن آن است که چون مشاهد؛ جلال حق سبحانه بر او غالب 
گرود هرچیز خواهد که بر حق قیاس کند, همه‌چیز او را نیست نماید, از هفر آن که همه را محدث و 
فانی بیند و حق را باقی و قدیم؛ نه محدث را با قدیم به اول مشارکت باشد و نه فانی را با باقی به 
آخر مشارکت باشد, به اول محدثات رسد محدث نماند و حق سبحانه اند و بهآخر فانیات رسد فانی 
نمند و حق ماند. آن را که نبود در جنب آنچه بود گم کند. همه کون از او ساقط گردد و با حسق 
بماند.»؟ 
قشیری می‌پویسد: 


ال لب عن جلر ما تخری من آضوال الق لاشستفال.الجس بما و له قذ 


نب عن اخسامیه یه و غیروبواردٍ من در قوب و نکر عقامی.»* 
آنگاه چند واقعه و حکایت راجع به غیبت ذکر می‌کند و از جمله آورده است: ربیع بن خثیم به دکان 





آهنگری می‌گذشت. چون آهن تفته را در کوره دید بی هوش شد و تا روز بعد به خود نیامد. چون به 
هوش آمد» چگونگی را از او جویا شدند. گفت حال دوزخیان در آتش به یادم آمد. و این غیبتی است 
که از حد درگذشته و به بی هوشی (غشنیه) بدل شده است. 

ممکن است غیبت از احناس به واسطهٌ یی باشد که از جانب حسق سْبْحاه و تال بر او 
مکشوف شده باشد, و در این قسمت افراد به حسب حالات خویش متفاوتند. مشسهور است که 
ابوحفص حذاد نیشابوری حرفهٌ آهنگری را در ابتدای حالتش بدین سبب ترك کرد که وقتی وی در 
دکان به کار مشغول بود, قاریی آیتی از قرآن برخواند. در آن هنگام حالتی و واردی غیبی چنان در 
دیس راه یافت که احساس از و زایل شدء دست در آتش برد و آهن تفته را بیرون آورده شاگردش 
گفت ای استاد این چه حالت است؟ بعداً ابوحفص متوجه کاری شد که از او سر زده است و آهنگری 
و دکان را ترك گفت. 
۳ مطلبی که شارحج کتاب یعنی ابو ابراهیم مستملی بخارایی در مقدمه نوشته یادآوری می‌شود: «در این کتاب 
اعتقاد و توحید و دیانات و احوال و مقامات و حقایق و مشاهدات و رموز و اشارات و سخن مشایخ و حکایات 
بر طریق سنت و جماعت یاد کردم.» (شرح تعرف» ص ۲.) 
6 شرح تعرف» ص ۵۲ - ۰1۰ 


۵. رسالهةٌ قشیریه. ص ۰۶۰ 


سا و مسب 
15 فرهنگ اشعار حافظ 





در حالی که جنید با زنش نشسته بود. شبلی از در درآمد. زن خواست خویش فرو پوشد, جنید 
گفت بنشین که شبلی را از وجود تو آگاهی نیست و با او سخن گفتن گرفت تا شبلی گریستن آغاز 
روت اس ی سك مت دح 

«و آما الحضنور: فقذ یَکون حاضیراً بالحق لاه اذا غاب عن الخلق حضر بالخق علی معنی آنه 
ون اه اضر و ی لاستیلاه الق علیقلهفه و حاغی له ین دی هقی فقلی 

عن, الخلق کون خضوره بالخق فان غاب بل کان الحضور علی بالق 
لرْجُوع اند الی احسامیه بأحوال تیه و آخوال الخلق. ... آنه حضر آی رجَع‌عن 





قشیری» عقیده دارد که احوال افراد در غیبت متفاوت است. غیبت بعضی دراز و غیبت پاره‌ای از 
آنان کوتاه است؛ چنان‌که گویند ذوالنون مصری يك تن از پیروان خویش را نزد بایزید بسطامی 
فرستاد تا از حالات و صفات او ذوالنون را آگاه سازد. هنگامی که آن مرد به بسطام رسید» نشانی 
خانه بایزید را گرفت و نزد او رفت. بایزید گفت چه می‌خواهی؟ در جواب گفت بایزید را؟ گفت بایزید 
کیست و کجاست؟ که من خود بایزید را می‌جویم... مرد از آن‌جا بیرون آمد و با خود گفت که اين 
مرد دیوانه است و نزد ذوالنون باز گشت و آنچه گذشته بود حکایت کرد. ذوالنون گریست و گفت: 
برادرم بایزید به گروه روندگان به جانب حق پیوسته است. 

احمد غزالی, در این باره چنین می‌تویسد: 

«اگر چه معشوق حاضر و شاهد و مشهود عاشق بود» لکن بر دوام غیبت عاشق بود, زیرا که 
حضور معشوق غیبت کلی آرد.»۲ 

هجویری, در بارٌ غیبت و حضور, گوید که: 

«اين عبارتهایی است که طردشان چون عکس بود اندر عین معنی مقصود آنگاه متضاد نماید» و 
مستعمل است و متداول اندرمیان ارباب لسان و اهل معنی. پس مراد از حضورء حضور دل بود به 
دلالت یقین تا حکم غیبی ورا چون حکم عینی گردد, و مراد از غیبت» غیبت دل بود از دون حق تا 
حدّی که از خود غایب شود تا به غیبت خود از خود به خود نظاره نکند» و علامت این اعراض بود از 
حکم رسوم؛ چنان که از حرام نبی معصوم باشد. پس غیبت از خود» حضور به حق آمد و حضور به 
حق, غیبت از خود, چنان که هر که از خود غایب به حق حاضر و هر که به حق حاضر از خود غایب 
بود. پس مالك دل خداوند است عز و جَل. چون جذبتی از جذبات حق جَل؛ لاله مر دل طالب را 


ترجمه و نقل از: رسالهٌ قشیریه. ص 4۰ - ۰8۱ 
۷ سوانح» ص ۰۳۳ 


غیبت و حضور ۵۰۵ 
۰۰۳ ۳۳ جح 
مقهور گردانده غیبت نزديك وی چون حضور گردانید و شرکت و قسمت برخاست و اضافات به خوا 
منقطع شد؛ چنان که یکی گوید از مشایخ رح: 

ولی فد و آئت مه بلا شتریك فکیف یم 


«چون دل را جز وی مالك نباشد, اگر غایب دارد یا حاضر؛ اندر تصرّف وی باشد و اندر حکم نظر 
به عین؛ جمله برهان روش احباب این است. اما چون فرق افتد مشایخ را رض اندر این سسخن 
است. گروهی حضور را مقدم دارند بر غیبت و گروهی غیبت را بر حضور... آنان‌که غیبت را مقدم 
دارند بر حضور این عطاست و حسین بن منصور و ابویکر شبلی و بندار بن‌الحسین و ابو حمزه بفدادی 
و سمنون‌المحب رزضی‌الهعنهم. و جماعتی از عراقیان گویند که حجاب اعظم اند ره حسق توبی" 
چون تو از تو غایب شد آفات هستی تو اندر تو فانی شد و قاعدة روزگار بگشت, مقامات مریدان 
جمله حجاب تو شد و احوال طالبان جمله آفتگاه تو گشت, اسرار زثار شد مقبّتات‌اندر همتت» خوار 
شد چشم از خود و از غیر فرو دوخته شدء اوصاف بشریّت اندرمقر خود به شعلهٌقربت سوخته شد. و 
صورت این چنان باشد که خداوند تعالی در حال غیبت تو مر تو را از پشت آدم بیرون آورد و کلام 
عزیز خود مر و را شنوانید و به خلعت توحید و لباس مشاهدت مخصوص گردانید. ا از خود غلیب 
بودی به حق حاضر بودی بی‌حجاب چون به صفت خود حاضر شدی از قربت حق غایب شدی. پس 
هلال تو اند حضور توست.این‌است معنی قول خدای عر و لو من فرادی کما خلفناکم.۸ 

رو باز حارث محاسبی و جنید و سسهل بن عبداله و ابو حفص حداد و ابوحمدون و ابو محمد 
جربری و حصری و صاحب مذهب محمد بن خفیف رضیثعنم اجمعین با جماعتی دیگر برنند که 
حضور مقدم از غیبت است؛ از انجه همهٌ جمالهااندر حضور بسته است و غیبت از خود راهی باشد به 
حق» چون پیشگاه آمد ره افت گردد. پس هر که از خود غایب بود, لامحاله به حق حاضر بودو 
فايدة غییت حضور است. غیبت بی‌حضور جنون باشد و یا غلبه و یا مرگ و غفلت. باید که تا مقصود 
این غیبت حضور باشد. و چون مقصود موجود باشد. علّت ساقط شود. چنان که گفته‌اند: نه غایب آن 
بود که از شهر خود غایب بود» غایب آن بود که از کل ارادت غایب بود تا ارادت حق ارادت وی آید. و 
نه حاضر آن بود که ورا ارادت اشیا نبود, که حاضر آن بود که ورا دل رعنا نبود تا اندرآن فکرت دنیا و 
عقبی نبود و آرام یا هوا نبود.»" 
۱ ی 
٩۶ ۸‏ تمم یه چنین است: ولد سنا فرادی کم ناکم آول َو کم ما وک ورة هو رگم و ما 
ری گم ماه الذین عنم ام فکم شلزکاء آفذ تقط نکم و لٌعنکم ما کم تزغنون. 


٩‏ کشفالمحجوب» ص ۳۱۹ - ۰۳۲۲ با اندکی حذف و تلخیص: 


2۰1 فرهنگ اشعار حافظ 





ابن عربی» در تعریف این معنی می‌تویسد: 

«الة لب غن علم, ما ری من آحوال. الخلق. لشفل. الجس بما ورد غه. والحضشور 
حضور الب بالخق ع ال ۱:۵ 

عزالاین محمود کاشانی, در فصل هفتم کتابش, تحت عنوان «شپهود و غیبت» چنین نوشسته 
است: 

«مراد از شهود حضور است؛ هرچه دل حاضر آن است شاهد آن است و آن چیز مشهود اوست. 
اگر حاضر حق است شاهد اوست. و اگر حاضر خلق است شاهد آن. و صوفیان» مشود را شاهد 
خوانند. به سب آن که هرچه دل حاضر آن بود آن چیز هم حاضر دل باشد. و هرگاه که لفظ 
«شاهد» مطلقاً بر صیغت واحد استعمال کنند مرادشان حق بود تعالی و تََدس, و چون شواهد گویند 
بر صیغت جمع, مرادشان خلق بود به جهت وحدت حق و کثرت خلق. و چون لفظ «شهود» مجرد 
گویند. مرادشان حضور حق بود. چه» دل ایشان پیوسته شاهد و حاضر حق بود. و اهل شهود دو 
طایفه‌اند: اصحاب مراقبه و ارباب مشاهده. 

«و اما غیبت. وصفی است در مقابٌ شهود و آن بردو گونه است: غیبتی مذموم در مقابلهٌ شهود 
حق» و غیبتی محمود در مقابلً شهود خلق. و آن دو قسم است: غیبت مبتدیان» و آن غیبت است از 
محسوسات به سیب غلبهٌ شهود حق. و غیبت متوسطان و آن غیبت است از وجود خود به غبهٌ شسهود 
حق و این نهایت غیبت است و بدایت فنا. و اما مقام منتهیان ورای حال غیبت است. چه. غیبت حال 
کسی بود که از مضیق وجود خود خلاص کلی نيافته باشد و به مقام سعت وجود مطلق نر سیده و بر 
غیبت و شهادت احاطت نيافته. و اهل غیبت مذموم به شاهد خلق از شهود حق غایبند و اهل غیبت 
محمود به شاهد حق از شهود خلق غایب. و اهل کمال را نه شهود حق از خلق غایب گرداند و نه 
شهود خلق از حق. و تناوب و تعاقب شود و غیبت محموده سالکان و اهل تلوین را بود. و اما 
واصلان و متمکُنان را جز دوام شهود حق تعالی حالی دیگر نبود و ایشان را غیبت نبود؛ نه مذموم و 
نه محمود.»۱۱ 

سهروردی» تحت عنوان «غیبت و شهود» چنین آورده است: شهود. حضور است که زمانی به 
وصف مراقبه و گاه به صفت مشاهده است. پس مادام که بنده به شهود و رعایت وصف شود حاضر 
است و هنگامی که حال مشاهده و مراقبه پایان گیرد از دایرة حضور خارج می‌شود و عنوان 
«غیبت» بر او اطلاق می‌گردد. گاه مراد از غیبت» غیبت از اشیاست به سبب حضور در پیشگاه حق؛ 





۰ اصطلاحات فتوحات. ص . 
مصیاح الهدایه» ص ۱۱ - ۰۱6۲ 


غیبت و حضور 2۰۷ 
و بدین معنی حاصل چنین غیبتی به مقام «فنا» باز می‌گردد. 

قطب‌الدین عبادی, در جواب این که غیبت و حضور چیست؟ می‌نویسد: 

«بدان که در طریقت به قالب و صورت التفات کمتر است همه احوال طریقت به دل معلّق است 
و هرکه را از دل خبر نیست. از احوال طریقت؛ اورا هیچ بهر نیست: له تصالی یرال 
صوّرکم و اما یر الی قلوبکم. و دل را مقامات و حالات است؛ وقتی که در خوف و رجا افتد بسسط 
و قیض در وی پدید آید, وقتی در ولایت مطالعت ملکوت و ملاحظت جبروت, وی را حضور و غیبت 
پدید آید. و غیبت بازگشتن رونده است از ولایت ظاهر به ولایت باطن. و غیبت» شبه خواب است؛ 
حواس ساکن شود و اطراف از حرکات فرو ایستد و دل به خود رجوع کند. اگر در آن رجوع به حسق 
رسد واز حقیقت خبریابد.آن تنّه را حضور گویند. حضورء رسیدن دل است به حق و دیدن حسق در 
همه احوال, و غیبت» دوگونه است: یکی غیبت دل است از مفنی به خود و آن مذموم است و این را 
غلبه گویند. و یکی غیبت خاطر و همه بند است از خود به دل و محمود است. و ابتدای این غیبت را 
دهشت گویند, چون غالب شود حیرت گویند, چون به دوست رسد حضور گویند. پس غایب هرچه 
کند, به خود کند و حاضر هرچه کند» به مدد دوست درست کند.» ۲۳ 

خواجه عبدالله انصاری» در منازل السائرین؛ برای توجیه مسئلهٌ غیبت» از داسستان یوسف سود 
جسته می‌گوید: وقتی دل یمقوب از مهر یوسف پر بود و جز یاد او در ضمیر نداشت با آن که برادرش 
بعد از یوسف گرفتار شده و داغش تازه بود, گفت «یا اسَفی علی یُوسُف.»*۱ ولی از غم خود از 
نبودن ابن يامین چیزی به میان نیاورد. چه؛ به سبب محّت یوسف, از او غایب بود. همچنین 
مشاهده یوسف زنان را در چنان حالی فرو برد که وجود کاردها از آنان غایب ماند و از سر بی‌خبری به 
جای میوه. دستهای خود را بریدند «قلما رآیته کیره و قطن آیدین:»*۱ 

آنگاه غیبت را به سه درجه تقسیم می‌کند و می‌گوید: 

«الرجةٌالاولی غَةٌ المرید فی تخلص القعد عَن ایدی العلاثق. و قزل السوائق لالتماس. 
الحقائق.. 

«الةٌاان: سای غرن ژنئوم. الیل و عّل. السی, و رَخص. افو 





۲ ترجمه از؛ عوارف‌المعارف» ص ۰۵۲۸ 

۳. التصفیه فی احوال المتصوفه. ص ۱۹ - ۰۱۹۷ 
۶ ۲( 

(۰۵ 
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«الرَحةٌالَال: عَیَهُ العارف عن عیُون. الاحوال و السواهید والرجات فی عَیْن, الجمع۱6۰ 

ابو عبداله رودباری (احمد بن عطاء بن احمد متوفی ۳۱۹) گفته است که: قبض, اول اسباب 
فناست و بسط. اول اسباب بقا. بنابراین» حال کسی که به قبض دچار می‌شود» غیبت است و حال 
آن که دربسطاست حضور و صفت قضل: اندوه و وصف ابتط شادهانی ات۱۳ 

استاد فقید فروزانفر. ضمن تعلیقات جلد چهارم معارف بهاء ولد؛ دربارة غیبت و حضور» چنین 
نوشته‌اند: 

«غیبت در تعبیرات صوفیه. آن است که بنده از حظوظ نفس خود غایب گردد و توخه وی بدانها 
منقطع شود چنان که یاد آن بر دلش نگنرد. و در آن حالت» حظوظ نفس باقی است. ولی سالك را 
شهود حق از دید آن منقطع ساخته است و او به شغل حق چنان مشغول گشته که از حظوظ نفس 
خبر ندارد. و در این حالت» چون معنیی بر باطن او مستولی گردد و سر بدان مشغول شود. حکم آن 
به ظاهر سرایت کند. چنان که اگر به فکر دوست افتد» لت اندیشه هفت اندام را فروگیرد مثل این 
که همه قلب است. و اگر سخن دوست شنود» لذت آن سماع به هفت اندام در شود بدان صورت که 
پنداری همه گوش است «و بی یسم و بی یَبْصر» اشاره بدین حالت است. 

«و نیز غیبت را اطلاق می‌کنند بر نادیدن فانی و جهان ناپایدار به سبب شهود باقی و عالم حق که 
پایدار است. 

«و در مقابل آن «حضور و شهود» به کار می‌برنده یعنی حضور دل به حسق و دیدن آنچه غایب 
است به صورت حاضر و این مرتبه لازمة غیبت از حظوظ است. زیرا هرگاه از ظوظ نفس غایب 
شود و آن را نبیند. به ناچار شاهد تصرّف حق خواهد بود و حق را به دل حاضر خواهد یافت:»۱۸ 


حافظ فرماید: 
حضوری گر همی خواهی از او غایب مشو حافظ . متی ما تلق من تهوی دع انیا و آهولها!۱ 
» 


از دست غیبت تو شکایت نمی‌کنم ‏ تا نیست غیبتی نبود لذت حضور"۳ 


7 مدارج‌السالکین» ج ۰۳ ص ۲۱۰ - ۰۲۱۲ 
۷ ترجمه از: طبقات الصوفیه. ص ۰1۹۹ 
۸ معارف» ج ع» ص ۰۲۲۰ 

۹ دیوان حافظ». ص ۰۲ 


۰ همان. ص ۰۱۷۲ 


فقر» نیازمندی صوفی به خدا 


فقر در لفت» به معنی احتیاج و تنگدستی است, و در اصطلاح صوفیان؛ نیازمندی به خدا و بی‌نیازی 
از غیر اوست و فقیره درویشی را گویند که سالك طریق کمال باشد. 

بدیهی است فقر ظاهری و لغوی نیز با زندگی صوفیان هماهنگی و تا حذی ملازمه دارد. زیرا 
صوفی که جز خدا نمی‌خواهد و نمی‌بیند چگونه می‌تواند به حطام دنیوی توجه داشته باشدء و آن که 
انقطاع از ماسوی‌اله را هدف حیات خویش قرار داده است و از فنای کل به جانب بقای کل می‌رود 
به دنیا و آخرت سر فرود نمی‌آورد و به هر عاملی حتی اندیشه‌ای که او را از حق منحرف سازد پشست 
پا می‌زند. 

برای مبتدیان این طریق نیز سیر معنوی مانع از سیر مادی است و طی مراحل و مقامات و 
پرداختن به تهذیب نفس و طاعات و معاملات مجالی برای جمع مال نمی‌گذارد. به علاوه» به 
طوری که در سیر و تطور تصوف گذشت. در قرون اول و دوم و سوم زاهدان بنام. علمدار تصوف 
بوده‌اند و زهد و فقر برادرانند. 

گذشته از این مطالب» «غنا» فقط برای خدا قابل اطلاق است و جز او همه فقیرانند و نیازمندان 
به او چنان که خود فرماید: یا آیها نتاس نم القَراءُ الی اه و ال هوالتبی الخمید.۱ 

امام محمد غزالی» در این باره می‌تویسد: 

«بدان که فقیر آن بود که چیزی که وی را بدان حاجت بود ندارد و به دست وی نبود. و آدمی را 
اول به وجود خود حاجت است. آنگاه به بقای خود حاجت است. آنگاه به غذا و به مال و به چیزهای 
بسیار» و از این همه هیچ چیز به دست وی نیست. وی در این همه نیازمند است. و غنی آن بود که 
از غیر خود بی‌نیاز بوده و این جز یکی نیست جَلٌ جلاه» و دیگر هر که در وجود آید از جن و انس و 
0 سح حه 


۱ ۳۵ نیز رك: ۷۲ ۲۱/۳۲۱: ۰۳۸/۷ 


۱۳۳۳۳۲ 
2۱۰ فرهنگ اشعار حافظ 





ملایکه و شیاطین همه هستی ایشان و بقای ایشان به ایشان نیست, پس به حقیقت همه فقیرند... 
و عیسی علیه‌السلام فقر را بدین تفسیر کرد و گفت: ‏ آَحبّخت مرها بَلی و الامر ید غری فلا 
فقیر آفر مئی.» گفت من در گرو کردار خویشم و کار و کلید کردار من به دست دیگری است. کدام 
درویش است درویش‌تر از من؟... 

«و لکن نام فقر بر اهل تصوف بر کسی افتد که خود را بر این صفت بیند و این حالت بر وی 
غالب باشد که بداند که هیچ چیز به دست وی نیست در این جهان و در آن جهان, ه در اصل 
آفرینش و نه در دوام آفرینش... و در جمله, بیان معنی فقر که صوفیان خواهند در این موضع 
مقصود نیست و نه نیز بیان فقر آدمی در همه چیزهاء بلکه فقر از مال شرح خواهیم کرد و از هزاران 
حاجت زکه‌ آدمی راست کهاز همه فعیر ات هال یکی ازران اس بس ان زکدنا وین عال زار 
بود که مرد دست از وی بدارد به اختیار یا از آن بود که به دست نیاید: اگر دست از آن بدارد این را 
زهد گویند و اگر خود به دست نیاید اين را فقر گویند...» 

آنگاه در فضیلت درویش می‌نویسد: 

«رسول علیه‌السلام گفت: خدای تعالی دوست دارد درویش معیل و پارسارا. و گفت: يا بلال! 
جهد کن تا چون بخواهی رفت از این جهان» درویش باشی نه توانگر. و گفت: درویشان امت من 
پیش از توانگران به پانصد سال در بهشت شوند. و در يك روایت به چهل سال. و مگر بدین درویش 
حریص خواسته باشد و بدان دیگر درویش خرسند و راضی. و گفت: مرا دو پیشه است, هر که از آن 
هر دو دست نداشته است مرا دوست داشته است: درویشی و غزا. و گفت: يا درویشان! ازمیان دل 
به درویشی رضا دهید تا ثواب فقر یابید و اگر نه نیابید.»" 

ابو نصر سراج, فقر را جزو مقامات نام می‌برد و می‌نویسد: 

«الققرٌ مقام ثتریف... و قال صلعم: الق زین بالبد الموّین. من العذار الَيد علی خه الَرّس. 
و قال ابراهیم بن احمد الخواص رحمَهائه: الق رداءالسرّف و لباس سین و جلباب‌الصالحین و 
تاج المتثقین و زین المْمنی و غيمة لعارفین و ی لمْریدین و جصن المْطیعینَ و ین این و 
مکفر لیثات و مظم للحتنات و رافع رجات و مب الی الفایات و رضا الجبار و كرامة لاهل 
ولاییّه من الابرار» 

مرحوم دکتر غنی, به ترجمه از المع از تقسیم فقرا به طبقات نوشته‌اند که: 

«می گوید فقرا بر سه طبقه‌اند: اول آنهایی که مالك چیزی نیستند و از احدی نه به ظاهر و نه به 


۲ کیمیای سعادت. ص ۷۱۹ - ۷۲۳ 
۳ اللمع فی التصوف» ص ۷ - ۰۶۸ 
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فقر 
باطن چیزی نمی‌طلبند و از احدی انتظار چیزی ندارند و اگر هم چیزی به آنها داده شود نمی‌گیرند. و 
این مقام مقّیین است. که سهل بن علی بن سهل اصفهانی دربارة این طبقه از فقرا گفته حسرام 
است که اصحاب ما را فقرا بنامند زیرا آنها غنی‌ترین خلق خدایند. دوم آنهایی که مالك چیزی نیستنا 
و از احدی سژّال نمی‌کنند و طلب نمی‌کنند ولی اگر چیزی به آنها داده شود می‌گیرند. سسهل بن 
عبداله گفته: فقیر صادق آن است که سوال نکند و رد نکند و حبس نکند. و این مقام صذیقین 
است. سوم آنهایی که مالك چیزی نیستند و هر گاه محتاح شون به بعضی از برادران طریقت که 
بدانند به طلب آنها مسرور می‌شوند مراجعه کنند, و این مقام صادقان؟ در فقر است.»" 

شرح تعرف» راجع به فقر, بحث مفصلی دارد که نزديك به همان مطالب اللمع است و از جمله 
می‌نویسد: 

ربدان که فقر اصلی است بزرگ» و اصل مذهب این طایفه فقر است, و حقیقت فقر نیازمندی 
است و بنده جز نیازمند نباشده از بهر آن که بندگی بی ملکی است و هر که مالك نباشد مملوك باشسد 
و مملولك به مالك خویش محتاج باشد. پس غنی به حقیقت حق است و فقر صقت خلق اسست 
بهحقیقت و خدا گفت: ی ها اس نع لاه الی اثه و اه هو القنیالحمیذ. پس بندهاگر همه 
کون دارد فقیر است؛ اگر حق همه کون فانی گرداند غنی است» از بهر آن که او را غنا صفت ذات 
است و بنده را فقر صفت ذات. پس چون حق را غنا صفت ذات باشد به عدم ملك و مك فقیر نگسودا 
و چون بنده را فقر صفت ذات باشد به وجود ملك و ملك غنی نگرد وتا ذات بر چا باشد, حکسم ذات 
بر جا باشد. و باید دانستن که هر غنا که آن بدون حق است فقر است, از بهر آن که دون حق همق 
چیز به ذات خویش غنی نیست» و چون فقر بنده به چیزی افتد که آن چیز به ذات خویش غنی نیس 
و را غنی نگرداندبلکهفقر بر فقرزیادت گردد. و هر فقری که به حق است غناست. از بهر آن که 
حق غنی است به حقیقت به ذات خویش, و چون افتقاربه غنی افتد فقیر راغنی تواند کردن و چون 
فقر خود به حق افتاد از غیر حق مستغنی گشت و چون مستفنی گئست غنی گفست. پس به نزدیكگ 
عام» غنا وجود ملك است و فقر عدم ملك» و نزديك اهل حقیقت» غنا عدم ملك است و فقر وجود 
ملك؛ چون بنده از غیر حق جدا ماند به حق رسید و آن که حق دارد فقیر کی باشدء و چون با غیر حق 
بیارامید حق را بگذاشت و آن که حق را بگذاشت غنی کی باشد.» 
‌ .۰ __حدجشت 
مرحوم دکتر غنی, صذّیقین ترجمه کرده‌اند. ولی چون این مقام به دسته دوم اختصاص داده شده و از طرفی در 
پاورقی اللمع به جای صدیقین؛ صادقین آمده است. با رعایت مناسبت مقام» صادقان ترجیح داده شد. 
۵ تاریخ تصوف» ص ۰۲۸۰ 


۲. شرح تعرف» ج ۰۳ ص ۰۱۱۸ 
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استاد ابوالقاسم قشیری» در باب فقر» چنین می‌نویسد: 

«الَفْرُ شعاژ الأولیاء و لأصفیاء و اختیاژ الق سنحانه لِحواصه من الاتقیاء و الابیاء و 
را صَفوة اله غز و جل من عباده و مواضع آسراره تِن خلقه بهم تصون الحلق و برکاتمم 
تبسط علنهم الرژق. و الفقراءٌ ال جلساء له تصالی یوم القيامة بك و3 ابر عن الب صلی 
الله له و سلم... 

«سللل يَحبی بن مَعاذ عن. القفر فقال خقیقته آن لا یُستفنی الا بله و رسمه عدم الاسباب کلها. 
و ستمفته یقول سّمفت منصور بر عبداله ول سمغت ابراهیج القصار ول الق لباس یرت الٍضا 
اذا تحَقّق الب فیه... 

«سَعفت الشیخ آبا عبدالرحمن, السلمی ول سَمفت محمّذ بن الحسن البفدادی یقول سَمفتٌ 
محمْد بن عبداله الفراغانی یَفول ستعفت الحیّد و قذ سل عن, الافتقار الی الله سبْحانه و تعالی او 
آتم آم. الاستغناء بالله تعالی فقال اذا حٌ الافتقاز الی الله عَر و جل فقَذ صَحّ الاستغناء بالله تعالی و 
اذا صحٌ الاستغناءٌ بالله تعالی کمُلّ الفنی به فلا یال آبهُما آتم الافتقار آم. الغنی لانُْما حائتان الا 
تیم احداهما الا بالآخری... 

«قال ابراهیج بن آذهم؛ طلبنا ال قاسئقبلنا الینی و طلب الناس الغنی فاستقبلّهم الفر» 

هجویری گوید: 

«بدان که درویشی را اندر راه خداوند عر و جَل مرتبتی عظیم است و درویشان را خطری بزرگ. 
کما قال نله تالی: لفراء لین أخصروا فی متبیل له لا یستَطیعون ضتربً فی الازض یسب 
الجاهل آغنياء من الََفف" و نیز گفت: ضرب الله ملاع مک لا یدز علی شتیم۱ و رسول 
صلعم فقر را اختیار کرده و گفت: الم آخینی مسنکیناً و آمتنی منکیناً و آخشزنی فی مرو 
المَساکین.. و نیز گفت: در روز قیامت خداوند تعالی گوید آذنوا نی آجناگی فیقول الملانکة مر 
آحاوك فیِقول فقراء المسلمین. و مانند این آیات و روایات بسیار است» تا حنذی که از مشنهوری به 
اثبات آن حاجت نیاید مر صحت دلایل را... 

«پس خداوند تعالی مر فقر را مرتبتی و درجتی بزرگ داده است و مر فقرا را بدان مخصوص 
گردانیده تا به ترك اسباب ظاهری و باطنی گفته‌اند و به کلّت به مسیّب رجوع کرده تا فقر ایشان 
فخر ایشان گشت. تا به رفتن آن نالان شدند و به آمدن آن شادمان گشتند و مر آن را در کنار گرفتند 


۷ رسالهٌ قشیریه؛ ص ۱۳ - ۰۱۳7 
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یا 5 
و به جز اخوات آن را جمله خوار گرفتند... 

«اما فقر را رسمی و حقیقتی است؛ رسمش افلاس اضطراری است و حقیقتش اقبال اختیاری: 
آن که رسم دید به اسم بیرامید و چون مراد نافت از حقیقت برمید, و آن که حقیقت یافت روک از 
موجودات بر تافت و بهفای کل اندر رژیت کل به بقای کل بشتافت؛م میرف سوی مه لَم 
یَسْمَعْ سیوی اسوه. پس فقیر آن بود که هیچ چیزش نباشد و اندر هیچ چیز خلل نه, به هستی اسباب 
غني نگردد و به نیستی آن محتاج سیب نه» وجود و عدم اسیاب به نزديك فقرش یکسان بود و اگر 
اندر نیستی خرّم‌تر بود نیز روا بود, از نچه مشایخ گفتهاند که هر چند درویش دست‌تنگ‌تر بود حال 
بر وی گشاده‌تر بود۵. .۰ 

«رسول گنت صلم المع لاله. پس چیزی که اهل را عز بو مر ااهل را لبود وش 
ان است که فقیرمحفوظ لجوارح بود از ژل و محشوظ الحنل از خل»نه بر تش معصیت وت 
رود و نه بر حالش خلل و آفت صورت گیرد» از آنچه ظاهرش مستغرق نِعم ظاهره بود و باطنش منبع 
عم باطنه تا نفسش روحانی بود و دلش ربانی» خلق را بدو حواله نماند و آدم را بدو نسبت نه تا از 
حول خلق و نسبت آدم فقیربود و بهملك این عالم غنی نگردد اند ان علم و به ملك آن عالم غنی 
نگردد اندر آن عالم. و کوین اند پلهُترازوی فقرش به پر پشه‌ای نسنجد و يك نفس وی آندر هر دو 
عالم نگنجد... 

رو خلاف کرده‌اند مشایخ این قصه رَحمَهم له اندر فقر و غنا تا کدام فاضل‌تر است اندر صفات 
خلق, از آنچه خداوند تعالی غنی بر حقیقت است و کمال اندر جملة اوصاف وی راست جَلٌ جلاله. 

«یحیی بن معاذ الرازی و احمد بن ابی‌الجواری و حارث المحاسبی و ابوالعباس عطا و رویم و 
ابوالحسن بن شمعون و از متاخران شیخ‌المشایخ ابو سعید فضل الله بن محمد المیهنی رخْمَه اه 
غلیهم آخمین بر ند که غافاضلتر که فقر. و دیلآرند که غا صفت حق تعالی است و فقر بر وی 
روا نیست. پس اندر دوستی صفتی که مشسترل باشد میان بنده و خداوند تصالی تمام‌تربود از آن 
صفت که بر وی تعالی و دس روا نباشد گوییم این شرکت اندر اسم است نه در معنی» که شسرکت 
معنی را ممائلت باید. چون صفات وی قدیم است و از آن خلق محذث. این دلیل باطل بوده و من 
همی گویم که علی بن عنمان الجلبیام وی ال بالخیر که غنا مر حق را نامی است بسزا و خلق 
مستحق این نام نباشند. و فقر مر خلق را نامی است بسزا و بر حق آن نام رو ناشید. و آن که 
مجاز مر کسی را غنی خوانند نه چنان بود که غنی بر حقیقت بود: دلیل واضح‌ترین آن که غنای ما به 
وجود اسیاب بود و ما مسیّب باشیم اندر حال قبول اسیاب و وی مسیّب‌الاسباب است و غنا وی را 
سبب نیست. پس شرکت اندر این صفت باطل بود. و نیز چون اندر عین شرکت روا نیست. کس را 


با وی اندر صفت هم روا نباشد. و چون اندر صفت روا نبود. اندر اسم هم روا نبود. ماند این جا 
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تسمیه و تسمیه نشانی است میان خلق و آن را حدّی. پس غنا مر خدای تعالی را آن است که وی را 
به هیچ کس و هیچ چیز نیاز نییست و هر چه خواهد کند؛ مرادش را دافعی نی و قدرتش را مانعی نی 
و بر قلب اعیان و آفرینش ضدیْن توانا و هميشه بدین صفت بود و باشد» و غنای خلق منال معیشتی 
و یا وجود مسرّتی يا رستن از آفتی یا آرام به مشاهدتی و این جمله محدث و متغیر بود مایهُ طلب و 
تحسر و موضع عجز و تذلل. پس این اسم بنده را مجاز بود و حق را تعالی حقیقت... 

«بازجمله مشایخ وبیشتری ازعوام فضل نهندفقررابرغناءازان که‌کتاب وسئت به‌فضل‌آن‌ناطق 
است و بیشتری از امّت بر آن مجتمعند. و اندر حکایات یافتم که روزی جنید و ابن‌عطا رح را در این 
مسئله سخن همی رفت. ابن عط دلیل آورد بر آن که اغیافاضل‌ترند که با ایشان به قیامت حساب 
کنند و حساب شنوانیدن کلام بی واسطه باشد اندر محل عتاب و عتاب از دوست به دوست باشد. 
جنید گفت اگر به اغنیا حساب کنند. از درویشان عذر خواهند و عذر فاضل‌تر از عتاب حساب... 

«از استاد ابوالقاسم قشیری رض شنیدم که گفت مردمان اندر فقر و غنا هر کسی سخن گفته‌اند 
و خود را چیزی اختیار کرده» و من آن اختیار کنم که حق مرا اختیار کند و مرا اندر آن نگاه دارد؛ اگر 
توانگر داردم غافل و گذاشته نباشم و اگر درویش داردم حریص و مصرض نباشم. پس غنا نعمت و 
اعراض اندر وی آفت و فقر نعمت و حرص اندر وی آفت. معانی جمله نیک و روش اندرو مختلف و 
فقر فراغت از مادون و غنا مشفولی دل به غیر. چون فراغت آمد» فقر از غنا اولی‌تر نه و غنا از فقثر 
اولی‌تر نه. غنا کثرت متاع و فقر قلّت آن و متاع به جمله از آن, خداوند. چون طالب به ترك ملکیّت 
بگفت» شرکت از میان برخاست و از هر دو اسم فارغ شد... 

«شبلی گوید: لیر لا یستْنی بشتیم دون الله درویش دون حق به هیچ چیز آرام یابد. از آنجه 
جز وی مراد و کامشان نباشد. 

«ابوالحسن نوری رح گوید: نت الققیر اسکُون عنذالعدم. و ال عنة الوجوده چون نیابند 
خاموش باشند و چون بیابند دیگری را بدان اولی‌تر از خود دانند و بذل کنند. 

«و این معنی قول شیخ المشایخ ابوالقاسم الجنید بن محمد رض است: ار لالب عنر 
الاشکال.» ۲۰ 

«گفتند به چه شناسند که بنده واثق است به خدای و اعتماد او به خدای است؟ گفت بدان که 
چون او را چیزی از دنیا فوت شود غنیمت شمرد.»۱ 

«نقل است که سوّال کردند از فقر» خاموش شد. پس بیرون رفت و باز آمد. گفتند چه حال بود. 





۰ کشف المحجوب. ص ۲۱ - ۰۳۱ 


۱ تذکرةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۱۱۸ ذکر شقیق بلخی. 


سس تس سس 


۵۱۵ 


فقر 
سس 2 ۰۰۰ ی سس 


گفت چهار دانگ سیم داشتم شرمم آمد که در فقر سخن گویم, آن را صدقه کردم... 


«پرسیدند که مرد کی مستحق اسم فقر گردد. گفت آنگاه که از او هیح باقی نماند.»۳ 


مولانا جلال‌الاین محمد مولوی» دربارُ فقر. سخن بسیار دارد و از آن جمله است ابیات پراکنده 


ذیل: 


کار درویشی ورای فهم توست 
زان که درویشی ورای کارهاست 
بلکه درویشان ورای ملك و مال 
حق تعالی عادل است و عادلان 
آن یکی را نعمت و کالا دهند 
آتشش سوزد که دارد اين گمان 
فقر فخری نز گزاف است و مجاز 
چون فناش از فقر پیرایه شود 
فقرٌ فخری را فنا پیرایه شد 
فقر فخری بهر آن آمد سنی 
گنجها را در خرابی زان نهند 
چون شکسته می‌رهد اشکسته شو 


محنت فقر ارچه کم از نیش نیست 


روی خوبان از آینه زیبا شود 
چون گدا آیینة جود است هان 
پس از این فرمود حق در والضحی 
آن یکی جودش گدا آرد پدید 
پس کدایان این جود . حقند 
وان که‌جزاین دوست اوخودمرده است 


ليك درویشی که او تشنهُ خداست 


سوی درویشان بمنگر سست سست 
دم به دم از حق مر ایشان را عطاست 
روزیی دارند ژرف از ذوالجلال 
کی کنند استمگری با بی‌دلان 
و این دگر را بر سر آتش نهند 
بر خدای خالق هر دو جهان 
صد هزاران عز پنهان است و ناز 
او محمدوار بی سایه شود 
چون زبان شمع او بی سایه شد 
تا ز طماعان گریزم در غنی 
تا ز حرص اهل عمران وارهند 
امن در فقر است اندر فقر رو 
از بلای اغتنا خود بیش نیست۱۲ 
روی احسان از گدا پیدا شود 
دم بود بر روی آیینه زیان 
بانگ کم زن ای محمد بر گدا*! 
و این دگر بخشد گدایان را مزید 
زان که با حقند جود مطقند 
او بر این در نیست نقش پرده است 


هست دایم از خدايش کار راست 





۲ همان ج ۲ ص ۵۱ - ۰۵۲ ذکر ابوعبداه بن ۱ 


لحلا, 


۳ ذیل تاریغ تصوف. ص ۲۷۷ و ٩۲۸۲‏ مثنوی, نیکلسن, دفتر اول. ص ۰۱65 
۶ اشاره است به اي «و آمَا الستائل فلا تنقزء» (۱۰/۹۳) 





۵۱1 فرهنگ اشعار حافظ 


ليك درویشی که تشنه غیر شد . او حقیر و ابله و بی خیر شد 
فقر لقمه دارد او نی فقر حق . پیش نقش مرده‌ای کم نه طبق 
ماهی خاکی بود درویش نان شکل ماهی ليك از دریا رمان 
شرح می‌خواهد بیان اين سخن ليك می‌ترسم ز افکار کهن 


فهمهای . کین . کوته‌نظر صد خیال ید در رد در فکره۱ 


عزالاین محمود کاشانی» در فصل چهارم از کتاب خود راجع به فقر» چنین می‌نویسد: 

«سالك راه حقیقت, به مقام فقر که عبارت است از عدم تملّك اسباب نرسد الا بعد از عبور بر مقام 
زهد. چه, اول تا رغبت او از دنیا منصرف نگردد. عدم تملك از او درست نیاید. و اسم فقر بر کسی 
که رغبت دارد به دنیا اگر چه هیچ ملك ندارد عاریت و مجاز بود. چه» فقر را اسمی است و رسمی و 
حقیقتی؛ اسمش عدم تملك با وجود رغبت و رسمش عدم تملّك با وجود زهد و حقیقتش عدم امکان 
تملك. چه. اهل حقیقت به واسطهٌ آن که جمله اشیا را در تصرف و ملکیت مالك الملك بینند امکان 
حوالت مالکیت با غیر روا ندارند و فقر ایشان صفتی ذاتی بود که به وجود اسباب و عدم آن متغیر 
نشود. اگر تقدیرا مملکت عالم جمله در حوزٌ تصرف ایشان آید. همچنان خود را از تمّك آن بری 
دانند. و مترسمان که از حقیقت فقر اثری و نشانی نیافته‌اند و معنی آن در ذات ایشان متجوهر 
نگشته, صفت فقرشان امری عارضی بود. لاجرم به حدوث اسباب متغیر شود و خود را متملك آن 
بینند. و این طایفه جهت اعتداد به فضیلت فقر و طلب ثواب اخروی» حذر از صورت غنا و تملك بیش 
از آن کنند که اهل غنا از صورت فقر. 

«و فقرای محقق چند طایفه‌اند: طایفه‌ای آن که دنیا و اسباب آن را هیچ ملك نبینند اگر چه در 
تصرف ایشان بود. و هر چه به دست ایشان آید ایثار کنند و بر آن توقع عوضی در دنیا و آخضرت 
ندارند. و طایفه‌ای آن که با اين وصف» اعمال و طاعات را اگر چه از ایشان صادر شود هم از خود 
نبینند و ملك خود ندانند و بر آن عوضی چشم ندارند. و طایفه‌ای آن که با این دو وصف هیچ حال و 
مقام از آن, خود نبینند بلکه جمله را فضل و لطف او دانند. و طایفه‌ای آن که با این اوصاف ذات و 
هستی خود را از آن. خود نبینند بلکه خودی خود را از آن خود نبینند. ایشان را نه ذات بود نه صفت» 
نه حال و نه مقام, نه فصل نه اثر. در هر دو عالم هیچ ندارند و این وصف که هیچ ندارند هم ندارند. 
مَخو فی مَخو و مخق فی مَخق.. 





۵. مثنوی. دفتر اول. ص ۱1٩‏ - ۰۱۷۰ 


سرت عَن دذطری بظل جناجه. فنینی تری ذفری و لس یرانی 
لو تسال, الایام اشمی ما خرّت . و این مکانی ما عرَفْن مکانیا!۲ 

و درالق مقام است آنجه گفتهاند: لیر لایحتاج الی اله. چه, احتیاج صفت محتاج بود و قایم 
به ذات اوه و این جا نه ذات است نه صفت. و همنا اف خی اشارت بدین معنی بوده و این فقر 
ار وتا رای آن همع متام بت نکرد‌اند و صاحب اینفق در دو کون هیچ 
کس نشناسد مگر حق سبحانه. چه» خداوند عالم غیور است» خواص اولیای خود را از نظر آغیار 

مستور دارد تا غایتی که از نظر خود مستور باشند آَولیائی 7 7 تخت قبابی لا تغرفهم غری: .و این فقر 
نب مق سانکا . چه, واصل را بعد از عبور مقامات در هر مقامی 
و بود فراخور حال خود ورای قدمگاه سالك.»۲ 
۵ شقیق بلخی۱ پرسیدند: 

ره یرنه آصاب من الله تعالی حفظً الر؟ قال: : پآن یخی من الفنی و یم 
لفق #۰ 

همچنین از شقیق پرسیدند: : به چه چیز دانسته می‌شود که بنده‌ای فقر را بر غنی ترجیح نهاده و 
برگزیده است؟ گفت: 

وف آن باق فیحقظ الق بالحَوّف کما کان من قبلّ» بخاف آن بَصیر فقیرً فیحفظ 
الینی بالوف.»۱۳ 

عبدلرحمن بن احمد جامی, در تعریف صوفی و متصوّف و ملامتی و فقیره بحث مقصلی در و 
در قسمت مربوط به فقرا می‌نویسد که: 

«فقرا آن طایفه‌اند که مالك هیچ چیز از اسباب و اموال دنیوی نباشند و در طلب فضل و رضوان 
۳ باسح 
۱3. در ساية بال او از چشسم روزگار بنهان گشستم؛ بدان گونه که من زمانه را بتوانم دید و او مرا نبیند. اگر از 
روزگاران نام مرا بپرسی و جایم را بجویی نداند. (با استفاده از ترجه آقای همایی در ذیل مصیاح الهدایه. ص 
۳۷۸ 
۷ مصباح الهدایه. ص ۳۷۵ - ۰۳۷۸ 
۱۸. ابوعلی شقیق بن ابراهیم ازدی بلخی؛ , از مشاهیر مشایخ خراسان است. . برای شرح حالش رجوع شود به: 
حلیةالاولیاء. ج ۸ ص ۵۸ - ٩۷۳‏ طیقات الشسمرانی» ج ۰۱ ص ۸۸ - ۸۹؟ رسالهً قسیریه». ص ٩۱۲۱‏ 
وفیاتالاعیان, ج ۱. ص ۱۲۸۳ فوات لوفیات» ج ۱+ ص ۱۳5۰ صفةالصفوه ج ۰6 ..ص ۱۳۳؛ شنرات‌الاهب» ج 
۱ ص ۱۳2۱ مراة الجنان. ص ۰45۵ 
۹ طبقات الصوفیه. ص 1 - ۰1۵ 


سس تک 175 
۵2۸ فرهنگ اشعار حافظ 


الهی ترلك همه کرده باشند. و باعث این طایفه بر ترك, یکی از سه چیز باشد: اول» رجا و تخفیف 
حساب یا خوف عقاب. چه. حلال را حساب لازم است و حرام را عقاب. دوم» توقع فضل واب و 
مسابقت در دخول جنت. چه؛ فقرا پانصد سال پیش از اغنیا به بهشت درآیند.:۲ سوم طلب جمعیت 
خاطر و فراغت اندرون از برای اکثار طاعات و حضور دل در آن۲۱»۰ 


شیخ عطار» فقر را آخرین وادی سلوك محسوب می‌دارد؛ بدین شرح: 
هست وادی طلب آغاز کار وادی عشق است از آن پس بی کنار 


پس سوم وادی است آن معرفت 
هست پنجم وادی توحید پاك 
هفتمین وادی فقر است و فنا 
در کشش افتی روش گم گرددت 


آنگاه در بیان وادی فقر چنین می‌سراید: 


بعد از آن وادی فقر است و فنا 
عین این وادی فراموشی بود 
صد هزاران سایهُ جاوید تو 
بحر کلی چون به جنبش کرد رای 
هر که در دریای او گم بوده شد 


هست الم وادی [استا رصفت 
پس ششم وادی حیرت صعبناك 
بعد از این روی روش نبود تو را 


گر بود يك قطره قلزم گرددت"۲ 


کی بود این جا سخن گفتن روا 
گنگی و کرزی و بی‌هوشی بود 
گم شده بینی ز يك خورشید تو 
نقشها بر بحر کی ماند به جای 
تا ابد گم بوده و آسوده شد 


بر نیابد هیچ جز گم‌بودگی 
صنع‌بین گردد بسی رازش دهند 
چون فرو رفتند در میدان درد 
لاجرم دیگر قدم را کس نبود 


دل در اين دریای پر آسودگی 
گر از این گمبودگی بازش دهند 
سالکان پخته و مردان. "مرد 


گم شدند اول قدم زان پس چه سود 





۲۰ این روایت به هشت واسطه که اول آن ابوعبدانله حسین بن شجاع بن الحسن بن موسی البزار و هشتمین آن 
ابو هریره است از پیمبر نقل شده است (رسالة قشیریه؛ ص ۱۳) که فرمود: «يّذ خُل لفقَراه الجلة قلالاغیاء 
یحَضُماَة عام.: تطف یَوم,.» 

۲۱. نفحات الانس. لکهنو, ص .٩‏ ایضاً رجوع شود به لمحات در حاشیهٌ اشعة اللمعنات» ج ۰۲ ص ۰۱۲ که بحثی 
درباری فقر و فقیر شله |است. 

۲ منطق‌الطیر» تبریژه ص ۰۲۲۷ 


عحعحح._______ ‏ جججااظا ‏ شح _ __ حح 


۹ 


فقر 
کت 


عود و هیزم چون به آتش در شوند .. هر دو در يك جای خاکستر شود 


این به صورت هر دو یکسان باشدت . در صفت فرق فراوان باشدت 
گر پلیدی گم,شود در بحر کل . . در صفات خود فرو ماند به ذل 


ليك اگر پاکی در این دریا شود  .‏ از صفات. خویش ناپیدا شود 
جنبش" او چننش دریا بود او چو نبود در میان زیبا بود 
نبود او را او بود چون باشد این از خیال و عقل بیرون باشد این" 


شیخ محمد لاهیجی, در بیان این شعر شیخ محمود شبستری: 
سَواه الوجّه فی‌الذَارْن درویش .۰ . سواد اعظم آمد بی کم و بیش 

چنین می‌نویسد: 

«در اصطلاح صوفیه, فقر عبارت از فنای فی‌الله است و اتحاد قطره با دریاء و اين نهایت سیر و 
مرتبهٌ کاملان است... و آنچه فرموه‌اند که ال سول الوجُه فی الذارْن» عبارت از آن است که 
سالك له فانی فی‌اله شود به حیئیتی که او را در ظاهر و باطن و در دنیا و آخرت وجود نماد و به 
عدم اصلی ذاتی راجع گردد. و این است فقر حقیقی و از این جهت فرمودهاند که: اذا تم ار فُو 
اله. زیر که اين مقام اطلاق ذات حق است د راین جاغیر اعتباری گنجایی ندارد؛ و مجمع آضداد و 
تعلق اطراف عبارت از این مرتبه است. و این سوادالوجه سواد اعظم است. زیرا که سواد اعظم آن 
است که هر چه خواهند در او باشد و هر چه در تمامت مراتب موجودات مفصل است در این مرتبه 
مجمل است رکالشجَرة فی‌لُواق» و مجموع عوالم تفصیل این مرتبهاند و هیچ شسیٌ بیرون از این 
مرتبه نیست. و این سخن که گفته شد بی کم و بیش بیان واقع است و آعلی از اين مرتبه نیست» و 
سالك تا به نیستی تمام که فنای مطلق است متحقق نمی‌گردد به هستی مطلق که بقای باله است 
متحقق نمی‌تواند شد. پس سوادالوجه که فنای بالکلّه است سواد اعظم باشد» که بقای بالله است» 
و نیستی از خود عین هستی به حق است و نیستی مطلق در هستی مطلق نموده می‌شود و لین مدب 
غیر از انسان کامل هیچ موجود دیگر را میسر نیست. از این جهت است که انسان کامل» اکمل همه 
موجودات است و سبب ایجاد عالم شده است.»۲ 


خواجه نصیرالاین طوسی» در فصل سیم از باب دوم کتاب خود. دربارة فقر می‌نویسد: 


سح 
۳ همان. ص ۰۲۸۰ 


۶6 شرح گلشن رازه ص ۹٩٩۹‏ - ۰۱۰۰ 


طعنىنعسع_ ح(۳ صعصع].)»‌ ءس<س۳۳۴ "7" 
۵۲۰ فرهنگ اشعار حافظ 





«فقیر کسی را گوید که مالش نباشد, یا اگر باشد کمتر از کفاف او باشد, و در این موضع*۴ فقیر 
کسی را گوید که رغبت به مال و معینات دنیاوی ندارد» و اگر مال به دست آرد به محافظت او اهتمام 
نکند. نه از نادانی یا عجز یا از زجرت یا از غفلت یا سبب طمعی مانند حصول مشتهیات یا سبب جاه و 
ذکر خیر و ایثار سخاوت و یا از جهت خوف از عقاب دوزخ یا طلب ثواب آخرت. بلکه از جهت قلت 
التفاتی که لازم اقبال بر سلوك راه حقیقت و اشتغال به مراقبت جانب الهی باشد تا غیر حق تعالی 
حجاب او نشود.»۲۳ 

سهروردی, در مبحث فقر, به ذکر سخنان پاره‌ای از مایخ در این مقوله اکتفا کرده است؛ از 
جمله می‌نویسد: 

کتانی گوید: اگر نیازمندی به خداوند درست شود بی‌نیازی به سیب او نیز صحیح خواهد بود, که 
این دو حالاتی هستند که یکی بی دیگری کامل نیست. 

مسوحی می‌گوید: فقیر کسی است که او را نعمتهاغنی نمی‌سازد و محنتها به نیازمندی 
نمی کشاناش. 

ابوبکر طوسی گفته است: مدتی بود که از یاران دلیل ترجیح فقر را بر سایر چیزها می‌پرسیدم و 
از هیچ کس جواب قانع کننده‌ای نمی‌شنیدم تا از نصر بن حمامی سوّال کردم. گفت: برای این که 
فقر» نخستین منزل از منازل توحید است. و بدین جواب قانع شدم. 

از ابن جلاء از فقر پرسیدند. خاموش ماند تا نماز گزارد و رفت و بازگشت. پس گفت: خاموش 
نماندم مگر به سیب آن که درهمی با من بود. رفتم و خود را از مالکیّت آن فارغ ساختم. چه از 
خدای شرم داشتم که دربارهُ فقر سخن بگویم و آن درهم نزد من باشد. بعد نشست و سخن گفتن 
آغاز کرد.۲۷۲ 

شیخ احمد جام, در باب بیستم روضة المذنبین و جِنة المشتاقین تمثیلی می‌آورده به خلاصه این 
که بازرگان برای این که کسی نداند جواهر گرانبها و کالاهای ارزنده او در کدام بار است و از دزدان 
ایمن باشد, تعبیه‌ها می‌سازد و گوهر قیمتی در میان باری که به نظر نياید و بر خر لنگی باشد 
می‌نهد؛ به طوری که هیچ کس به آن ظنّ نبرد. و آن روز که به سر منزل رسند و بارها بگشایند. 
گوهرها پدیدار و ارزش آنها آشکار خواهد شد. و بعد می‌گوید: 

«ای درویشان ژنده‌پوشان ستمکشان! صبری فرا کنید» این روزی چند که در این منزل فرود 


۵ مراد. فقر در اصطلاح صوفیان است. 
۲ اوصاف الاشراف تابان» ص ۰۲ 


۷ ترجمه از: عوارف المعارف» ص >۹؟ - ۰45۹۵ 


۹ 
درویشان و عارفان و محبان باشد و این رنجهای شما فرا سر آید, کاروان به منزل قیامت رسد و در 
مقام محمود سر بار شما بازکنند و تعبیه‌های ازلی از میان ژنده‌های شما بیرون کنند. و گوهر فقر 
فقرا نور خویش آشکار کند و همه خلق اوّلین و آخرین در آن عجب بمانند و گویند: اين آن ژنده‌پوش 
بی‌قدر است که ما در آن منزل دنیا او را در سرای نگذاشتیمی و بر وی سلام نکردیمی؟! او اين همه 
کار و بار از کجا آورد و چه داشت؟! 

راری شما همه در نعد و رکوه و پشمینه و پوستین می‌نگریستید, آن تعبیه در میان آن بوده خبر 
نراشتید و در جع و قبا و ظاهر بشولیده می‌نگریستید. جمله خلق در تهمتند که چیزی هسست ام 
می‌ندانند که از کجا می‌باید جست.»۲۸ 

بولمفاخر یحبی باخرزی که سیف الدین باخرزی» پیر صاحب نام» جسد اوسست, در قسسمت 
«فصوص الاداب» از کتاب اوراد الاحباب و فصوص ال داب راجع به فضیلت فقر بر غنا چنین آورده 
است که: 

رماع مشایخ است بر آن که فقر از غنا افضل است لکن وقتی که رضا قرین فقر بائسد. چون 
کید خزاین آسمان و زمین را بر رسول امه عرض کردند و گفتد بگرآنچه خواهی و از اجه درجغ 
توست عنداله تعلی به مقدار پر پشه‌ای کم نخواهد شسدن؛ رسول اه فقر را اختیر ردو جبرثیل 
نیز اشارت کرد به رسول که تواضع کن و فقر را اختیر کن. پس رسول خدای گفت: «جُوع وم و 
نع یوم , چون گرسنه شوم تضرع به تو آرم» چون سیر شوم تو را شکر و حمد گویم..: 

ار کسی کوید که رسول فرموده است: دا ال خر من لد لُفلی» دست بلدتر از آند 
دهنده است و دست سفلی از آن, گيرنده؛ ما جواب گوییم که دست توانگر فضیلت به آن سس 
ریبد که نچه در دست درد ترك می‌کند. و دست درویش منقصت از آن جهت می‌اب که آنجه نی 
ترك می‌کند او می‌گیرد. 

دو سا و عط که فضل درد و درجم دیان محمود است دلیل است بر فضیلت فقرء که اد 
ملك چیزی محمود بودی ترك آن شیٌ به عطا مذموم بودی.۰۰ 

«قتیرزاهد را اجردوبره است و فقیرغیرزاه را بهمجزدفقر از توانگر یکی اجر زبادت اس و 
در حدیث رسول (صلعم) آمده است: یله رم ی قبل آغنالهم بارعین خرقاً. و در حدیث دیگر 
می‌آید: یدح فقراءٌ الموِنینَ بل الاغنیام ماه عام.. تاویل این حدیث دوم آن است که فقیر 
زاهد به پانصد سال پیشتر از توانگر مصلح به بهشت درآید و اینها خواص فقرا باشند» و تاویل آن 
ت۱۷ عبت بتبپچ جن جیب 


۲۸ روضة المذنبین» ص ۱۸۶ - ۰۱۸۷ 





۳ فرهنگ اشعار حافظ 


حدیث اوّل آن است که عامّه فقراء به مجرد فقر» پیش از اغنیا به چهل سال به بهشت درآیند. پس 
به حکم هر دو حدیث معلوم شد که اغنیا را بر فقرا فضیلتی نیست و جمیع فقراء عوام و خواص 
ایشان پیشتر از اغنیا به بهشت خواهند درآمدن و جمیع اغنیا به حساب موقوف خواهند بودن و در 
مطالبةٌ آن که کسب از کجا کردی و خرج به چه کردی ؟»۲۹ 

اقبال لاهوری فیلسوف مسلمان و صاحب نظر در تصوف اسلامی, ضمن مثنوی خود به نام پس 
چه باید کرد ای اقوام شرق تعبیر بسیار زیبا و تازه‌ای برای «فقر» کرده است که قابل توجه است؛ 
به خصوص در مدار حیات امروز. زیرا اگر تفکر نسبت به فقر تنها از زاويه گوشه‌نشینی باشد و به 
قطع علاقه از فعالیتهای اجتماعی منجر شود» اصولاً با مبانی تصوف مثبت مفایرت دارد. زیرا همه 
پیشوایان حقیقی صوفیه کار می‌کرده‌اند و خانواده تشکیل می‌داده‌اند و حتی مشایخ بزرگی چون نجم 
الدٍین کبری در روزهای سخت از وطن خود در برابر مضول عملا دفاع کرده و جان بر سر این کار 
نهاده‌اند. ولی می‌دانيم که در قرن هشتم, این تجلی مثبت جای خود را غالبا به کناره جویی داده 
است. خاصّه در شبه قار هند وطن اقبال. 

این طرز تفکرء وقتی با آیاتی که برای فقرای اهل صفه به عّت خاص و در مورد خاص نازل شده 
بود و آیاتی از قبیل «یا ها الناس آنتم الفَراء الی الله و اللهُ والقنی الحمید» وحدیت مشهور نبوی 
«الفقر فخری»۳ که مقصود از همه آنها احتیاج و ناتوانی بشر در برابر غنا و قدرت کاملهٌ حق است 
درمی‌آمیخت. از طرف راحت طلبان یا نادانان یا مفرضان به کناره جویی تعبیر می‌شد و مردم عوام 
چنین می‌انگاشتند که احتیاج و فقر يك نوع روش زندگانی معنوی و شاید نشانه بزرگواری روح 


1 
این طرز تفکر خطرناك فقالان را به بیکارگان و انسانهای مستقل را به دست نشاندگان تبدیل 
می‌کرد» و اين غایت آرزوی استعمارگران داخلی و خارجی بود. اقبال بی آن که فقر را نفی کند. 
تعبیر جدیدی برای آن آورد. او گفت: فقر بینوا زیستن نیست, فقر به کنجی نشستن نیست. فقر از 
دنیا بریدن نیست. فقر حقیقی آن است که وقتی در وجودی به کمال برسد. با نان جوین خیبر 
می‌گشاید. 
اقبال می‌گوید: معنی حقیقی ترك دنیاء پشت پا زدن به آن نیست. ترك حقیقی يك چیزه خوار 
شمردن آن است. و خوار شمردن در صورت غلبه بر يك چیز مصداق پیدا می‌کند نه رها کردن آن. 





اوراد الاحباب و فصوص الاداب» به کوشش ایرج افشار, دانشگاه تهران». ص ۱۱ - ۱۲: 
۰ «الفعر فخری و به َفتَخر در سفینة البحار» طبع نجف» ج ۲ ص ۳۷۸ جزو احادیث نبوی ذکر شده؛ و مولف 


الولوالمرصوع» در ص ۵۵ به نقل از اين تیمیه» آن را از موضوعات می‌شمرد.» (احادیث متنوی» ص ۲۳.] 


ارف( 


فقر 
مک ۲۲7 


اسب سرکش بد رکاب را آن که سوار می‌شود و رام می‌کند خوار شمرده است. نه آن که جسرئت 


سواری و نزديك شدن به آن را ندارد. این دوری» نشانه حقیر شمردن اسب نیست. بلکه به عکس 


زسانةٌ وحشت از او و اهمیّت دادن به اوست: 
چیست فقر؟ ای بندگان آب و کل 
ای که از ترك جهان گویی, مگو 


راکش بودن ازو وارستن است 
فقر مومن چیست؟ تسخیر جهات 


فقر کافر» خلوت دشت و در است 


يك نگاه 
ترك 


راه‌بین» يك زنده دل 


این دیر کهن, تسخیر او 
از مقام آب و گل برجستن است 
بنده از تاثیر او مولا صفات 


فقر مومن, لرزة بحر و بر است"" 


فقیرواقعی؛ کسی است که همه عظمتها در بابر او حقیرباشند» ولی نه در الم خیال پلکه در 
صحنه عمل. فقره بی نیازی از غیر خداست. پس آدم درماندة مفلوك محتاح که به همه نیازند 


است. چگونه می‌تواند دم از فقر صوفیانه بزند؟ چه, هر وقت از همه بینیاز باشد, به مرحله فقر 
واقعی رسیده است و آن وقت کسی است که فقط به خدا نیازمند است. برای چنین کسی, مرگ با 
سربللدی و شکوه افتخار است نه خلوت گزیدن و بی غیرت دین زیستن: اگر ما فقر محمّدی را 
عنوان می‌کنيم» باید بينیم خود پیغمبر چه کرد و دیگر پیشوایان دین چه کردند و آن غزوات برای چه 
بود؟ آنگاه خواهیم دید که مجاهدت برای اعلای کلمهٌ حق هیچ گاه با خمودگی و بندگی دیگران 


رت تست با میدش فیسر یست؛ هدن گونه هب ذوق و شوق و سوز و درد میر نعیب3۵: 


حافظ فرماید: 
ار را 


7  <- (۰ 


۳۱. پس چه باید کرد ای اقوام شرق» ص ۲۵ - ۰۳۱ 


۲ دیوان حافظ ص ۰۳6۲ 


کمترین ملك تو از ماه بود تا ماهی۲۲ 








(. 6 ۰ 7 ۱-۸2۰۲ 


#زبمطء اموط عنظ 71 


,20۷6 و۱2٩‏ ) که[ عا 10۳ و وه 4عصنااه۳ عط 
وز مود عظ1 ,رل طع و 16۷60 عط ۱۷ بو 6 ۶ه موق ۷۰ ۸0 
2 احط 0صمو‌ط اد 





فنا و بقا 


فاء در لغت به معنی نابودی؛ و بقابه معنی پایندگی است, و به اصطلاح صوفیان, فناعبارت از این 
ات که انسان خود و بندگی خویش را در بایر حق نیست انگارد و تمایلات و میات خنویش را به 
چیزی نشمارد و همه جهان و جهانیان را در قبال حق موجودنبندرد, و بقا که نتیجهٌ چنین فنایی 
است پایندگی است در محضر حق. 

اصطلاح «فنا» و «بقا» به طوری که از کشف‌المحجوب هجویری برمی‌آیدا نخستین‌بار از طرف 
ابوسعید احمد بن عیسی خراز بغدادی" (متوفی ۲۷۹) که از اصحاب ذوالنون مصری است به این 
معنی به کار رفته و برجای گذارده شده است و بعد» در طول زمان» تفسیرهای دیگری از اين دو 
کلمه به عمل آمده و تقسیمات و انواعی برای آن وضع شده از قبیل «فنای ذاتی» و «صفاتی» و 
«افعالی» که شرح آنها خواهد آمد. 

آنچه مسلم به نظر می‌رسد این است که رواج فلسفهٌیونان بین صوفیان و گسترش عقیدة وحدت 
وجوده دز تفسیرات و تقسیماتی که برای کلمهقایل شد‌اند. بیتأثرنوده است. ایوسمید خرازه 
خود» فنا و بقا را چنین وصف کرده است: 

«القناء قناء اعد عَن رو الُوديّة و اقا بَقاء البّد بساهد الاهية. فناء فنای بنده باشد از رویت 
بدگی و بقاء بای بنهباشد یه شاهد الهی. ی ندرکردر بندگی آفتبود و بنده به حقیقت بندگی 
خر سس 
۱ کشف المحجوب. ص ۰۳۱۱ 
۲ پر ملاح رح ال او لد طبقات الصوفیه» ص ٩۳۲۸‏ هه ا۵ ۳ ۱ 
ات 
بغداد» چ وس ۲۷۹ ۱۳۷۸۰ باه و هی ج ۱۱ ص ۸ه؛ لتخم ج 0ص ٩۱۰۵‏ مرن ؟ جع 
۲ص ۳ - ٩۲۱‏ شنرات الأهب» ج ۲ ص ۱۹۲ - ۰۱۹۳ 


__ بت 
2۳۹ فرهنگ اشعار حافظ 


آنگاه رسد که او را به کردار خود دیدار نباشد و از دید فعل خود فانی گردد" و به دید فضل خداوند 
تعالی باقی تا نسبت معاملتش جمله به حق باشد نه به خود,که آنچه به بنده مقرون بود از فسل وی به- 
جمله ناقص بود و آنچه از حق تعالی بدو موصول بود جمله کامل بود. پس چون بنده از معلقات خود 
فانی شود. به جمال الهیّت حق باقی گردد. و ابو یمقوب نهرجوری گوید رح: صحه ابو فی انم 
و القامه صحت بندگی کردن اندر فنا و بقاست؛ از آنچه تا بنده از کل نصیب خود تبزا نکند شایسته 
خدمت به اخلاص نگردد. پس تبرا از نصیب آدمیّت فنا بود و اخلاص اندر عبودیّت بقا. ابراهیم 
شیبان گوید رح: عم النء و الّقء یور علی اخلاص الوخدانية و صحة البْوديةِ و ماکان غْر هذا 
هر المفالیط و له قاعدٌ علم فنا و بقا بر اخلاص وحدانیت است» یعنی چون بنده به وحدانیّت 
حق مقر آید خود را مغلوب و مقهور حکم حق بیند و مفلوب اندر غلبه غالب فانی بوده و چون فنای 
وی بر وی درست گردد به عجز خود اقرار کند و جز بندگی او چناره‌ای نبیند, چنگ اندر درگاه رضا 
زند. و هر که فنا و بقا را به جز این عبارتی کند, یعنی عبارتی که فنا را فنای عین داند و بقا را بقای 
عین؛ زندقه باشد و مذهب نصاری؟ چنان که بیش از این رفت. و صاحب کتاب گوید رح که جمله 
اقاویل از روی معنی به یکدیگر نزديك است. اگرچه به عبارت مختلفند. و حقیقت این جمله آن است 
که فنا مر بنده را از هستی خود با ریت جلال حق و کشف عظمت وی بود تا اندر غلبهُ جلالش دنیا و 
عقبی فراموش کند و احوال و مقام اندر نظر همّتش حقیر نماید. کرامات اندر روز گارش متلاشسی 
شود. از عقل و نفس فانی گردد و از فنا نیز فانی شود اندر عین آن قناء زبانش به حق ناطق گردد و 
تن خاشع و خاضع چنان که اندر ابتدای اخراج ریت از پشت آدم عم بی‌ترکیب آفات اندر حال عهد 
عبودیّت.»٩‏ 

ابونصر سراج, در تعریف فنا و بقاء می‌تویسد: 

«مَعنی القناء ناء صِة اف و قناء المَنع. والاسترواح. الی حال, وَقَع» و البقاء بقاء اعد علی 
ذیك و ایض فناء هو فناء ریا اند فی آفعاله لافساله بقیام. اه له فی‌ذلك. و البقاء بقاء رو لد 
بقيام. الله له فی قیامه نله قبل قیامه له بانله.»" 

در جای دیگر» می‌نویسد که: بعضی از شنیدن کلام محققین راجع به فنا در اشتباه اقتاده و 





۳ تا فضل و عقل بینی بی معرفت نشینی . يك نکته‌ات بگویم خود را مبین که رستی 
(دیوان حافظ » ص ۰۳۰۲) 

ع نیز رل: المع فی التصوف. ص ۰2۳۳ باب «فی ذکر من غلطّ فی فنالهم عَن آوصافهم». 

۵ کشف المحجوب» ص ۳۱۶ - ۰۳۱۷ 

7. اللمع فی التصوف» ص ۰۳۱ 


سس سس ی سس سس سس سح 


فنا و بقا 2۳۷ 


۳ج سح 





پنداشتهاند که فنای بشریّت با ترك خوردنی و آشامیدنی حاصل می‌شود و چون جسم ضیف گردید 
بشریّت از آن رخت برمی‌بندد و انسان به صفات الهسی موصوف می‌شسود. این گونه گمراهان 
نتوانسته‌اند بین بشریّت و اخلاق بشریّت فرق بگذارند. چه, همان طور که رنگ سفیدی از سفید و 
سیاهی از سیاه نمی‌رود, بشریّت هم از انسان زایل شدنی نیست, و آنچه به سبب قدرت نور حقیقت 
تبدیل و تغییر می‌یابد اخلاق بشریّت است.۲ 

و همین سخن را هجویری نیز دارد. آن جا که می‌گوید: 

«گروهی را اندر این معنی غلط افتاده است و می‌پندارند که این فنا به معنی فقد ذات و نیست 
گشتن شخص است و این بقا آن که بقای حق به بنده پیوندد. و اين هردو محال است.»" 

قوله تعالی: «ما عندکم ینقَدُ و ما عنذ الله باق,۱»۰ 

و قوله تعالی: «کُل مَن غلنها فان, و یبقی وَجه رب ذوالجلال. و الاُرام..»۲ 

شرح تعرف» فنا و بقا را بدین گونه بیان می‌کند: 

«اما به نزديك این طایفه» فنا و بقا را معنی دیگر است: از بقاء بقای ذات چیز نخواهند بقای 
صفات او خواهند» و از فناء فنای ذات چیز نخواهند فنای صفت او خواهند؛ به آن معنی که مراد از 
هرچیزی عین آن چیز نیست لکن معنی آن است» که چون این معنی در آن چیز موجود باشد آن چیز 
را نام بقا دهند, از بهر آن که مقصود از آن چیز حاصل است, وچون معنی از آن چیز معدوم گرددان 
چیز را فانی خوانند از پهر فوات مقصود او. و این در تعارف ظاهر است که چون خانه ویران گردد 
گویند این نه آن خانه است» چون کسی پیر و ضعیف گردد گوید من نه آنم. سرای همان است و مرد 
همان» لکن صفات دیگر است. و خدا گفت کُل من عنها فان,» و اين فنا نه آن باشد که عین خلق 
نیست گردد» لکن زنده باشند و بمیرنده تخییر صفات ایشان را فنا خوانند. معنی فنا نزديك این طایفه 
آن است که حظهای او فانی گردد و او را در چیزی حظ نماند و تمیز او ساقط گردد. و منی فانی 
گشتن حظوظ, آن باشد که او را به کسی انس نماند و به چیزی لذّت نماند و در او تمیز نماند میا 
مونس و موحش و میان مد و مولم و مالك و مملولك. و مثال اين آن اسست که چند بار گذشسته در 
صواحبات یوسف که اگر چه زنده بودند و زنده باقی باشد تا میان لذت و الم تمیز کند مقلوب کشتند 





۷ ترجمه از: اللمع» ص ۰۲۷ 

۸. کشف المحجوب» ص ۰۳۱۳ 

۹ ستمام آیه چنین است: ما عندکم ین و ما عتتاله باق, و آتجزین الذین صَبروا آجرهم بآخسن, 
ماکائوا تعملون. 

۰ و ۰۲۷ 


و سس __ "۳۳ 
2۳۸ فرهنگ اشعار حافظ 





در مشاهدهٌ وصف تا صفت حیات ایشان موت گشت. که میان لذت طعام و آلم. قطع تمیز نکردند. 
نام عن الأشیاء شثفلا من قی به. فنا باشد این کس را از همه چیزها به آن که مشغول گشته باشد 
به آن کس که به وی فانی گشته است, یعنی محبت يا جلال یا هیبت کسی او را چنان مش‌غول 
گردانیده باشد که از هیچ چیز خبر ندارد و آن چیز نادانستن فنا باشد. 

«بنده را چون حال فنا گردد. درستی آن حال آن باشد که او محضوظ باشد در آنچه حق را بر 
اوست. یعنی به وقت گذارد امر آمر به جای آرد و به وقت ترك نهی منهی به جای بگذارد تا در آمر و 
نهی هر دو موافق باشد. و چون حالش این باشد» فنای او درست است. پس چون حال بر ضد این 
باشد, غلبات شیطان باشد نه غلبات حق... 

«آن بقا کز پس این فنا آید که یاد کردیم» آن است که چون این بنده فانی گت از آنچه او 
راست. باقی گردد به آنچه حق راست. چون این بقا کز پس این فنا پدید آید درست گردد که این فنا 
حق بوده است و بنده در آن فنا محمود بوده است و آن فنا از غلبات حق بوده است. 

«و جملهُ فنا و بقا آن است که از حظهای خویش فانی گردد و به حظهای غیر باقی گردد, و این 
در عبادات و معاملات هر دو می‌آید: عبادات میان او باشد و میان حق و معاملات میان او باشد و 
میان خلق, و در عبادات مراد خویش نطلبد تا در حظ خویش فانی باشد لکن بزرگداشت امر حق نگرد 
تا به حق باقی باشد, و در معاملات به آمد خویش نجوید تا از حظ خویش فانی باشد لکن به آمد خلق 
نگرد تا به حظ غیر باقی باشد. 

«و دیگر فنا آن است که از دیدن خلافها فانی گردد و در جنبیدن بر خلاف فانی گردد هم به فعل» 
یعنی نه به ظاهر خلاف کند و نه به باطن خلاف آندیشد به ظاهر ناکردن بزرگداشت امر او را و به 
باطن نا اندیشیدن نظر حق راء که داند که اگر به ظاهر خلاف کنم تارك امر گردم و ترلك امر بی‌ادبی 
است و بی‌ادبان صحبت را نشایند, و داند که اگر به باطن خلاف اندیشم سبك دارند نظر او باشتم و 
استخفاف بی حرمتی است و بی‌حرمت قربت معرفت را نشاید. از مخالفات به این معنی فانی گردد» 
پس بر ضد این به موافقات باقی گردد و به ظاهر همه فعل بر موافقت آرد تعظیم امر را و به باطن 
همه موافقت اندیشد تعظیم حق را. و چون موافقت ظاهر به جای آورد ادب به جای آورد و هر که 
ادب به جای آورد صحبت را شاید. و چون به باطن موافقت به جای آورد حق و حرمت به جای آورد و 
هیچ خداوند حرمت را بیم قطیعت نباشد. 

«و دیگر فنا آن است که از بزرگداشت غیر حق فانی گردد و به بزرگداشت حق باقی گردد, یعنی 
در سر او چندانی بزرگداشت حق پدید آید که او را فراغت شغل غیر حق نماند. 

«فنای دیگر آن است که از همه چیزها غایب گردی؛ چنان که فنای موسی بود علیه‌السلام که 
چون خدای تعالی بر کوه تجلّی کرد موسی علیه‌السللام بی‌هوش بیفتاد و در حالت دوم از حالت اول 


خبر نکرد که مرا چه بود یا چه دیدم و نه آن کس نیز که او را غاب گردانی از آن حال خبر داد. و 
این به دلیل می‌ارد که شاید که بندهفانی گردد از اوصاف خویش چنان که از هیچ چیز خبر ندارد و از 
آن معنی نیز که او را فانی گردانند هم خبر ندارد, از بهر آن که خبر داشتن صفت است, آن کس را 
پاشد که خبر دار تا وصفی در او قیم باشد فانی نباشد به تمامی. و نزديك این طایفه نا که بنده را 
پدید آید از تجلی حق آید در سر اوء و چون تجلی حق بر کوه, موسی را فانی می‌گرداند با محصل 
پیغمبری چون دون موسی را همین تجلی بر سر افتد و کوه در میان واسطه نباشد» چون باشد که 
فانی نگردد؟؟! و تجلی با واسطه چنین می‌کند, تجلّی بی‌واسطه چگونه باشد؟! 

«و عبارت دیگر است فنا را و آن آن است که فا فانی گشتن یعنی غایب گشتن است از صفات 
بشریّت بر آن که بردباری افتد از نعوت الهیّت تا او را واله گرداند» و آن چنان باشد که فانی گردد از 
او اوصاف بشریت چنان که جهل و ظلم لقوله تعالی و حَل الانسان اه کان خومَا جهولا .۱۷ 

«مردم را وم و جهول نام نهاد. و ظوم و جهول فعول باشد از ظلم و جهمل؛ و فصول صینة 
مانهباشد, چنان که صفت ذات که نید که از او جدا گردد؛چنان که خدای را صفت غفور و شکور 
است و از اوصاف آدمی نیز کفور و کنود است و این همه فعولند از کفران و از بخل. پس هر صفتی 
که آن نکوهیده است از او فانی گردد. به این معنی که علم و جهمل را غلبه کند و عدل او ظلم راو 
شکر او کفران را. و انجه به این ماند و این سخن به این درازی که یاد کردیم يك معنی دارد و آن 
آن است که خلقت ادمی بر صفات مذمّت است چنان که کفران و بخل و ظلم و جهل» چنان که حسق 
تعالی او را ظلوم و جهول و کفور و کنود و هلوع و جزوع نام دادء این همه صفات مذمت است و 
خلقت او را اصل این است و غیر اين از او موجود نياید مگر به عنایت و توفیق الهی: چون عنایتی و 
توفیقی پدید آید. آن همه صفات مذمّت از او نیست گردد: به بدل کفران شکران آید و به بدل جزع 
بر آید و دیگر صفات همچنین, آن صفات مذمّت رفن از وم ضفت فناست؛ و آن صفت محدت در 
او پدید آمدن» صفت بقاست. و این هنر او نیست عنایت الهی است. و فانی گشتن از صفات 
بشریت چنینباشد که ممانی منموم از و بروه و باق گشتن به صقات لت این بشید که صفات 
محموده در او قایم شود... 

«هر کس که به مقام فا رسد و آن فنای او در حق باشد چنان که یادکردیم» درا وظایف حق 
محفوظ باشد. و معتی این سین آن اشت که فنای درست آن‌آباشد کهادر مشاهدغ حق قانی گر 
لکن شیطان را و نفس را مکربسیار است» شاید که غبات وسواس شیطان با غلبات هواجس بر +" 
۳ سح 
۰۱ ۰۷۲/۲۳ تمام آیه چنین است: انا عرَضنا لام غلی اسنموات و الازض و الجبال فیْنآن یخلنها و 
تفن منها و خقلها الاسان اه کان ظوتً حول 





2۳۰ فرهنگ اشعار حافظظ 





پدید آید و مغلوب گردد» خلق پندارند که آن مقام فناست در حق تعالی و نباشده لکن فنا باشد از حق 
به خلق و فنا از خلق باید به حق نه از حق به خلق. و دلیل بر آن که فنای او از حق است به خلق آن 
است که از وظایف حق فرو ماند. و چون از حق فانی گشت, وظایف حق چگونه نگاه دارد. و فنای از 
خلق به حق دلیل آن باشد که وظایف حق نگاه دارده یعنی اداب شریعت به جای آرد از نماز و غیر 
نماز؛ از بهر آن که فنا از خلق به حق رسیدن باشد. و کسی که به حق رسید مراد بیافت» و محال 
باشد که بی‌ادبان را به دار ملوك راه باشد و بر بساط ملوك قدم نهادن باشده» و اگر او بی‌ادب بودی 
خود راه نیافتی» پس راه با ادب نگاه داشتن یافتن بود. و محال باشد که چون راه یافت بی‌ادبی کند. 

«جنید را گفتند که نوری در مسجد شونیزی ایستاده است از چند روز باز طعام و شراب نمی‌خورد 
و نمی‌چشد و می‌گوید الئه اه و نمازها به وقت می‌گزارد. و اين بیان و مقام معنی فناست که اگر به 
صفت بشریّت قایم بودی بشر را از خواب و طعام و شراب چاره نباشد. و چون او بی این همه با 
یافت. درست گشت که از معنی بشریّت فانی گشسته بود. آن که به زبانش می‌رفت که اه الله دلیل 
آن بود که فنايش به حق بود» از پهر آن که هر کس که چیزی بر او غالب گردد از شادییا از غم یا 
از بیم یا مفلوب العتقل گردد» در حال زوال عقل بر زبانش همه آن چیز رود» چنان که مست که در 
مستی همه آن چیز گوید که به هشیاری در سر دارد» چنان که دیوانه که بر زبانش همه ذکز آن چیز 
گذرد که به سبب آن دیوانه گشته باشد. پس چون نوری را رحمَهْالهُتعالی تعظیم حق یا جلال حق 
یا هیبت حق یا محبت حق یا شوق حق یا خوف حق فانی گردانیده بود» بر زبانش همه ذکر الله 
می‌رفت. اگر فناش به غیر حق بودی» نام الله بر زبانش نرفتی» و اگر فناش درست نبودی؛ بی‌خواب 
و بی‌طعام و بی‌شراب بقا نیافتی. 

«گروهی از آن کسانی که نزديك جنید حاضر بودند گفتند او هشیار است و فانی نیستت؛ از بهسر 
آن که اوقات نماز می‌داند و ادب نماز به جای آوردن می‌داند» و این تکلیف است نه فنا؛ که فانی از 
هیچ چیز خبر ندارد. پس جنید جواب ایشان باز داد و گفت نه چنین است که شما می‌گویید, که 
واجدان محفوظ باشند پیش خدا در وجد خویش و به این وجد خویش مقام قنا می‌خواهد که فنا از او 
پدید می‌آید. پس جنید در جواب چنین می‌گوید که چون وجد به حق تعالی درست باشد» این بنده 
محفوظ باشد بر ادب به جای آوردن و محفوظ باشد از بی‌ادبی کردن:»۱۲ 

تذکرة الاولیاء نیز این واقعه را نقل کرده و متمُمی بر آن افزوده است بدین شرح: 

«.. پس جنید پیش نوری آمد و گفت یا ابوالحسین, اگر دانی که با او خروش سود می‌دارد تا 
من نیز در خروش آیم» و اگر دانی که رضا به» تسلیم کن تا دلت فارغ شود. نوری د رحال از خروش 





۳ شرح تعرف» ج ۰۶ ص ۰۱۱۱-۸۲ 


اه 
لسن 

هم در ذکر ابوالحسین نوری آورده است: 

«نقل است که جنید يك زوز بیش نوری شد. نوری در پیش جنید به تظلم در خالك افتاد و گفت 
حرب من سخت شده است و طاقتم نماند. سی سال است که چون او پدید می‌آید من گم می‌شوم و 
چون من پدید می‌آیم او غایب می‌شود و حضور او در غیبت من است, هر چند زاری می‌کنم می‌گوید 
یا من باشم یا تو.جنید اصحاب را گفت بنگرید کسی را که درمنده و ممتحن و متحّر حق تصالی 
است. پس جنید گفت: چنان باید که اگر پرده شود به تو و اگر آشکارا شود به توء توء تو نیاشی و 
خود همه او بود.» ۲ 

هجویری» در این باره. ضمن بحث در مذهب سیّاریه و جمع و تفرقه» می‌تویسد که: 

«خصوصیت حق تعالی بنده را جمع باشد و عبودیّت بنده وی را تفرقه؛ و این از آن جدا نیست, از 
آنجه نشان خصوصیت, حفظ عبودیت است. چون مدعی اندر معاملات به معاملات قایم نباشد اندر 
دعوی خود کاذب بود. پس روا بود که تقل مجاهدت و رنج کلفت اندر گزارد حق مجاهدت و تکلیف 
از بنده برخیزد. و روا نباشد که عین مجاهدت و تکلیف برخیزد اندر عين جمع جز به عذری واضح؛ 
که آن اندر حکم شریعت عام باشد. و من اين را بیان کنم تا تو را بهتر معلوم گردد. بدان که جمع بر 
دو گونه باشد: یکی جمع سلامت گویند و دیگر را جمع تکسیر. جمع سلامت آن بود که حق تعالی 
اندر غبةُ حال و قوت وجد و قلق شوق که پدیدار آید؛ حق تعالی حافظ بندهباشد و امر بر اهر وی 
می‌راند و وک را گزاردن آن نگاه می‌دارد و وی را به مجاهدت می‌آراید. چنان که سهل بن عبداثه و 
ابو حفص حداد و ابوالعباس سیّاری صاحب مذهب و بایزید بسطامی و ابو بکر شبلی و ابوالحسن 
حصری و جماعتی دیگر رضوان الله له جمّعین پیوسته مغلوب بودندی تا وقت نماز اندر آمدی؛ 
آنگاه به حال خود باز آمدندی. و چون نماز بکردندی, باز مغلوب گشتندی, از آنچه تا در محل تفرقه 
باشی تو باشی امر می‌گزاری» و چون وی تو را جذب کند وی به آمر خود اولی‌تره که بر تو ناه 
مذارد هو و متیآ یکی تا نا ن لد تو برنخیژد او دیگلر تا به حکتتم وعدهقیم که من 
هرگز شریعت محمد را منسوخ نخواهم کرد. 

«جمع تکسیر؛ آن بود که بندهاندر حکم واله و مدهوش شود و حکمش حکم مجانین باشد. پس 
یکی از اين معنوربود و یکی مشکوره و آن که مشکور بود روزگارش عظیم با ور بود و قوی‌تر از آن 
باشد که معذور بود.»؟۲ 
هس تسج ست 
۳ ت ذكرة الاولیاء, ج ۰۲ ص ۰۱ 
۶ کشف المحجوب» ص ۲۳۰ - ۰۲۳۱ 





۳۲ فرهنگ اشعار حافظ 





خلاصه آن که قدرت و عدم قدرت بر انجام دادن فرایض و محو و اثبات و مستی و هوشیاری, به 
عنایات ربانی باز بسته است؛ آن چنان که مولوی فرماید: 
این همه گفتیم ليك اندر بسیچ بی عنایات خدا هیچیم هیچ 
بی عنایات حق و خاصان حق کر ملك باشد سیاهستش ورق 
ای خدا ای فضل تو حاجت روا . با تو یاد هیچ کس نبود. روا 
این قدر ارشاد تو بخشیده‌ای تا بدین بس عیب ما پوشیده‌ای*۱ 


استاد قشیری, دربارة فنا و بقاء می‌نویسد که: 

«آشار افو پالفناء الی سقوط ال وصاف المَمُومَة و آشاروا بالّقاء الی قیام. ال وصاف المَحمُودة 
به... یال فنی غن سوء الخلق. فاذا قنی عن سوم الخلق بَقِّ بلفوة و الصلاق, و من شاهد جَریان 
از فیتصاریف الاحکام. بقل یی غن جبان, الجذنان. من الق فاذ قی نوم لا 
من الاغیا َقی بصفات الحق و مَن, استولی غلیه سلطان الحقيقة خی لم هد من الاغیار لاع و 
لا آثراً ولا سم ولا طلاًیقالآنه قیی عن, الخلق, و بقمی بالضق. ققناء لد غن آفعاله الذميمَة و 
آحواله الخسيسة بعدم. هذه الافعال, و فناوه غن تشیه و عن, الخلق بژوال. احساسه بنفیه و بهم... 

«فالاوّل نا عن نفمیه و صفایه ببقائه بصفات الق ثم اوه غن صفات الحق بشهوده الق نم 
ناه عن شنهود قنائه باستیهلاکه فی وجود الحَق.»۱2 

احمد غزالی می‌گوید که: 

«گاه روح عشق را چون زمین بود تا شجرة العشق از او برروید. گاه چون ذات بود صفت را تابد و 
قایم شود گاه چون انباز بود در خانه تا به قیام او نیز نوبت نگاه دارد. گاه او ذات بود و روحم صفت تا 
قیام روح بدو بود. اما اين را هر کس فهم نکند که این از عالم اثبات دوم است که بعد المحو بود و 
اهل اثبات قیل المحو را کر نماید... 

«خود را به خود خود بودن دیگر است و خود را به معشوق خود بودن دیگر. خود را به خود خود 
بودن خامی بدایت عشق است. چون در راه پختگی خود را نبود و از خود برسد این جا بود که فنا قبلهٌ 
بقاآید و مرد محرم شود به طواف کعبهُ قدس و از سرحد فنا به خطه بقا نقل کند, و این در علم 
نگنجد الا از راه مثال. 





۵ مثنوی, دفتر اول. ص ۰۱۱ 
۱7 رسالة قشیریه» ص ۳۹ - 2۰. 


تا جام جهان نمای بر دست من است ‏ . از روی خرد چرخ برین پست من است 
تا کعبه نیست قبلاً هست من است ‏ هشیارترین خلق جهان مست من است 


تا به خود خود بود, احکام فراق و وصال و رد و قبول و قبض و بسط و اندوه و شادی را در او 
مدخل بود و او اسیر وقت بود. چون وقت بر او درآید, تا وقت چه حکم دارد او را به رنگ خود بکند. 
و حکم وارد وقت را بود و در راه فا از خود این احکام محو افتد و این اضداد برخیزد, زیرا که محلش 
بی طمع و علت است. چون از او در خود با خود آید راهبه خود از او بو و بر او بود. چون راهش به 
خود از او بود و بر او بود, احکام فراق و وصال این جا چه کند و قبول و رد این جا چون بوده اندوه و 
شادی و قبض و بسط کرد سراپرده دولت و جناب عزت او کی گردد.»" 

خواجه عبدالله انصاری» در آغاز «رساله دل و جان» می‌نویسد که: 

«چنین گوید موّلف این رساله ندیم حضرت باری خواجه عبدالله انصاری که دل از جان پرسید که 
اول این کار چیست و آخر این کار چیست و مر این کار چیست؟ 

«جان جواب داد که اول اين کار فناست و آخ این کار بقاست و ثمرةٌ ین کار وفاست. دل پرسید 
که فنا چیست و وفا چیست و بقا چیست؟ 

«جان جواب داد که فنا از خودی خود رستن است و وفا عهد دوست را میان بستن است و بقا به 
حق پیوستن است.»۸ 

«اگر بقا می‌خواهی در فناست و اگر باقی می‌خواهی خداست.»۳ 

الا رن غن, لحفلوظ فلا یکون له فی شیم حظ بل نی عن, الأشیاء لها نشفلاپمن 
هت 

رالفناء هو الّلاشی بالق و الق هو الحضور مع الحَق:»۲۰ 


بلیل با درخت گل» گوید چیست در دلت؟ این دم در میان بنه نیست کسی توی و ما 
گوید تا تو با توی هیچ مدار این طمع جهد نمای تا بری رخت توی از این سرا" 
او اراس عم شا مخ یا 
۷ سوانح» صص > و ۱۶ - ۰۱۵ 
۸ رسائل خواجه عبداه انصاری» ص ۰۲ 
همان ص ۰۱۷۹ 
۰ عوارف المعارف» ج ۶» ص ۲۰۰ - ۰۳۰۲ 


کلیات شمس. ج ۰۱ ص ۰۳۵ 





۵۳۶ فرهنگ اشعار حافظ 





خواجه نصیرالدین طوسی, در باب ششم کتاب خود, راجع به فنا, چنین می‌نویسد: 

«قال اه تعالی کل تیم هايك الا وَحْه. ۲۲ در وحدت» سالك و سلوك و سیر و مقصد و طلب و 
طالب و مطلوب نباشد» کل شتیم هالك الا وج و اثبات این سخن و بیان هم نباشد و اثبات و نفی 
متقابلانند و دویی مبدا کثرت است. آن جا نفی و اثبات نباشد و نفی نفی و اثبات اثبات هم نباشد و 
نفی اثبات و اثبات نفی هم نباشده و اين را فنا خوانند که مصاد خلق با فنا باشسد همچنان که مبدا 
ایشان از عدم بود کم کم تعودون"۲ و معنی فنا را حدی با کثرت است» کل من لها فان, و بقی 
وَجه لك نوالجلال و الاکرام »۲ فنا به اين معنی هم نباشد, هر چه در وهم آید و هر چه عقل بدان 
رسد جمله منتفی گردد اه یج لام .»۲۹ 


شیخ عطار نیز در واقعهُ رسیدن سی مرغ به سیمرغ و فنا و بقای بعد از فنا چنین سروده است: 
جان آن مرغان ز تشویر و حیا. شد فنای محض و تن شد توتی 
چون شدند از کل کل پاك آن همه . یافتند از نور حضرت جان همه 
باز از سر بند نوجان شدند . باز از نوعی دگر حیران شدند 
کرده . و ناکرده؛ . دیرینه‌شان ‏ . پا گشت و محو شد از سینه‌شان 
آفتاب قربت از پیشان بتافت ‏ جمله را از پرتو آن جان بتافت 
هم ز عکس روی سیمرغ جهان چهرهُ سیمرغ دیدند آن زمان 
چون نگه کردند این سی مرغ زود . بی شك این سی مرغ آن سیمرغ بود 
محو او گشتند آخر بر دوام. سایه در خورشید گم شد والسلام 
بعد از آن مرغان فانی را به ناز بی فنای کل خود دارند باز 
چون همه با خویش بی خویش آمدند . در بقا ببعدالفنا پیش آمدند 
نیست هرگز گر نو است و گر کهن زین فنا و زان بقا کس را سخن 
همچنان کور است دوری از نظر شرح او دور است از وصف و خبر 


۲ تمام آیه چنین است: و لا تذع مع اله الا خر لا الا هو کل شیم هالك الا وج له لحم 
و اه ترَنُون. 

۳ ستمام آیه چنین است: قل مر ری بلقنط و آقیموّا وَجُوهکُم عنة کل مَْجد و اوه مخلصین لا 
لین کم اک توون. 

۶ ۲۵۵ و ۰۲۷ 

۵ اوصاف الاشراف» ص ۰1۸ 


2 


۵۳۵ 
تست تس تست تم 


لت ار راه ‏ متال اصحاتا 10 


ی شرح جستند از 
و کتابی باید آن را" ساختن۳۷ 


آن کجا این جا توان پرداختن 


مرحوم دکتر غنی» معانی مختلفهُ فنا را بدین نحو طبقهبندی و خلاصه کرده است و خود 
می‌نویسد؛ 

راصطلاح «فنا» بر اطوار و وجه‌ها و معانی مختلفه اطلاق می‌شود که مهم‌ترین آنها عبارتند از: 

«۱. تغییر حال روحی از راه خاموش کردن جمیع هوسها و میلها و اراده‌ها و تعینات شسخصی. 
مولانای رومی» در مجلد اول مثنوی, در حکایت «آمدن رسول قیصر روم به نزد عمر به رسالت» 
می‌گوید: 


هر که را هست از هوسها جان پاك 
چون محمد پاك شد از نار و دود 


هر که را باشد ز سینه فتح باب 


۲ بی خودی و عدم استشعار به وجود خسویش, به عبارت اخسری» بی خبری ذهن از تمام 
موجودات و مدرکات حسی و 
همه قوای نفسی در خدا» 


زود بیند حضرت و ایوان پاك 
هر کجا رو کرد وجه اه بود 


او ز هر ره بیند آفتاب 


اعمال و افکار و احساسات حتی از هستی خود به واسطهٌ جمع شدن 
یعنی استغراق در مشاهد؛ صفات الوهیّت. 


«مولانای رومی؛ در مجلد اول مثنوی» در قصهْ پیر چنگی» می‌گوید: 


هست. هفییاری "زیاد -"مامضنی 
آتشی برزن به هر دو تا به کی 
تا گره با نی بود همراز نیست 
راه فانی گشته راهی دیگر است 


حال و قالی از ورای حال و قال 


ماضی ‏ و مستقبلت "پردة" خدا 
پر گره باشی از این هر دو چو نی 
همنشین آن الب و واز " نیشت 
زان که هشیاری گناهی دیگر است 
غرقه گشته در جمال دوالجلال 


«شیخ عطار, در تذکرة الاولیاء» در شرح حال با یزید بسطامی نوشته: و در استفراق چنان بود که 
مریدی داشت که بیست سال بود تا از وی جدا نده بود, هر روز که شیخ او را خواندی گفتی ای 
پسر نام تو چیست؟ روزی مرید گفت: ای شیخ مرا افسوس می‌کنی» بیست سال است تا در خدمت 
تو می‌باشم و هر روز نام من می‌پرسی؟! شیخ گفت: ای پسر استهزا نمی‌کنم» لکن نام او آمده است 
و همه نامها از دل من برده» نام توایاد می‌گیرم و باز فراموش می‌کنم. 
0 رباع 


7 منطق الطیر ص ۳۰۰ - ۰۳۰۳ 





۸۳ فرهنگ اشعار حافظ 





«۳. وقفه یافتن و از کار بازماندن عقل شعوری. و مقصود از عقل شعوری, اعمال و حالات 
ذهنی است که شخص مستشیربه آن است و از خود و وجود آن اعمال و حالات ذهنی با خبر است. 

«عالی‌ترین مرتبه فناه وقتی است که طالب این را هم نداند که به مقام فنا واصل شده. یعنی 
شمور به حال فنا هم از میان برود» و این حال است که صوفیه «فناء القناء» می‌نامند. در این مقام» 
صوفی محو در مشاهده «ذات الوهیّت» است. و این مرحله‌ای از فنای کامل اسست که عارف را 
مستعدّ «بقا» و «دوام» در خدا قرار می‌دهد. 

«مرحله اول که عبارت از انسلاخ از صفات ذمیمه بدنی و محو تعینات و عدم استشعار به حالات 
عقلی و بی خبری از خویش و بی خودی است. شبیه به «نیروانای"۲ بودایی» است. 

«اين حال انسلاخ از صفات ذمیمه توام است با تحلی به صفات حسنه, به این معنی که اخلاق 
حسنه و حالات پسندیده جانشین اخلاق و صفات ناپسند می‌گردد. به اصطلاح خود عرفا این مقام 
«مرحلهٌُ تخلیه از رذایل و تحلیه به فضایل» است. 

«البته هیچ کس نمی‌تواند به مقام کامل اخلاق برسد» یعنی احدی قادر نیست که به کلی از خود 
منسلخ شود و همه تعینات شخصی را محو کند. با وجود اين» به واسطه افاضهٌ پرتوی از جمال الهی 
به قلب عارف» تغییر بزرگی در او حاصل می‌شود. در حالی که مقام فنا عبارت از محو کامل تعینات 
است» مقام «فناء الفناء» عبارت از مقام کامل اشراق است. 





۷ پیروانا (۱۷:۳۷۵0۵) لغت سانسکریت است که شوینهاور فیلسوف آلمان به همان معنی اصلی هندی 
وارد زبانهای اروپایی ساخت. «نیروانا» به معنی «خاموش ساختن» و «از میان بردن» و «فنا» است و در 
اصطلاح بودا به معنی مرگ به اراده است. یعنی پشت پا زدن به اضفاث احلامی که حیات و حس نامیده 
می‌شود و به اشتباه سعادت می‌شمریم و در پی آن دوایم. (رجوع شود به: 
۱ 

بودا. چهار حقیقت بزرگ تعلیم می‌داد: اول آن که رنج ملازم زندگی و غیر منفك از آن است. و این 
حقیقت از راه تسلسل علل و معلولاتی که در عالم وجود حکمفرماست ابت می‌گردد. دوم آن که علت رنج و 
درد میل است, هر خواستنی همراه با ترس و دغدغه و بدیختی است. سوم آن که برای از میان بردن رنج و 
درد باید به این شبح موهومی که حیات نامیده می‌شود و به میل و خواهش نفس که منبع همه بدیختیهاست 
پشت پا زد و از راه نیروانا یعنی فنا و مرگ به اراده, حیات لغزنده و متغیر را به حیات ثابت و غیر متفیری مبدل 
ساخت. چهارم آن که راه وصول به نیروانا, زهد کامل و فرو نشاندن هر میل و خواهش است. اساس اخلاقی 
که بودا تعلیم می‌دهد این است که باید از خود جدا شد و خود را رها ساخت. یعنی از خود گذشت و هر 
خواستنی را در خود محو کرد. (ذیل تاریخ تصوف» ص ۱۱۱ - ۰۱7۲) 


قطب الاین عبّادی, در پاسخ بدین سوّال که فنا و بقا چیست؟ می‌نویسد: 

ربدان که حقیقت فناء برسیدن رونده است در خویشتن, چنان که از وی هیچ اوصاف حیوانی و 
نموت بشری و اخلاق شیطانی بنمانده يك باره در وی منعدم گردد و عرق و بخ و اصل و شاخه‌های 
او فانی شود که در او هیچ وصف از اوصاف مذمومه پیدا نتواند آمدن و از وی حسرکات بنماند در 
چیزها که نشاید. همچنان که در آخر المان به نفخهُ صور اسرافیل» جمله اجزای عالم فانی شود 
ید که به يك لمح نور ذوالجلال جملهٌ زواید و لواحق آدمی فانی شود تا چنان که در نهایت» صانع 
ماند و بس» در صفت رونده نیز محیّت الهی ماند و بس..۰ و بقای اصلی در فنای کلی نهاده‌انده جز- 
وی محو می‌شود از خلیقت» و جز وی مثبت می‌گردد در حقیقت. چون يك باره فانی شود, به کلی با 
حق باقی شود.»*۲ 

خواجه عبداله انصاری در منازل السائرین ضمن اشاره به معنی فناه می‌نویسد: 

«هو اضیحلال مادون الق علماء نم جخت نم ح. و هو غلی ثلاث نرجات: 

«الشَجَة الاولی: قنء المعرفة فی المّمروف و هو انا عل. و ناه العبان. فی المس‌این. و هو 
القاء جخناٌ. و فناءُ الب فی الوجود و هو نام حقا. 

«الرَجَة لاني: نام شهُود الطلّبٍ لاستقاطه, و فناءُ شنهُود المعرقة لاسقاطها و فناء شهود المیان. 


لاسقاطه. 
اجه اللة: الفناءٌ عن شهود الناء و هو الفاء فا شائما بر العین» راکب محر الخمع» 
سالک سبیل البقاء.» :۲ 


رالبقا: اس مایق قائمً بمد قناء الشُواهد و سعُوطها. و هو علی تلاث درّجات: بقاء المعلوم. بعذ 
سقوط العلم عیا لا علما؛ و بقء العشهود بعة سقوط الشهود وجوداً ات و بقاء ما لم یرل فا 
باسقاط ما مین مَحوَاء»۲۱ 

البته ابن قیم جوزیه, چنان که رسم اوست» مقداری از سخنان پیر هرات را به دید انکار می‌نگرد 
و رد می‌کند. که چون از سر تعصب و عناد است, از نقل آنها خودداری شد و خواهنده می‌تواند به 
مدارج السالکین رجوع نماید. 
.تحت تخت 
۲۸. تاریخ تصوف» ص ۳۷۱ - ۰۳۷۷ 
٩‏ التصفیه فی احوال المتصوفه, ص ۲۰۷ - ۰۲۰۷ 
۰ مدارج السالکین؛ ص۰۱۸ ۰۲ ۸ ۱۱۱۷۰ 
۱ همان» ج ۳. ص ۳۸ - ۰۳۸۵ 


-«۰«۰«(ح- 


2۳۸ فرهنگ اشعار حافظ 





آقای آشتیانی در شرح مدمه قیصری, راجع به فناء می‌نویسد: 

«فنا در توحید که متصوفه برآننده يك نوع از انسلاخ وجودی است. این حال از برای کسانی ثابت 
است که در همین نشثه, قیامت را شهود نمایند و جبال هویّت آنها مندكٌ و ذوات و صفات آنها متبال 
و به اخلاق حق متخلّق شده باشد و حق سمع و بصر آنها بکرد و به واسطة فنای در حق و تخلق به 
اخلاق الله متصرّف در وجود باشند و به واسطهُ سعهٌ وجودی» جانب حق و خلق را نگاه دارند. درل 
مقام فنا در توحید و شهود این مقام به حسب وجدان؛ از برای کسانی که به این مقام نرسیده‌اند» 
امکان ندارد. وجود سالك تا محو در توحید نشود, حقیقت این مقام را درك نمی‌نماید. چون بقای 
انیت وجود سالك مانع از شهود چنین مقامی است.. 

«منشاً حصول فنای ذاتی و فنای وجود مجازی 3 وجود حقیقی حسق؛ تجلی ذاتی حق 
است. این اتحاد. اتحاد دو موجود متحصّل بالفعل با یکدیگر ۳ چون اتحاد ائئین ۳ 
است. این اتحاد, فنای فرع در اصل است. حقیقت حق؛ اصل و وجود منبسط ظهور این اصل و 
وجودات مقیّد. فروع و شعب ظهور این اصلند و هر اصلی متحد با فرع خود می‌باشد... 

«فلاسفه اسلام؛ به واسطهٌ نرسیدن به معنی کامل این اتحاد, اتحاد نفس را با عقل فعال انکار 
کرده‌اند. اتحاد عاقل و معقول را هم که با این اتحاد از حیث حکم واحد است نیز منکر شده‌اند... 

«انتقال ماد جوهری و تحولات آن به صورتهای مختلف از جمادی و نباتی و حیوانی و انسانی و 
اشتداد وجودات خاصه که ملازم با فنا و دئور و زوال و خلع و لیس است. بهترین شاهد بر امکان 
تبّل صفات بشری به صفات حقی است. اتحاد عبد با حق و فنای وجه خلقی در وجه حقی ضرف 
التفات ادراکی و استفراق علمی نیست (ان گونه که شسیخ اشراق و پیروان او پنداشته‌اند.) این 
اتحاد. نظیر انعدام تین قطرات در مقام اتصال به دریا می‌باشد. و مثل اختفای انوار کواکب در مقام 
تجلی و ظهور و اشراق شمس هم نمی‌باشد. کم این که برخی از متصوفه. از جمله مصتف؛ گمان 
کرده‌اند این اتحاد به معنی حلول هم نیست و از مصادیق اتحاد بین دو هویّت مستقل هم نمی‌باشد؛ 
بلکه این اتحاد عبارت است از اضمحلال و فنای کثرات اعتباریّه در وجود حقیقی و اتحاد فروع و 
اشغات و ظلال است در مقام اصل وجود شمس حقیقی عالم وجود و ایجاد و حقیقت حق کامل و 
مطلق و حاکم حقیقی علی الاطلاق که در کمال عز خود مستفرق است و حقایق امکانیه بدون رقض 
تعینات به آن مقام راهی ندارند.» ۳۲ 

عزالاین محمود کاشانی, در باب فنا و بقاء چنین می‌نویسد: 

«فنا عبارت است از نهایت سیر الی الله» و بقا عبارت است از بدایت سیر فی‌الله: چه, سیر الی 





۲ شرح مقدمه قیصری. ص ۵۸۳ - ۰۵۸۵ 


فنا و بقا 2۳۹ 
ال وقتیمنتهی شود که بادُوجود را به قدم صدق یکبارگی قطع کند. و سیر فی‌اثه آنگاه محقّق 
شود که بنده را بعد از نای مطلق, وجودی و ذاتی مطر از لو حدنان ارزانیدارند تا پدان در عالم 
اتساف به اوصاف الهی و تخلق به اخلاق رتّانی ترقی می‌کند... 

رو فنا دو نوع است: فنای ظاهر و فنای باطن. فنای ظاهر فنای افعال است, و این نتیجه تجلی 
فبال الهی است» و صاحب این فنا چنان مستغرق بحر افعال الهی شود که نه خود را و نه غیر را از 
مکونات هیچ فعل و ارادت و اختیار بند و اثبات نکند الا فمل و ارادت و اختیار حق سبحانه, و چنان 
مسلوب الاختیار گردد که به خودش اختیار هیچ فسل نماند و در هیچ کار خوض نکن و از مشساهدة 
مجرد فعل الهی بی‌شایبهُ فعل غیر لذت می‌یاید. 

رو اما فنای باطن» فنای صفات است و فنای ذات. و صاحب این حال گاه در مکاشفه صفات 
قدیمه غرق فنای صفات خود بود و گاه در مشاهدة آثار عظمت ذات قدیم غرق فنای ذات خود تا 
چنان وجود حق بر او غالب و مستولی شود که باطن او از جملهٌ وساوس و هواجس فانی گردد. 

رو فنای ظاهر نصيب رباب قلوب و اصحاب احوال است و فنای باطن خاصهٌ احرار که از رق 
تصرف احوال زد شده باشد و از تحت حجاب قلب بیرن رفن و از صحبت قلب به صعبت مقلب 
قلب پیوسته.»۲۳ 

عبدالرحمن جامی, در لایحهٌ هم از لوایح سی و چهارگانة خویش, از فنا چنین عبارت می‌کن: 

«فنا عبارت از آن است که به واسطةٌ استیلای ظهور هستی حق بر باطنء به ماسوای او شعور 
نماند, و فنای فا آن که به آن بی شعوری هم شعو نماند. و پوشیدهنباشد که فنأی فا در فا ندرج 
است. زرا که صاحب فا را اگربهنای خود شعورباشد, صاحب فنا نباشد.به جهت آن که صفت فا 
موصوف آن از قبیل ماسوای حقند سبحانه و تعالی. پس شعور به آن؛ منافی فنا باشد. 

زین سان که فنای خویشتن می‌خواهی از خرمن هستیت جوی کی کاهی 

تا يك سر مو ز خویشتن آگاهی گردم زنی از راه فنا گمراهی,»*۲ 

حافظ راست: 

در بیابان فنا گم شدن آخر تا کی ره بپرسیم مگر پی به مهمات بریم*" 

+ 


در ره عشق از آن سوی فنا صد خطر است تا نگویی که چو عمرم به سر آمد رستم"" 
۳ تن تس حصححه 
۳ مصباح الهدایه. ص 1۲۲ - ۰۶۲۹ 
۶6 لوایح جامی, لکهنو. ص ۰۸ 
۵ دیوان حافظ» ص ۰۲۵۸ 
۲ همان. ص ۰۲۱ 











۳ ۱۱۷۱۷/۰۵۹ ۵۲ 
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قرب و بُعد» نزدیکی دل به خدا یا دوری آن 


قرب در لفت» به معنی نزديك بودن است, و نزد صوفیان قرب نزدیکی دل به خداوند است از راه 
صفای آن و اختصاص یافتنش به محبت حق, و بُمد عکس آن اسست. آیاتی دربار قرب شساهد 
آورده‌اند که از جملهُ آنهاست: 
قال الله تعالی: 
«و اذا سالك عبادی نی فانی ق ریب اجيب غوة الذاع اذا تعان.قشتَجییُوا لی و ونوا می 
هم یرْشدُون.»۲ 
دو ذخا لانسان و للم ما وس به له و لخن فرب له من خنل. الورد.»" 
«و خن قرب اه منگم و لکن لا تْصژون:»۲ 
صاحب اللمع, در باب قرب» می‌نویسد: 
«و حال زب لت شاه هرهم قرب الی له تعالیبطاعیه و جَقع همه ین یه 
اله تعلی بتوام. ذکُرو فی علانیّه و سزو.»* 
مرحوم دکتر غنی» در بیان درجات اهل قرب به ترجمه از المع چنین آورده است: 
«و اهل قرب بر سه حالند: 
«اول: متقربون به خدا به انواع طاعات برای آن‌که می‌دانند خدا عالم است و نزديك آنهاست و 
قادر بر آنهاست. 
۵ + کرت خی خدبپندت 
۸۲۰۱ 
۲ 
۳« -_+ 
> المع فی التصوف» ص ۰۵ 





۵:۲ فرهنگ اشعار حافظ 


«دوم: حال متحققین در قرب که به هر چه نگاه می‌کنند خدا را نزديك‌تر به آن چیز می‌بینند تا خود 
رل 
«سوم: حال بزرگان و اهل نهایات است که باید از مرحله مبتدیان بگنرند و به طوری فانی شوند 
که قرب خود را نبینند یعنی خود حال قرب فراموش شود و بنده از بی‌خودی نداند که در حال قرب 


است.* 


«حاصل آن که قرب عبارت است از زوال حس و اضمحلال نفس و به‌طوری که مولانا 
جلال‌الدین رومی می‌گوید این قرب. قرب مکان یا زمان نیست: 


گفت پیفمبر که معراج مرا نیست از معراج یونس اجتبا 
آن. من بالا و آن. او به شیب زآن که قرب حق برون است از حسیب 
قرب نز پایین به بالا جستن است . قرب حق از حبس هستی رستن است 
نیست را چه جای بالای است و زیر نیست را نی زود و نه دور و نه دیر 
کارگاه صنع حق در نیستی است غره هستی! چه دانی نیست چیست 
حاصل » اشکست الشارن ای کنا ۰ می‌نماند ‏ هیج» یاه پاهکست ون 
آن چنان شادند در ذل و تلف همچو ما در وقت اقبال و شرف 
برگ بی‌برگی همه اقطاع اوست قر و خواریش افتخار است و علوست 


«و نیز در دفتر سوم در حکایت «رسیدن خواجه و قومش به سوی ده و ناشناخت آوردن روستایی 
خواجه و قومش را» می‌گوید: 


تو توهم می‌کنی از قرب حق که طبق گر دور نبود از طبق 
آن نمی‌بینی که قرب اولیا صد کرامت دارد و کار و کیا 
آهن از داود مومی می‌شود. موم در دستت چو آهن می‌بود 
قرب خلق و رزق بر جمله است عام قرب وحی عشق دارند اين کرام 
قرب بر انواع باشد ای پدر می‌زند خورشید بر کهسار و زر 
ليك قربی هست با زر شید را که از آن آگه نباشد بید را 
شاخ خشك و تر قریب آفتاب آفتاب از هر دو کی دارد ححاب 


۵ پایان ترجمه از عبارت اللمع. 
ن بر از عبار 


ليك کو آن قربت شاخ طری 
شاخ خشك از قربت آن آفتاب 


چون خرد با توست مشرف بر تنت 
نیست قاصر دیدن آن ای فلان 
چه عجب گر خالق این قوم نیز 
قرب بی چون است عقلت را به تو 
قرب بی چون چون نباشد شاه را 
نیست آن‌جنبش کهدراصبع توراست 
وقت خواب و مرگ از وی می‌رود 
از چه رو می‌آید اندر اصبعت 
نور چشم مردمك در دیده است 
بی‌جهت دان عالم امر و صفات 
بی جهت دان عالم امر ای صنم 
بی‌جهت دان عقل و علام‌البیان 
بی تعلّق نیست مخلوقی بدو 
زان که فصل و وصل نبود در روان 


شرح تعرف دربارةُ قرب چنین می‌نویسد: 
«سری سقطی می‌گوید: قرب بنده طاعت است. یعنی هر که خدارا مطیع‌تر به خدا نزديك‌تر. و 
این از بهر آن گفت که نزدیکی بنده به خداوند اکرام خداوند است و هر که او مطیع‌تر مکرم‌تر و هر 
که مکرم‌تر قریب‌تر. و در مقابلهٌ اين. چنان است که بُعد معصیت باشد, هر که عاصی‌تر بعیدتر» از 





7. تاریخ تصوف. ص ۳۲۳ - ۰۳۲۵ 








که ثمار پخته از وی می‌خوری 
غیر زوتر خشك گشتن گو بیاب 


«همچنین در دفتر چهارم «در بیان آن که خلق دوزخ گرسنگان و نالانند و از حق خواهان که 
روزیهای ما را فربه کن و به ما برسان» می‌گوید که نزدیکی خداوند به انسان مثل نزدیکی جان و 
خرد انسان است به او که از غایت نزدیکی احساس نمی‌شود: 


گر چه زو قاصر بود اين دیدنت 
از سکون و جنبشت در امتحان 
با تو باشد چون نه‌ای تو مستجیز 
نیست از پیش و پس و سفل و علو 
که نیابد بحث عقل آن راه را 
پیش اصبع یا پسش یا چپ و راست 
وقت بیداری قرینش می‌شود 
کاصعت بی راو بنذارد منفعت 
از چه راه آمد به غیر شش جهت 
عالم خلق است با سوی و جهات 
بی‌جهت‌تر باشد آمر لاجرم 
عقل‌تر از عقل و جان‌تر هم ز جان 
آن تعلّق هست بی چون ای عمو 
غیر فصل و وصل نندیشد گمان.»7 


بهر آن که بُعد بنده از حق اهانت حق است او را نه بُمد مسافت. پس هر که عاصی‌تر مهان‌تر و هر 





۵۶ فرهنگ اشعار حافظ 


که مهان‌تر بعیدتر» و اين در شاهد چنان است که اگر ملکی باشد و کسی را سخت عزیز دارد و میان 
ملك و او مسافت بعید باشد اگر سایلی پرسد که به ملك که نزديك‌تر است گویند فلان» اگر مراد 
قرب مکان بودی او بعیدتر بود نه قریب‌تر, و اگر ملك بر کسی خشم گیرد و او را از کرامات خویش 
نومید کند و او را هم در سرای خویش در زندان کند و ذل و هوان بر وی رساند و سایلی سوّال کند 
که از ملك که دورتر است گویند فلان» اگر مراد از بمده بُعد مسافت بودی» فلان قریب‌تر بودی نه 
بعیدتر. و چون این بدانستیم» پدید آمد که قرب ملك کرامت باشد و بُعد ملك اهانت و هر که مطیع‌تر 
او مکرّم‌تر پس او قریب‌تر و هر که عاصی‌تر او مهان‌تر پس او بعیدتر. و به این اصل که یاد کردیم 
طاعت کردن سبب قرب کرد و آن را قرب خوانند و معصیت سبب بُعد کرد و آن را مد خوانند که 
اسباب را نام آن چیز دهند که او سبب آن چیز هست. و این جواب از زبان اهل معاملت است. 

«اما جواب اهل حقیقت آن است که طاعت قرب است و معصیت بُعذ» نه به آن معنی که طاعت 
سبب قرب است و معصیت سبب بُعد لکن به آن معنی که قرب مقدم است بر طاعت و بُمد مقدم 
است بر معصیت. و چون حق بنده را قرب خویش داد علامت قرب آن است که او را به طاعت 
خویش مشغول کند» و چون بنده را بعید گرداند علامت بعد آن است که او را به معصیت مشغول کند 
تا خدایی سبب بندگی کرد و نه بندگی سبب خدایی... 

«دیگری گفت: قرب آن باشد که ببینی که او با تو چه کرد. یعنی همیشه سر خویش را نظاره فعل 
او گردانی تا فارغی نظاره فعل خویش بیابی. و معنی این آن است که صنعتها و منتهای او بر 
خویشتن بینی و غایب گردی از دیدن افعال و مجاهدات نفس. و این از بهر آن است که هر چیز که 
بنده بیارد از خدمت و از گزاردن شکر در برابر يك منت نهد هنوز حق منّت به جای نیاورده باشد, از 
بهر آن که بادی سابق باشد و مکافی لاحق و هرگز لاحق سابق را درنیابده از بهر آن که اگر دریابد 
نام سابقی برخیزد. و چون به مت مولی چنین نظاره کند. هر ساعت منت زیادت بیند وآن شکر که 
آرد مقابل منت نبینده از نظاره فعل خویش هر ساعت کورتر گردد و به نظارة منت هر ساعت بیناتر 
می‌گردد.»۲ 

استاد قشیری, در باب قرب و بُعد. می‌نویسد که: 

«اوّل رب فی القزب. اقب مين طاعیه و الامْصاف فی 3وام. الاوقات بعبایه. و ما اف و 
دنس بمخالفیه و الْجافی غن طاعیه. فاوّل اند غن, الوفیق. مب عن الحقیق بل ال 
غن. الثوفیق, هو اد عن. التحقیق.. قال صلی‌اله هو سم مخیرا عن, الحق ستبحانه: ما قرب 
ی لبون بمئل. آداء ما افَرضت عنم و لایزال الق قرب ای بلوافل حتی بْحینی و اه 








۷ شرح تعرف» ج ۰۳ ص ۱۱۵ - ۰۱۸ 


عجع _-: 
قرب و بعد ۵ 
۰ م دص یت نت ۲۵ 2۰2) ؟ م وه ۰ ۳ 1 ء 2 

فاذا آخه کنت له ستمعا و بصرا قبی بر و بی یَسمع الحَیْرء قرب العبد ولا قرب بایمانه و تصدیقه 
مزب باحسانه و تحقیقه و قرب الق سبْحانه ما یَخصه البوم به من السزفان. و فی الأخسرة ما 
که به من الشهُود و میا و فیمابین ذلك بوجوه الطلف و الامتنان.. و لا کون قوب لد من 


۰ 


خو الا عن, الق و هنومن صفات لوب دون آحکام الطواهر و الکون. قرب الحق 
سحانه باللم. و در عام لکافْة و باللطف و اضرة خاصٌ بالمْوْمنینَ نم بخصائص, التانیس. 
مُختَصٌ بالاولیای»۸ 

از شیخ ابو سعید ابی الخیر آورده‌اند که گفت: 

الب غلی تةٍ آزجه: فُزب من خیث الافة و هو مُحال و قرب من یت للم و ار و هو 
واجبٌ و قزب من حیْث الفظل و الرَحمَة و هو جائژء»" 


ابو عبدالله خفیف (محمد بن خفیف متوفی ۳۷۱) دربارةُ قرب گفته است: قرب بنده به خدای 






خویش به فراهم بودن همه مقدمات و ملازمه موافقات منوط است و عنایت و قرب حق نسبت به تو 
به دوام توفیق وابسته است. و از اوست: 

رالقزب طی المسافات بلطیف المُداناق.» ۲ 

شیخ الاسلام سهروردی, در باب قرب می‌نویسد: 

«قال اه تعالی له یه الصلاةٌ والسلام: و اسجذ و اقترب.۱۱ و قذ ورد: فرب مایکُون الق 
من ره فی سجودو. فالسَاجد اذا آذیق طنم السنجود فرب لاله یسنج و یطوی بسجوده بساط الکون. 
ما کان و ما یکون و یسنج علی طرّف رداء لعَظمة فرب.»۲ 

جنید می‌گوید: نزدیکی خداوند و عنایت او به دلهای بندگانش به انز نزدیکی دل بندگان است 
بدو. پس بنگر دلت چه مقدار به خدا نزديك است. ابو یعقوب سوسی گفته است: تا وقتی که بنده 
احساس قرب کند, به خدا نزديك نشده است» مگر آن زمان که از ریت قرب و دریافت آن بازماند. و 
چون به درجه‌ای از قرب رسد که قرب خود را نبیند» به قرب حقیقی رسیله است. سهل بن عبدالله 


۶ 


بُستری گوید: فروترینمقام از مقامات قرب؛ حیاست. نصرابادی,عقیده درد که: با پیروی از نت 


اه امه مه تسف دیسنح 
۸ رسالهٌ قشیریه. ص ۰2۵ 

۰۳۲۱ اسرار التوحید» ص‎ ٩ 

۰ ترجمه و نقل از: طبقات الصوفیه. ص ۰6۱ 
۱ -- 

۲ عوارف المعارف» ص ۰۵۱ 
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به معرفت می‌توان رسید» و با ادای فرایض, قربت دست می‌دهد و با رعایت نوافل» محیّت,۱۳ 
قطب‌الدین عبادی» در پاسخ اين که قرب و بُعد چیست؟ می‌نویسد: 
«فرب, مرتبه‌ای است که رونده را پدید آید که حجُب و اسباب برخیزد و مسافت دراز منقطع گردد 
تا همه احوال و افعال او به نور خفی منور گردد, و هر چه کند و گوید در آفرینش هیچ کس را 
مخالط و مستمع و مرجع نبیند الا حق را. و به دل و به جان و به همّت و خاطر به حسق تعالی نزديك 
باشد و در اخلاق ایزدی نزدیکی جوید... نزدیکی او نه به اتصال باشد و نه به قطع مسافت و نه به 
تهمت زمان و مکان» که اين چنین نزدیکی بر اجسام روا باشد نه بر خالق اجسام. و بعد او نه از 
دوری مسافت باشد و نه از انفصال به ذات یا مفارقت از منزلی به مسافت و مذت» که این بُحد هم بر 
اجسام روا باشد. و در جمله» رب و مد از تحله است و دین از ترکیب و قبول حسدو بافسد. و 
حضرت عرّت از اين اوصاف منژّه است. پس قرب و بُعد. صفتهای روندهاند... و این قرب و بعد, 
دل راست. و این بر دو گونه است: یکی آن که دل به صفا به خداوند نزديك شود و یکی آن که 
خداوند تعالی وی را بی‌واسطه و وسیلت به منزل قرب راه دهد و آن قرب را هرگز بُعد راه نزند. 
«پس قرب بنده اقبال است بر حق» و قرب حق قبول است مر بنده راء و چون رونده به ولایت 
قرب راهیبده درزی راه بر وی کوته شود و هر چه وعدة دیگران ن است نقد حال او شود. انم یرون 
بُعیداً و تریه قریباً پس قرب بنده هفت است و بُد او غغلت و قرب خداوندرحمت است ومد او 
نقمت است و محنت. . و در طریقت حقیقت قرب دیدن اوست در همه احوال» »و حقیقت بُعد. دیدن 
خود است در همه احوال» » که هر که به خود مشغول گشت بعید است و هر که از خود فارغ شد قریب 
است.»۱۶ 
ملا محمد لاهیجی شارح گلشن راز. در شرح این ابیات شیخ محمود شبستری دربارة قرب و بندء 
چنین می‌نویسد: 
وصال ممکن‌وواجب به هم چیست . حدیث قرب و بعد و بیش و کم چیست 
ز من بشنو حدیث بی کم و بیش ز نزدیکی تو دور افتادی از خویش 
چو هستی را ظهوری در عدم شد از آن جا قرب و بعد و بیش و کم شد 
قریب آن است کورا زش نور است عید آن نیستی کز هست دور است 
اگر نوری ز خود در تو رساند تو را از هستی خود وارهاند 





۳ ترجمه از: عوارف المعارف» ص ۵۱ - ۵۱۵. 
۶ و ۷ 
16 التصفیه فی احوال المتصوفه, ص ۱۹۵ - ۰۱۹7 





قرب و بعد ۹۷ 


را نی 

«چون حق به صورت ذرات موجودات متجلّی و ظاهر است و نمود همه به هستی و وجود اوست 
و بی او همه معدوم محضند و از این فیض عام رحمانی که اف اضه وجود است هیچ شیثی از 
موجودات بی‌بهره نیستند و هر يك درخور استعداد خود به رحمت امتنانی وجودی فایز گشسته‌اند, 
فرمود که تو از غایت نزدیکی است که از خود دورافتاده‌ای» زیرا که چنانچه غایت بُعد موجب عدم 
ادراك است غایت قرب نیز سب عدم ادراك می‌شود و نمی‌دانی که حق به نقش تو ظهور نموده است 
و هستی تو به حق است و دایم به تو نزديك است... 

«چون تجلی حق به صورت هر شیثی به مقدار قابلیت آن شیء تواند بوده فرمود که: 

چو هستی را ظهوری در عدم شد ‏ از آن جا قرب و بعد و بیش و کم شد 

«بدان که چنانچه به کرات اشارت نموده شد, تجلّی شهودی الهی به صور آعیان ممکنه که عدم 
اضافی‌اند به قدر قابلیت و استعدادات مختلفهٌ ایشان است. چه هر عینی از اعیان اشیا را البته 
استعداد خاص است که هیچ شیئی در آن با وی شريك نیست, و از این جا معنی «لایِتجی له فی 
صورة رین ولا فی صورة این » ظاهر می‌شود. چون تجلی تابع استعدادات است و تکرار در 
تجلی نیست» و از این جهت است که يك تجلی به حسب اختلافات قوابل مختلف می‌نماید و هر 
عینی از آعیان که قابلیّت ظهور کمالات وجود حق در ایشان زیاده باشد با مبدا اقرب است و هر کدام 
که استعداد ظهور آن کمتر داشته باشد علی تفاوت المراتب بعید بالنسبه است... 

«چون هر چه پرتو نور وجود بر او تافته است به حقیقت قریب است. فرمود که: 

قریب آن است کورا رش نور است ‏ بعید آن نیستی کز هست دور است 

«اشاره است به حدیت: له خلَق الق فی ظمَة تم زش غلنهم من وره قمَن صابهُ ذلك 
لور اهتدی و من آخطهُ ضَلّ. 

«بدان که قرب به دو نوع است: یکی قرب ایجادی است که مقتضای رحمت عام رحمانی است 
که حق به تجلی شهودی به صورت جمیع موجودات ظاهر گشته است و خود را به نقشس همه نموده. 
و آنچه حضرت علی مرتضی علیه السلام فرموده که نله عالی مع کل شیء لابقا اشساره به 
آن است. زیرا که چگونه مقارن او باشد چیزی که به ذات خود معدوم است و موجودیّت او عبارت از 
ظهور حق است به صورت او و به این معنی» هر چه پرتو وجود به او رسیده و موجود گشته است» 
قریب است» تم هم من ُوره اشازه به اين قرب است. فلهذا فرمود که قریب آن است کورا 
رفن نور است» یعنی هر چه رش نور وجود یافته و موجود گشته‌اند همه قریبند و قوام جمیع اشیا به- 
حقیقت به این قرب است و اگر ظهور حق به صورت ایشان نبودی همه در عدم آباد ظلمت متواری 
بودند. 


«قریب دوم را قریب شهودی می‌گویند که اشاره به آن نموده می‌فرماید که: 
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اگر نوری ز خود در تو رساند . تورا از هستی خود وارهاند 

«و این قرب است که موجب معرفت تحقیقی یقینی است که غرض ایجاد است. و قرب نوافل و 
مقام محمود عبارت از این مرتبه است و ارسال رل و انزال کنب و امر به تفکر و تذکر همه به 
جهت حصول این قرب است و به واسطه اختصاص به این قرب است که آدم مسجودی ملائکه را 
سزاوار آمد.»۱۱ 

اکنون به سخن عزالدین محمود کاشانی دربار؛ُ فرب گوش فرا داریم: 

«لفظ «فرب» در غرف متصوفه. عبارت است از استغراق وجود سالك در عین جمع به غیبت از 
جمیع صفات خود تا غیتی که از صفت قرب و استفراق و غییت خود هم غایب بود, و الا از جمیم 
صفات خود غایب نبوده باشد. و ابو یعقوب سوسی رَحمَّهلله گفته است: مادام لد کون فی اقب 

لایکن قرطا انعر القرب بالقزب قاذا دب عنن ری القزب بالقزب فيك قزب. 

«و بعضی گفته‌اند: القزب آن تذل غیه و تذل له یعنی فرب تام آن است که همچنان که به 
روحدر محل جمع باشی و تذل و ترفع بدین وجه صفت تو باشدء به نفس در محل تفرقه باشی و 
تذلل و تعبّد بدین وجه صفت تو باشد. چه, هرگاه که نفس در مقام تفرقه و عبودیّت رتبتی بیابد. روح 
در مقام جمع و ربوبیّت رتبتی دیگر بیابد. 

«و قرب حق تعالی به دل بنده بر اندازهُ قرب دل بنده بود بدو؛ هر چند دل او به خدا نزديك‌تر خدا 
بدو نزديك‌تر. 

«و اهل قرب را چندان که در مراتب قرب محبوب می‌افزاید خوف و رهبت و انس و هیبت او 
زیادت می‌شود.» ۱۷ 

آنگاه از قول ذوالنون مصری حکایتی به عربی نقل می‌کند که جامی در مثنوی تحفة الاحرار آن را 
به صورتی زیبا به شعر درآورده است: 





والی ملك ولایت ذوالنون . آن به اسرار حقیقت مشحون 
گفت در مکه مجاور بودم در حرم حاضر و ناظر بودم 
اگه آشفته جوانی دیدم نی جوان سوخته جانی دیدم 
لاغر ,و زرد شده همچو هلال کردم از وی ز سر مهر سوّال 
که مگر عاشقی ای شیفته مرد . که بدین گونه شدی لاغر و زرد؟ 





شرح گلشن رازه ص ۰ - ۰۱ با حذف و تلخیص. 
۷ مصباح الهدایه. ص ۱۷ - ۰۶۱۸ 


بعد 


گفت‌آری به‌سرم شورکسی‌است 
گفتمش یار به تو نزديك است 
گفت در خانه اویم همه عمر 
گفتمش یکدل و یکروست به تو 
گفت هستیم به هر شام و سحر 
گفتمش یار تو ای فرزانه 
لاغر و زرد شده بهر چه ای 
گفت رو رو که عجب بی‌خبری 
ی رز آنزون است 


هست در قرب همه بیم زوال 


کش چومن,عاشق‌رنجور بسی است 
یا چو شب روزت ازو تاريك است؟ 
خاك کاشانهُ اویم همه عمر 
یا ستمکار و جفاجوست به توا 
به هم آميخته چون شیر و شکر 
با تو همواره بود همخانه 
سر به سر درد شده بهر چه ای؟ 
به کز این گونه سخن درگذری 
جگر از هیبت قربم خون است 
نیست در بُعد جز امّید وصال 


۰ب و ب۹۰۹۰۹۰9حح- 


کح 


آتش بیم دل و جان سوزد. شمع امید روان افروزد"" 
حافظ فرماید: 
در راه عشق مرحلةٌ فرب و بُعد نیست می‌بینمت عیان و دعا می‌فرستمت" 


به طاعت قرب ایزد می‌توان یافت 


# 


قدم درنه گرت هست استطاعت"۲ 


۳ یسح 
۱۸ هفت اورنگ» تاشکند». ص ۰۳۵۸ 

۰1۲ دیوان حافظ» ص‎ ٩ 

۰ همان» ص ۰۳۲۲ 
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قلندر» درویش شوریده حال 


قلندره به درویش لابالی شوریده احوال که نسبت به پوشاك و آداب و طاعات بی‌قید و بنای کار او بر 
تخریب عادات باشد, اطلاق می‌شود. قلندریّه, به فرقه‌ای از صوفیَةُ ملامتی گفته می‌شده است که 
بر خلاف سایر ملامتیّه که مقیّد به کتمان اسرار و عبادت بوه‌اندبه این دو موضوع آهمیتی 
نمي‌داه‌ند و از عبادات بیش از فرایض کار نجام نمرداده و جر تفای دل ود به هیعاجیز و 
هیچ کس نمی‌اندیشیده‌اند. از مختصات این فرقه, تراشیدن موی سر و صورت و حتی |بروست که 
منشا اين امر را تاریخ فرشته به سید جمال‌الاین مجرد می‌رساند و چنین می‌ویسد: 

رو این سید جمال مجرد ساوجی بود و مدتی در مصر مفتی بود, چنان که هر مشکلی که مردم را 
در مسایل پیش می‌آمد بی‌آن‌که به‌کتاب رجوع کند جواب می‌گفت و مصریان او را کتابخانة روان 
می‌گفتند. و گویند در آخر او را جذبه و حالتی پیدا شده سبلت و ریش تراشیده به دمیاط که از مصر 
هشت روز راه است و از زمان یوسف تا آن عهد ویران بود رفته بی‌هوش افتاد... اما قول صحیح آن 
است که سید جمال مجرد به فرط جمال موصوف بود. چنان که مصریان او را یوسف ثانی 
می‌خواندند» و همچنان که زلیخا بر حضرت یوسف مفتون شده بود زنی از امرای مصر عاشسق سید 
جمال مجرد گردید و او به تنگ آمده از مصر جانب زمین دمیاط گریخته و آن زن از فرط تعشق 
بی‌تابانه به دنبال او شتافت. و چون ۱ این خبر به سید جمال مجرد رسید, مضطرب گشت و دست به 
دعا برداشته زوال حسن خود از خدا خواست و آ آن به شرف اجابت رسیده موی سبلت و ریش و 
ابروی او همه ریخت و زن چون بدا ن‌جا رسیده بدان ی 0 رس 


آن بلا نجات یافته در آن‌جا توطن نمود. اکنون مقبره او آن‌جاست و قلندران آن جا می‌باشند و 
هنگامه دارند.»۱ 





۱. تاریخ فرشته» لکهنوه ج ۰۲ ص ۰۷ - ۰4۰۸ 





۵۵۲ فرهنگ اشعار حافظ 





هم تاریخ فرشتته, در ذکر مریدان شیخ بهاءالدین زکریّا از عرفای قرن هفتم هنده از شیخ ابراهیم 
عراقی نام می‌برد که در هیجده سالگی در همدان درس می‌گفت. روزی فریفته به یکی از قلندران که 
مهمان او بودند شد و چون آنان سفر کردند او نیز به دنبالشان شتافت و اراد رفاقت کرد: 
«ایشان گفتند تو مرد بزرگ هستی, تو را با قلندران ابرو تراش صحبت چگونه درگیرد» شیخ 
ناچار ریش و ابرو تراشیده کسوت ایشان پوشیده رفیق شد,»۲ 
در روضةالاحباب سایلی که به تقلید و بر روش گلستان سعدی با عدم مهارت بسیار تالیف یافته 
است و نسخه خطی آن را در کتابخانه ملی پاریس به نشانی 264 ۳0(۲5 ۸0152 (فهرست 
بلوشه» ج ۰۳ ش ۱۷۸۳) دیده‌ام, هم در بیتی به ريش و ابرو تراشی قلندران اشاره شده است (ورق 
۱۲۰): 
آنچه برخود دیدم ازاهل جهان آشوب‌ودرد همتم نبود اگربا خلق‌دیگر می‌شوم 
من ندارم بعد از این باخلق‌عالم هیچ‌کار. می‌تراشم‌ریش‌وابرو راقلندر می‌شوم 


اشاره‌ای هم که مقریزی در خطط کرده, نشان می‌دهد که قلندران ریش را می‌تراشیده‌اند و لباس 
خاصی در بر می‌کرده‌اند. چه. می‌نویسد که ملك مصر حسن بن محمد بن قلاون» حکم کرد که 
قلندران ریش نتراشند و ترك بدعت کنند و لیاس مجوس نپوشند. 

هم مقریزی» در باب قلندری و فقر قلندر. چنین می‌نویسد: 

«لَلنترُ اه تتّمی الی الصوفية و تاره نمی آنشتها ملامتیه. و خقيقة لقَلَدرية هم قِوم 
طرخوا ای باداب المُجالسات و المخاطبات و لت آَغمالهم من الصوم. و الصلاة الا الفرایْض و لم 
الوا بناول, شیم من الذات الماحة و افتصتروا علی رعاّةالرخْصَة و لم یَطبوا خقاثق العَزيمة و 
لَمُوا آن لا یدجرُوا شتا و تزکوا الجمع و الاسنیکنار من انیا وم یَقَسْفوا و لا رَهَذوا و لاو 
و زعَمُوا نم قذ قنشوا بطیب قلوبهم مع الله تعالی و افتصروا علی ذلك» و یس عندهم تطعٌ الی 
طلبٍ مَزید سوی ماهم له ین طیب القلوب... الَنتری یل فی تخریب العادات ولا يد بَیئته 
ولا یبالی بما یرف مين حاله و ما لا یعرف و لا یط الا علی طیب القلوب و هو زاس ماله.»۲ 

«قآما تیه فهو اشارة الی آقوام, ملک سکرٌ طیة قلوبهم ختی خربُوا السادات و طرخوا 
یی باداب المُجالسات و المخالطات و ساخوا فی مبادین, طیَةٍ قأوبهم فقلّت َغمالیُم من الصوم. 


۲ همان ص ۰۵. 


۳ خطط, ج > ص ۳۰ به اختصار. 





قاندر ۵۳ 





و الصلاة الا الفرائض و لم الوا بتناول. شیء من لذات الدنیا من کل ماکان مباحا برخْصتة 
الشنرع ۰.۰ 

«و الق ین الملامتی و رین التلاعتی یل عم فی کتم العبادات و اللنتری یل فتی 
تخریب العدات. و القلاعتی َت کل آبواب الب و اسر ویری الفَضل فیه و لکن پخفی 
الاعمال و الاحوال و یوقف تفن موقف القوام. فی هه و موه و حرکانه و آموروه سرا لحال. 
لا یفن له» و هو مع ذیك متطل الی طلب المزید باذل موه فی کل ما یقرب به القبیء 

«و ری لابق تَه" ولا یبالی بما یرف من حاله و ما لا یرف و لا ینَْطف الا غلی 
طّة لوب و هو راس ماله.* 

«والصوفی یَضعٌ الا شیاه مواضتها و یب الاوقات و الاحوال کلها بالعلم, يم الق مقامه و 
بقیه آمرالحق مقامم و یر ما ینفی آن یُسنتر و بْطهر ها ییغی آن یطهر.»( 

آقای دکتر غنی, با. اشاره به حکم پادشاه مصر - که ذکرش گذشت - بر الزام قلندران به نپوشیدن 
لباس اعاجم و مجوس» می‌نویسد: 

رظاهراًقلندریّه لباس مخصوصی می‌پوشیده‌اند. و به این مناسبت است که گاهی «جولقی» 
خوانده شده‌اند. صاحب تاریخ فرشته, در مقاله دوازدهم جلد دوم تاریخ خود» در ذکر شیخ بهاء‌الاین 
زکریا (ص 4۰۷) می‌گوید که هنگام باز گشت شیخ بهاء‌الاین از خدمت شیخ شهاب‌الاین عمر 
سهروردی: روزی در آثنای راه به مسجدی نزول نمود و در آن جا قلندران جوالق پوش که کسوت 
سید جمال مجرد است فرود آمده بودند... 

«مولانا جلال‌الدین رومی؛ در مجلد اول منوی» در حکایت «مرد بقال و روغن ریختن طوطی» 
می‌گوید که چون طوطی بر اثر ضرب بشال کل شده بود و سخنگویی کوتاه کرده بود. بقال انواع 
تدابیر به کار می‌برد مگر طوطی دوباره به سخن بياید. تا آن که جولقی بی‌مویی (سر تراشیده‌ای] 
اتفااً از آن جا گذشت» طوطی فوری به سخن آمد: 

جولقیی سر برهنه می‌گذشت با سربی مو چو پشت طاس و طشت 
طوطی ‏ اندر گفت آمد در زمان . بانگ بر درویش زد که هی فلان 














. از اين موجه و خرقه نيك در تنگم به يك کرشمهٌ صوفی‌وشم قلندر کن 

(دیوان حافظ. ص ۲۷) 
۵ با مقایسه عبارت عوارف با خطط؛ » روشن می‌شود که صاحب خطط, , مطالب خود را در این باب از سهروردی 
گرفته؛ تا آن جا که گاهی عین عبارت عوارف را نقل کرده است. 


۲ عوارف المعارف» ذیل احیاء اللوم. ج ۵. ص ۰۷۱ 





> فرهنگ اشعار حافظ 





از چه‌ای کل با کلان آمیختی تو مگر از شیشه روغن ریختی 
از قیاسش خنده آمد خلق را کوچو خود پنداشت صاحب دلق را.»۷ 


نجم‌الاین رازی. هنگام شرح این که خاك را خدا برای ساختن خلیفتی وسیلهُ ف رشتگان طلبید و 
او درخواست که وی را معاف دارند که طاقت قرب ندارد و فرشتگان را شگفت آمد که خاك ذلیل چرا 
چندین از و تعزز می‌کند. می‌نویسد: 

«... الطاف الوهیّت و حکمت ربوبیّت به سر ملایکه فرو می‌گفت: انی آغلم ما لا تعلمُون.۸ شما 
چه دانید که ما را با این مشتی خاك از ازل تا ابد چه کارها در پیش است؟... 

«معذورید که شما را سر و کار با عشق نبوده است. شما خشك زاهدان صومعه‌نتفین حظایر 
قدسید» از گرم روان. خرابات عشق چه خبر دارید؟ سلمتیان را از ذوق حلاوت ملامتیان جه 
چاشنی؟ 

درد دل خسته. دردمندان دانند نه خوش‌منشان و خیره‌خندان دانند 
از سر قلندری تو گر محرومی ‏ . سری است در آن شیوه که رندان دانند 
«روزکی چند صبر کنید تا من بر این يك مشت خا دستکاری قدرت بنمایم و زنگار ظلمت خلقیّت 
از چهره آینه فطرت او بزدایم تا شما در این آینه نقشهای بوقلمون بینید. اوّل نقش» آن باشد که همه 
را سجده او باید کرد.»؟ 

ابوالمفاخر باخرزی در بیان پاره‌ای از مصطلحات و تاویل برخی کلمات به شیوه خاص صوفیه, 
در باب کلمه «مناره» می‌نویسد: 

«عبارت است از شهرت و اسم و رسم و ناموس و خویشتن نمایی» یا خود را به نوعی و مرتبه‌ای 
یا مقامی معروف و مشهور کردن و برای ثابت بودن و صورت‌پرست و خویشتن‌پرست بودن. بیت: 

تا مدرسه و مناره ویران نشود این کار قلندری به سامان نشود.»۲ 

و مراد از قلندری تجرید است از کونین. 

در دایرةالمعارف اسلامی» طريقه قلندری به سال 1۱۰ کشانیده شده است و می‌نویسد: 

«طریقهٌ قلندریّه. منسوب است به «قلندر یوسف» عربی اندلسی معاصر حاج بکتاش (موسس 





۷ ذیل تاریخ تصوقف. ص 4۱ - 6۲ 
۰۸ ۳۰/۲ 
مرصاد العباد ص ۷۱ 


۰ فصوص الأداب» ص ۰۲۸ 


بکتاشیه) . در ابتدای پیدایش, موّسّسین آن در سال ۲۱۰ ه مطابق ۱۲۱۳ م در دمشق بودند و 
نها رها و ابروان خود را می‌تراشیدند. سلطانملك اّاصر (به ول مقریزی) نها رامع کرد 
بل ناصر نو پسری قلاوون است. شیخ جمال‌الدین ساوی مدفون در زاویهُ دمیاط» این سسلك را 
به مصر منتقل ساخت. وی ری رز 
مزدکی» به شعایر دینی و مقومات اخلاقی پایبند نیستند.»۱۱ 
بسیاری از این نسبتهاء بنابه شرحی که گذشت, نادرست و نارواست و در اصل بحث نیز جای 
سخن است. 
به طوری که ضمن بحث «پیر» و همچنین مبحث «صوفی قرن هشتم» گذشست» حسافظ به 
ملامتیان گرایشی دار و از قلندران آزادمنش که از هر چه رنگ تعلق پذیردآزدند با مهر و علاقه با 
می‌کند: 
گر مرید راه عشسقی فکر بدنامی مکن شیخ‌صنعان خرقه رهن‌خانهخمّار داشت 
وقتان شیرین‌قلدرخوشسکهدراطوار سیر ذکر تسبیح مك در حلق زر داشت؟! 


ع ع_« ۴( ۲ سس 

یج ۲ص 1۳۸ تقل ازد اسلام و تصوف نبکلسون؛ ترجه م۳ 9 
نهاوندی, ذیل صفحه ۰۸۱ 

۳ دیوان حافظ» ص ۰۵ 
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۲ ۱۷۶۵۵۲ ۰ رل 


۷۰ 0عم‌هه۱: اعدا ظطا ۵۲0۲6 ۵۲ وه 4سا ۶ 11با0ط٩‏ :0و 2 
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کرامات» کارهای خارق‌العاده‌ای که از اولیاءالله سر زند 


کرامات» جمع کرامت و در لغت به معنی بزرگواریها و بخشندگیهاست, و در اصطلاح صوفیان؛ 
استعمال آن به صیفه جمع بیشتر و مقصود از آن امور خارق‌الساده‌ای است که به سبب عنایت 
خداوندی از ناحيهٌ صوفی کامل و واصل صادر می‌شود, چون اخبار از میات و اشراف بر ضمایر و 
شفای بیماران و رام کردن درندگان و نظایر اینها. 

به طوری که در بحث از «پیر» گذشت, قطب و ولی که در حق فانی و به ذات او و بدو باقی است 
مورد حمایت و عنایت و پرتوی از ذات اوست و می‌تواند مجلای قدرت حق باشد و در حال فنا و 
بی‌خودی کارهایی به دست و به وسیلهٌ او انجام می‌گیرد که از افراد عادی برنمی‌آید. خلاصه آن که 
به عقيدهٌ صوفیه, دل صوفی کامل جام جهان‌بین است که در آن اسرار عالم وجود منعکس و نمایان 
است. 

با این وصف. اولیا تالی پیامبرانند» با این تفاوت که معجزهٌ پیغمبران مقرون به «تحدّی» یعنی 
اذعای نبوت و برای اثبات آن است و کرامات اولیا از سر بی‌خبری است و مستور ماندن آن غایت 
مطلوب. در هر حال» صدور | آن امور تنها از ناحيه پیغمبران نیست و دوستان و خاصان حق نیز با مدد 
فیوضات ریّانی به انجام دادن امور خارق‌لعاده موفق توانند شد. 

حافظ فرماید: 

فیض روح‌القدس ار باز مدد فرماید دیگران هم بکنند آنچه مسیحا می‌کرد 

صوفیه» برای اثبات مدّعای خود» دلایلی و شواهدی اقامه می‌کنند؛ از جمله 

۱. به موجب آیهُ ۳۷ از سور ۳ (آل عمرا ن) به طریقه‌ای معجزه‌آسا هر روز غذای مریم در 
محراب میر سید درحالی که این امر برای انسان عادی دیگری غیر ممکن است و از سوی دیگر 
می‌دانیم که مریم پیغمبر نبوده است: فقبله ها بقبول. خن و ها بان حساً و کفلها زکریا کلم 
دَخل لها گرا المخراب وج عنذهارزقاًقال یا مریم آنی آمهذا قالت هو من عند هن ن‌الله 


7 فرهنگ اشعار حافظط 





َرژق من یشاُ بغیر جساب. 

۲. به موجب ایهُ 6۰ از سورة ۲۷ (نمل) وقتی که سلیمان برای آوردن تخت بلقیس از سبا 
داوطلب می‌خواهد. یکی از همراهانش آن را در چشم به هم زدنی حاضر می‌آورد. پس این ی 
از غیرپیغمبری صادر شده اسست: قال الْذی عنده علم من الکتاب آنا اتيك به بل آن یر اليك 
طرفك فلما راه مُنتقرا لته قال هذا من فضل ری للوئی عاشنکر آم کر و من کر فائما نکر 
نضیه وش کفر فان رنی نی کري 

۳. به موجب آیات ۲ و ۲۵ از سور ۱٩‏ (مریم) وقتی مریم را درد زادن می‌گیرد به کنار درخت 
خرمایی بی آشامیدنی و خوردنی پناه می‌برد و خدا برای او نهری آب روان می‌سازد و دستور می‌دهد 
که شاخهُ درخت را به سوی خود بکشد و از آن در غیر فصل خرمای تازه برچیند. این آمور نیز از 
خوارق ی ی فنادیها من تخبها آلا تخزنی قد جَمَلَ 
ربّك تختك سریاء و هژی الْك بجذع اه تساقط علیك رطباً جبا. 

طبق آیات 15 و 7 و 1۷ از سور ۱۸ (کهف) اطلاعی که خضر از میات و دانستنیها 
داشت. موسی با آن که پیفمبر بود نداشت. و بیان کارهای خضر از سوراخ کردن کشتی و کشتن 
پسری و ساختن دیواری و عدم اطلاع موسی بر علت آن امور و روشن شدن علل آن کارها بر اثر 
توضیح خضر موضوعی است که از آیهُ ۷۰ تا ۸۲ سورة کهف بدان اختصاص یافته است. و از این _ 
جاست که صوفیه عقیده دارند در کار اولیای حق مداخله و چون و چرا راه نداردو اعمال آنان را نباید 
با دیگران قیاس کرد: فوجدا ععْذاً من عبادنا تیاه رَخمه من عندنا و علْمناه من لذنا علماً. قال له 
موسی هل آتبعك علی آن تعلمن ما غلمت زشندا. قال اك ن تستطیع معی صیرا: 

۵ احادیث و اخبار بسیاری هم از پیفمبر اکرم و دیگر بزرگان دین نقل کرده‌اند که ذکر همه آنها 
از حوصلهٌ این کتاب بیرون است و برای نمونه به چند واقعه اشاره می‌شود که از جملهٌآنه است 
حدیث نبوی در باب قصه جُریج که عابدی از بنی اسرائیل بود و زنی بدکاره طفل خود را به دروغ به 
او منسوب ساخت, درحالی که از چوپانی بود. در نتیجه مردم» صومعه او را ویران کردند و خودش را 
آزردند تا سرانجام کودك در برابر سوّالی که از او شد به زبان آمد و چوپان را پدر خود معرفی کرد. و 
این کرامتی است برای جریج. 

خبر دیگری هم از پیفمبر در باب کودك دیگری که سخن گفته در صحیح آمده است. بدین شرح 
که مادری طفل شیرخواره‌ای در آغوش دارد. جوان زیباروی خوش‌اندامی از آن جا می‌گنرد» مادر از 
خدا مسئلت می‌کند که فرزند او را چون آن جوان گرداند و کودك می‌گوید: بار خدایا مرا چون او 
مگردان. بعد زنی که متهم به زنا و سرقت بوده است از آن جا می‌گنرد و مادر از خدا می‌خواهد که 
کودك وی را چون آن زن نگرداند و باز طفل به سخن درمی‌آید و خللاف آرزوی مادر را می‌طلبد و 





کرامات ۵۵۹ 


هرسرس تست سب سرت سس سا 
می‌گوید که آن زن بی‌گناه و تهمتها بر او ناوارد است و آن مرد از ستمگران است.۱ 

مراد صوفیه از استناد به این اخبار» آن است که وقتی کودکی نارسیده بتواند مورد عنایت حق قرار 
گیرد و از مغیّیات خبر دهد. یا برای حفظ آبروی مردی در بنی اسرائیل آن چنان کرامتی ظاهر شود, 
صدور امثال اين امور از جانب مردان راه حق امر عجیبی نیست. 

دیگر حدیث مشهور «غار» است که در کتب صحاح مذکور و از رسول اکرم منقول است. 
مختصر آن چنین است که سه تن برای گذراندن شب به غاری درآمدند. پس از ورود آنان» صخرة 
عظیمی از کوه فرو افتاد و راه خروج را سد کرد. قرار شد هر يك از آنان از کار نیکی که به خاطر 
رضای خدا انجام داده است یاد کند تا خدایشان از آن بلا برهاند؛ 

یکی از آنان گفت شبی تا سپید صبح بر بالین پدر و مادر پیر خود بیدار ماندم تا قبل از همه, آنان 
را شیر بياشامانم. بار خدایا اگر برای تو چنان کرده‌ام راه بگشسای! در این حال سنگ اندکی کنار 
رفت؛ 

دومی گفت شیفتهٌ دختر عموی خود بودم و سالی در آرزوی او می‌سوختم, تا پس از امتناع به 
سوی من آمد» صد و بیست دینارش دادم تا خلوتی ترتیب داد» و چون قصد او کردم گفت سفتن 
نگین به غیر حق روا نیست. پس با همه میلی که به او داشتم دست از او برداشتم و زر بدو 
بازگذاشتم. خداوندا اگر آن کار را برای به دست آوردن رضای تو کرام مارا از این گرفتاری 
برهان! از این سخن,» سنگ اندکی کنارتر رفت. 

نفر سوم گفت عده‌ای را به مزدوری گرفتم و مزد همه را دادم جز يك تن که مزد ناگرفته رفت و 
مدتها بعد باز آمد در حالی که از پول او فواید و نتایج بسیار حاصل شده بود: وقتی از من اجرتش را 
مطالبه کرد» گفتم آنجه از آرد و گوسفند و گاو و شتر می‌بینی همه از اجرت توست. ابتدا پنداشت 
او را به سخره گرفته‌ام» و چون اطمینان یافت همه را در اختیار گرفت و چیزی برجای نگذاشت. بار 
خدایا! اگر به ارزوی دیدار و جلب رضای تو آن چنان کرد‌ام» مارا رهایی ده! در این حال» سنگ به 
تمامی از در غار کنار رفت و آنان به سلامت سر خویش گرفتند.۲ 

این استجابت دعا و انجام یافتن خواهش آنان که امری خارق‌العاده است» نوعی از کرامت است 
که صوفیان وقوع آن را برای هر کس که دل با خدای خویش صاف دارد و از دوستان خدا به شسمار 
آید مسر می‌دانند. 
ی باقع 1ب تست 
۱. برای ملاحظهٌ سلسلهٌ راویان و تفصیل آن» رجوع شود به رسالٌ تسیریه (ص ۱۷ - ۱۷۷) و کتب صحاح. 
۲ در کشف المحجوب (ص ۲۲ ۲۹۶) این حکایت به نحو دیگر است و آنچه این‌جا نگاشته آمده مترجم از 


رسالهٌ قشیریه (ص ۱۷۷) است. 








۵3۰ فرهنگ اشعار حافظ 


دیگر روایتی است در باب سید بن حضیر و عتاب بن بشیر که در تیره شبی که از نزد پیغمبر اکرم 
باز می‌گشتند سر عصای یکی از آنان چون چراغی راه را روشن می‌ساخته است. 

دیگر گذشتن علاء بن حضرمی و باران اوست از آب هنگامی که به امر وسول خنای به غزوی 
می‌رفته‌اند. 

همچنین از تابعین نیز کرامات بسیار نقل کرده‌اند؛ از جمله از عامر بن عبدالقیس و حسن بن ابی 
الحسن بصری و مسلم بن یسار و ثابت بنانی و صالح مری و بکر بن عبدالله مزنی و اویس قرنی و 
هرم بن حیان و ابومسلم خولانی و صلة بن اشیم و ربیع بن خثیم و داود و مطرف بن عبدالله و سعید 
ابن مسیب و عطاء سلمی. 

در صحت روایاتی که راجع به کرامات افراد مذکور آمده. اهل روایت تردیدی ندارند.۳ 

برای طبقه بعد از اینان نیز چون مالك دینار و فرقد سنجی و عتبه غلام و حبیب عجمی و محمد 
ابن واسع و رابعهُ عدویه و عبدالواحد بن زید و ایوب سختیانی نیز از طرف ثقات و ائمهُ دین چون 
حماد بن زید و سفیان ثوری کراماتی ذکر شده که به قول ابو نصر سراج؟ در عهد او (قرن چهارم 
هجری) بیش از هزار خبر و هزار حکایت در این باره گرد آمده بوده است که اگر یکی از آنها هم 
صحیح باشد برای اثبات اصل مدْعا کافی است: 

با 

صوفیان می‌گویند که خدای, برآوردن خواهشهای بندگان صادق خویش را خود بر عهده گرفته و 
وعده داده است و به این آیه استناد می‌کنند: و ال ربِکم اذونی آستجب کم ان لین یَستکیرون 
غن عباذتی سَیْخْلون جَنم داخرین.* 

همچنین به حدیث صحیح نبوی تکیه می‌کنند که فرمود: رب آثنعث عبر ذی طِرین لو سم 
علی الله لاب قسمّه. و چه کرامتی برتر از این است که بنده به کاری بر خدای سوگند خورد و خدا او 
را از عهده آنجه قسم خورده است برآورد.( 

سهل بن عبدالله می‌گوید که: 


آزبمین یم صادقا مُخلصاً فی ذیك تظیقز له الکرامات من لله عَر و جل و من لم یَظهز له ذِك قلما 
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کرامات ۵۱ 


عَدمٌ فی ژهده من الصدق, والاخلاص,.»۲ 

در جواب بعضی مخالفان که صدور کرامات را از ناحيه اولیا نادرست و هر امر خارق عادتی را 
معجزه و خاص نبی می‌داننده صاحب اللمع شرحی می‌نویسد و خلاصهٌ آن این است که بین معجزات 
انیا و کرامات اولیا فرق بسیار است؛ از جمله این که انبیا مامورند معجزه خود را اشکار کنند و اگر 
نکنند خلاف امر حق رفتار کرده‌اند» در حالی که اولیا اگر کرامات را برای افزایش مقنام خویش 
آشکار کنند خلاف کرده‌اند. چه, آنان مامور به کتمان کراماتند. 

فرق دیگر این است که انبیا معجزات خود را برای نرم کردن دل سنگین و سیاه مشسرکان به کار 
می‌برند. در صسورتی که اولیا کرامات را برای اطمینان دل و آرامش نفس خسویش لازم دارند تا 
مطمئن شود و بر سختی و گرسنگی و دیگر دشواریها شکیبا بماند و شك در حریم آن راه نیابد. 

فرق دیگر آن است که هر چه معجزه پیغمبری بیشتر باشد نشانه برتری او و قسوت قلبش بر 
حقانیت مطالبی است که بدان دعوت می‌کند» درحالی که هر چه کرامات اولیا افزوده می‌شود ترس و 
تشویش آنان فزونی می‌گیرد و همواره بیمشان از این است که مبادا این کرامات مکر خفی و 
استدراج* باشد و آنان را مفرور سازد و از راه به در برد و از مقامی که نزد خدای تعالی دارند تنژل 
رک( 

هجویری هم دربارهٌ این وجه امتیاز و افتراق معجزه و کرامت فصلی آورده که غالب مطالب آن 
عین مطالب اللمع است. از جمله چنین می‌نویسد: 

«بدان که سرّ معجزات اظهار است و از آن کرامات کتمان» و ثمره معجزه به غیر باز گردد و 
کرامت خاص مر صاحب کرامت را بود. و نیز صاحب معجزه قطع کند که این معجزه است و ولی 
قطع نتواند کرد که این کرامت است یا استدراج, و نیز صاحب معجز اندر شرع تصرف کند و اندر 
ترتیب نفی و اثبات آن به فرمان خدای بگوید و بکند و صاحب کرامات را اندر این به جز تسلیم و 
قبول احکام روی نیست, از آنچه به هیچ وجه کرامت ولی و حکم شرع نبی منافات نکند.» "۱ 

شرح تعرف نیز بحث مفصلی در زمینٌ کرامات و معجزات و کیفیت افتراق یا اتحاد آنها دارد که 
آوردن آنها موجب تکرار است و برای بعضی فواید چند سطری از آن نقل می‌شود: 

«اجماع است این طایفه را بر اثبات کرامات اولیا اگر چه داخل شود در باب معجزات, و در باب 
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۸. استدراج» خارق عادتی است که خدای بر دست غیر صالحی جاری کند تا بدان سبب مفرور و رسوا گردد. 
٩‏ ترجمه و تلخیص از: المع فی التصوف» ص ۲۱۸ - ۰۳۲۰ 

۰ کشف المحجوب» ص ۰۲۷۸ 
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کرامات اولیا خلاف است امت را: به نزديك معتزله» کرامات اولیا اصلاً روا نباشد مگر کرامتی که 
موّمنان را باشد بر عموم چنان که دعا را اجابت آید به وقتی و این همه عاصی و مطیع را روا باشد و 
کسی که او در بیابان تشنه شود یا گرسنه گردد آنگاه چشمه آبی یابد یا کسی یابد که او را آب دهد یا 
میزبانی او را نان دهد, از این نوع کرامات روا دارند. و گروهی از اهل سنت و جماعت» کرامات را 
مقزند لکن چندان که در حدّ معجزات نیاید» اما چون به حد معجزه رسید روا نباشد و ح معجزات 
قلب اعیان باشد» گویند این بر انبیا روا باشد و بر اولیا روا نباشد. اما فقهای امّت از اهل سئت و 
جماعت و اهل معرفت» همه را اجماع است که کرامات اولیا جایز است اگر چه در حدّ معجزات 
باشد. اما آن کسانی که منکر گشتند. چنین گفتند که معجزه مر پیقمبر را باشد که از شمار واجبات 
است» از بهر آن که نبوت درست نگردد جز به معجزه» و چون پیفمبران را معجزه نباشد دعوی نبّت 
از ایشان درست نگردد و بر خلق واجب نباشد به ایشان ایمان آوردن» اما ولی را به دلیل حاجت 
نیست و بر خلق واجب نیست به ولایت او ایمان آوردن» پس این کرامات را چه فایده باشد. جواب 
این آن است که شرط معجزهُ پیغمبر نه آن است که بر دست پیغمبر گذرد» که اگر به روزگار بیغمبر 
بر دست کسی دیگر معجزه پدید آید هم دلیل پیغمبری باشد و در این اتفاق است, پس آن معجزه 
پیغمبر را معجزه گردد و آن کس را که بر دست او گذشت کرامات باشد, از بهر آن که این نیکویی 
که او بیافت و از میان خلق مخصوص گشت به سبب پدید آمدن معجزه بر دست او به متابعت آن نبی 
گشت و این ولی نیز که خدای تعالی بر دست او این کرامت براند از بهر ایمان آوردن اوست و 
متابعت او پیغمبر خویش راء اين کرامات او را کرامات گردد و پیغمبر را معجزه گردد.»۱۱ 

شیخ احمد جام» در باب نوزدهم انس التائبین» بحثی دراز دامن راجع به کرامات و فسرق آن با 
معجزه و مخرقه آورده است که از نظر تحلیل موضوع و تقسیم کرامات» اندکی از آن با حذف و 
تلخیص نقل می‌شود: 

«کرامات اولیای خدای بر پنج روی است: کرامات فضلی است و کرامات کسبی است و کرامات 
غرور است و کرامات مکافات است و کرامات حقیقی است. 

«اما کرامات اولیا آنجه فضلی است. آن همچنان باشد که ناگاه ابر سعادت برآید و باران فضلی 
بر خارستان ببارد. صدهزار گل رنگین و بویا پدید آید و صدهزار درخت در باغهای آبادان خشك شود 
و صد هزار گل مشکبوی صد برگ بر کنار جوی آب روان خشك گردد که هیچ کس سر آن نداند که 
این چراست و آن چراست؟ 





۱ شرح تعرف» ج ۰۳ ص ۲. ایضاً برای بحث تفصیلی در باب معجزه؛ رلد: عضدالاین ایجی؛ مواقف» مصره 
ص ۰۲۲۲ 
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«کار بندهٌ مخلص هم چنین باشد بی آن که هیچ کاری از وی در وجود آمده باشد که او بدان 
مستحق کرامت ابدی گردد. اما حق را سبحانه و تعالی کرمی است که آن متقاضی است بر ذات و 
قدرت و نظر حق سبحانه و تعالی آنگه به هر وقتی‌کرم و جود او بر ذات کامله و بر قدرت کامله و نظر 
کامله تقاضا می‌کند و حق به نظر فضل و رحمت و کرم به دنیا می‌نگرد و به دل بندگان می‌نگرد» این 
هر چه تو می‌بینی که در دنیا سبب معیشت خلق است. همه از آن نظر است که در وجود می‌آید... 

«پس آنگاه چون نظر رحمت درآید» همه دلها رحیم گردد و شفقت پیدا آید. اما چون کرم و فضل 
باز آن نظر یار گردد یا به دل کافر رسد موّمن گردد. و چون به دل گناهکار رسد تایب گردد» و چسون 
به دل تایب رسد مستقیم گردد» و چون به دل مستقیم رسد از اولیا گردد. و چون به دل اولیا رسد از 
ابدال گردد. 

«کرامات فضلی از این جا خیزد, همچنین بی‌سیبی درجه به درجه می‌رسد تا به مقام اولیا رساند. 
اما یا این کس که بازو این فضل کرده باشند از خود هیچ پیوند بیند و به شکر آن میان درنبندد, 
هم‌چنان که گل بهاری نپاید و هیچ مقام نکند و زود فرو ریزد. اين کرامات همچنان باشد: نامش از 
نام اولیا محو نکنند اما کرامات از وی بشود.یا چنان باشد که شکر آن به جای آرد و شکر خدای عز و 
جل بر خود بیند و بدان مشغول گردد, هر روز زیادت گردد... 

راما کرامات کسبی» آن بود که بنده به توفیق رب‌العژه به در مجاهدت درآید و هر چه ممکن گردد 
و نتواند کرد فرا دست گیرد فزون‌تر از ان که بر وی نهاده باشد و شب و روز به دراه خدای ع و 
جل" آرام گیرد تا نفس و هوی مقهور گردد و دل او روشن و زدوده شود, انگاه هر چسه در دل وی 
می‌دزآید همه راست باشد و فراست صادقه از آن‌جا را دیدار آید: هر چند کار بیش کند, فراست و 
کرامت بیش می‌باشد و نور صفاوت و کرامت در دل وی روشنایی می‌دهد تا هر چه کار صواب است 
می‌کند و به نورد اصل کارها می‌بیند و صواب آن می‌دانده آنگه چون به زبان آن را بیان تواند کرد 
و راست بتواند گفت» آن را حکمت گویند. و حکمت راست بیان کردن بی‌کرامت نباشد. زیرا که 
کرامت باشد بی‌حکمت اما هرگز حکمت راست نباشد بی‌کرامت. 

«و هر خداوند کرامتی که در دل نگرد و او در دل خویش گنج حکمت نبیند, آن کرامت غرور 
است, اما یا در دل دارد و به زبان نتواند گفت روا باشد. باری باید که در دل باشسد, چون در دل 
حکمت در باشد, کرامات اصلی باشد. و کرامات کسبی را هم از کسب نگاه باید داشست, زیر 
همچنان که به کسب آمد به کسب وا شود...مَتل_ کرامات کسبی همچون مثل مرغی باشد وحشی» 
به رنج بسیار بتوان گرفت و به خواب و به غفلت از دست او وابشود. هر که او مرغ وحشی به دام 
آرده اگر ايمن بخسبد مرغ از دست وی بپرد و غم و حسرت بماند... 

«اما کرامات مکافاتی؛ آن بود که مردی موْمن و مصلح و پارسا و مخلص باشد و در فسادی 
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نباشد اما در عبادتی و نفقه کردنی و در طلب خیری افزونی نباشد» اما مال بسیار دارد و با فرزندان 
محبّت دارد و تن فربه دارد و در عژ و ناز پرورد و یا حرمتی و حشمتی دارد میان خلق نه نان نفقه کند 
و نه فرزندان را در کار خدا کند و نه تن در عبادت لاغر کند و نه حرمت و حشمت در راه خدا به کار 
برد جایی که باید برد. و خدای راعز و جل در کار وی عنایت باشد و بدو می نيك خواهد. همی 
ناگاهی روزی ظالمی را بر مال او گمارد و یا بیماری بر تن وی گمارد و یا مرگ بر فرزندان وی 
گمارد و یا زنی سلیطه بر وی گمارد و یا زبان خلق به بد گفت بر وی بگشاید» این و مانند این و او 
را بر آن صبر و برداشت فرا دهد تا هیچ چیز نگوید و نباید گفت و او را بدین مصایب پاك کند 
همچنان که آن مرد آهنگر آهن‌ریزه در آتش برد و بدان سندان فرو کوبد و پاك بکند, خدای عزو 
جلّ این کس را هم چنین در بوتة بلا بدارد و بر سندان محبّت نهد و به خايسك تععظیم فرو کوبد تا 
چنان پاك از میان برآید که می‌باید - چنان که یوب صلوات‌الله علیه - آنگه کرامت دریابد. و کزامات 
اصلی و بهترین این باشد, زیرا که او نخواست و نه بدو بود و نه نیز وایست او بود... و او خود 
ندانست که کرامت چه باشد. اما حق سبحانه و تعالی به خواست و حکمت خویش کاری بکرد و بر 
کرد خویش او را خلعت داد نه کس از وی باز تواند ستد و نه او نیز باز تواند داد... 

«اما کرامات مکر و غرور, آن باشد که کسی کار خدای عرّ و جلٌ فرا دست گیرد نه به اخلاص و 
حرمت» و رنج بسیار بر خود نهد و مدان کرامات جوید برای خلق» و بدان شکار حشسمت دنیا طلبد و 
اخلاص آن فرا خلق می‌نماید و حجّت آن با خلق راست می‌کند و فرا چشم مردمان می‌دارد که چنین 
باید کرد که من می‌کنم» و از دنیا حرام ایشان از ایشان می‌ستاند. و خدای عز و جلّ بر حسب آن که 
او می‌گوید چیزی به چشم مردمان می‌نماید تا آن حرام خوارگان» زبان برگشایند و فرا گفتن گیرند 
که: این است نيك مردی که فلان است! دیدی که او چنین گفت و بیامد و فلان کار چنین کرد و 
چنین و چنان بود... به چنین و مانند این در زبان مردمان افتد. 

«او نیز با خود می‌گوید: باش! من مردی صاحب کرامت شدم, مردمان می‌گویند آخر هم چیزی 
است» چرا دیگران را می‌نگویند. آخر در من چیزی می‌بینند. و هر روز در عبادت جهد افزون می‌کند 
تا چشم مردمان بر آن می‌افتد تا بدانند که من چه رنج می‌کشم و کرامات من از چیست: 

«چون او در جوال پنداشت خویش و آن. مردمان شد. خدای عرّ و جل رنج کس ضایع نکند که 
آنگاه ظلم باشد و روا نباشد از وی که رنج کس ضایع کند. پس او را این کرامت ریزه‌ها می‌دهد بی 
مغز؛ همچنان که کار او بی مغز اخلاص بود. کرامات او نیز همچنان در خور کار او بود بی مغز وبی 
اصل. همچنان که ایشان نیز آن سیم حرام بدو می‌دهند. می‌دانند که حرام است و ایشان نیز در 
جوال عشوه خویش شوند و گویند که: اگر این سیم ما حرام است» فلان کس مرد صاحب کرامت 
است او از ما نستاندی. تا هم او خود در جوال مکر و غرور شد و قوم دیگر را نیز در جوال غرور و 
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مکر و پنداشت کرد... 

رما کرامات حقیقی؛ آن بود که آن را هیچ پیوندنباشد از هیچ جای؛ بهلو با هیچ چیز ندارد الا با 
میقت اژلی. و اصل کرامات آن است که هر چیزی به سزای آن چیز بینی و هر چه بزداشتتی ات 
پرداری و هر چه افکندنی است بیفکنی» اصل کرامات حقیقی این است. این باز ان علم سابق گردد 
که در ازل حکم هر چیزی بکرد و رقم سعادت و کرامت برکشید و سزای خلست ابدی گردانید» ما 
هنوز خود در وجود ناآمده. روزی ما که آن بیش از غذای نفس ما نیست, به چهار هزار سال پیش از 
ما یافرید و تقدیر کرد و با کس نگذاشت, يك ذره به هیچ کس دیگر نداد. و هیچ کسب کاس آن را 
بیش و کم نتوانست کرد... چنان که نبوت در کسب بسته نیست, ولایت همچنان است و کرامات 
حقیقی نیز همچنین باشد. همچنان که نبوت را نشاید که زوال آید. کرامات حقیقی را نیز شاید که 
زوال آید. زیرا که آب هر دو از جوی ازل می‌آید و به زمین ابد می‌شود, تخم حکمت قدیم است که 
کاشته‌اند؛ آن روز دانسته است هر چه دانست به جز آن نباشد... 

واما بدان که بیگانه را کرامات باشد و آن نیز بر پنج روی باشسد؛ اما جمله باطل باشسد. نام 
کرامات, آن را مجازی باشد: کرامات مکافاتی باشد و شیطانی باشد و مخرقه باشد و ضلالت باشد و 
وم بشد. و جملهٌ این بهفرمان شیطان باشد و ایشان اولیای شیطان باشند و مسر او باشند.. تا 
به يقین بدانی و در تهمت نیفتی چنان که قوم فرعون درافتادند. 

راما کراماتی که مکافات کار ایشان باشد» چنان باشد که از ایشان بسیار کس باشد که طعمة 
خویش به اندکی آرد و کس بود که با نخودی آرد و کس بود که به ماهی نخودی خورد و در صومعهها 
و کلیساها بینند و از خلق عزلت گيرند وراه حق ندنند که برونده بر آنجه ایشان را تعلیم کرده 
باشندمی‌روند که راه حق این است و جهد تمام بر خویشتن نهند و خلق و دنا پدرود کند و کار به چذ 
فر دست گيرند. و خدای عز و جل رنج هیچ کس ضایع نکند. و ایشان را در بهشت نصیب نیس 
که بهشت بر بیگانه حرام است. پس مکافات کار یشان این جا باز دهد و آن مکافات کرامات باشد 
که ایشان خواهند... 

راما کرامات شیطانی هر کس را باشد, هم مومن و هم بیگانه را. اما بیشتر عابدان را باشد, هم 
عابدان موّمنان را و هم عابدان کافران را. عابدان موّمنان را شیطان کرامات نماید تا از نیکشان به 
بد کشد و از فرمان خدای عرّ و جل‌شان با فرمان خود آردتا تب او باشند. و عابدان بیگانگان را 
کرامات نماید تا در آن گمراهی هر روز دلیرتر شود و او را پسروی می‌کنند و تبع او می‌باشند. 

ما کرامات ضلالتی, چنان باشد که خدای عز و جل حکم کرده است که قومی را از ر* برد 9 
در شلات افکند و از دین حق دور کند و از درگاهخویش براند. کارا در مین آن قوم پدید آرد ک 
آن قوم را بر سخن او اعتماد باشد» پس او را به در قرابی و عبادت درآرد و هر قومی را عابدان باشند 
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و هر کسی چیزی می‌پرستنده آن کس آن عبادت بر دست گیرد و چیزها خدای ع و جل بر دست و 
زبان او می‌راند که آن دیگران از آن عاجز باشند. آنگه او را خاطرها دهد که در فهم و وهم. دیگران 
نیاید. چنان که ما می‌شنویم که قومی در هندوستان خویشتن را بر دوستی, بت قربان می‌کنند و 
قومی به آتش خویشتن را می‌سوزانند و بر آن صبر می‌کنند... مردمان نادان چون چنان بینند» همه 
گویند که راه حق این است. در ضلالت می‌رو ند که این حق ا(ست ...۰ 

«اما انجه کرامات وهم است : به ما چنان رسید از معتمدان که در هندوستان قومی‌اند که ایشسان 
چهل روز می‌بنشینند و وهم در چیزی می‌بندند» آن چیز سر چهل روز چنان شود که ایشان را باید و 
به مراد ایشان بباشد. آن نیز هم نوعی است از ضلالت... 

«اما حدیث مخرقه: بدان که مخرقه بر هیچ عاقل نتوان بست به کرامات» از بهر آن که تا آن 
وقت که او آن همه اسباب دروغ و بطلان در پیش ننهد, او را آن خود روان نگردد. و چون عاقل و 
خردمند درنگرد, داند که حق و باطل به يك جای فراهم نیاید. و آن جمله در کتابهای نیرنجات قر 
است... و برخی از آن به سبك دستی بکنند و برخی به جادوی بکنند و برخی به داروها بکنند و برخی 
از آن به افسون بکنند و برخی به علم و زیرکی بکنند و برخی از آن» آن است که به نزديك آن خدای 
را یاد کنی بنپاید. زیرا که اصلش بر دروغ و ناراستی است... و جمله اسباب شر است و همه اسباب 
شرّ بباید تا مخرقه بتوان کرد. 

«اما کرامات را هیچ اسباب نباید. هر چه از اسباب دور است کرامت است و هر چه اسباب دارد 
مخرقه است.,اکر پکسی خواهد که مت رقه نماید»بی اسیاب نتواند نمودو به حاصل نیاید اما 
کرامات بی‌سبب روا باشد و بی سبب از شبهت دور بود و اصلی‌تر و کسی را در آن هیچ سخن 
نباشد.» ۱۲ 

نجم‌الاین رازی» ضمن بحث در مکاشفات روحی» می‌نویسد: 

«و بیشتر خرق عادات که آن را کرامات گویند. در این مقام پدید آید؛ از اشراف بر خواطر و 
اطلاع بر میات و عبور بر آب و آتش و هوا و طی زمین و غیر آن. و این جنس کرامات را اعتباری 
زیادتی نباشد, زیرا که اهل دین و غیر اهل دین را بود. 

«اما آنجه آن را به حقیقت کرامات توان گفت و جز اهل دین را نبود» آن است که بعد از کشف 
روحی در مکاشفات خفی پدید آید, زیرا که روح, کافر و مسلمان را هست اما خفیٌ روحی حضرتی 


۱ 


است خاص که جز به خاصان حضرت ندهند.»۲ 


۲ انس التائبین» ص ۲۰ - ۰۲۸۱ 
۳ مرصاد العباد. ص ۳۱۳ - ۰۳۱ 


۰ سح 


نات 
کر 2۷ 

ابو حفص نیشابوری (عمرو بن سلمه متوفی ۲۷۰) می‌گوید: ولیٌ, کسی است که خدایش با 
کرامات تایید کند ولی بر او پوشیده باشد,۱ 

سهل بن عبداله تستری (متوفی ۲۸۳) نیز کرامات را خاص اولیا می‌داند: 

رالایات له و المُعجزات الانبیاء و الکّرامات لول و المفوثات للمُریدین و التّمکین لأهل 
الخصوص۰» ۴ 

احمدبن ابی الورد» نگه داشتن کرامات را یکی از شرایط پنجگانه برای وصول می‌داند: 

روصل الوم بخنس,: بلرژُومالباب و تلم الخیلاف و الْفاذ فی الخمة و الصبر علی المْصائب و 
صینة الکرامات.»۲ 

همین عقیده را که پوشیده داشتن کرامات باشد, ابو عمرو دمشقی (متوفی ۳۰ نیز اظهار 
داشته است و می‌گوید: همان گونه که خداوند آشکار کردن آیات و معجزات را بر پیامبران واجب 
ساخته است تا سبب گروش مردمان باشد» پوشیده داشتن کرامات را بر اولیا فرض قرار داده است 
تا خلق بدان فریفته نشوند.۲۲ 

ابراهیم قضار (ابراهیم بن داود ری متوفی ۳۲۲) می‌نویسد: 

«الانياء مسیطُونَ علی بساط الأنس و الاولياءٌ علی رجات الُراقق.»۱ 

آقای سید جلال‌الدّین آشتیانی؛ در شرح مقدمهٌ قیصری» ضمن بیان اصول کرامات و معجزات و 
خوارق عادات» پس از توضیح کیفیّت عمل قوه عاقله و متخیله می‌نویسد: 

«خاصیت قوت حس تأثیر در هیولای عالم ملك و شهادت است: نفس به اعتبار قوّت این مرتبه 
از وجود می‌تواند هرگونه تصرفی در صور کاینات بنماید.نفس قبل از استکمال و اتصال به عالم 
ربوبی؛ متصرف در حیطه وجود خود و قوای جسمانی خویش است. بعد از استکمال و اقصال به عالم 
ربوبی» متصرّف در صور و مواد عالم اجسام است. چون بعد از استکمال, محیط بر عالم اجسام و 
مواذ می‌شود و عالم مواد و اجسام را به اندازةُ قدرت خود تسخیر می‌نماید. 

«انسان مجمع انوار عقلی و نفسی و حسّی» همان جوهر ذات و حقیقت مقام نبوت و ولایت 
است. کسانی که به مقام ولایت نرسیده‌ند, اگر هم صاحبان نفوس قویّه باشند. استکمال تام آنها 





۶ طبفات الصوفیه. ص ۰۱۲۱ 
۵ همان» ص ۰۲۱۱ 
همان ص ۰۲۵۰ 
۷ همان» ص ۰۲۷۷ 
۸ همان» ص ۰۳۲۱ 
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در قسم اخیر است نه به نحو تمامیت نفوس انبیا و اولیا علبهم السلام. افضل اجزای نبوت اطلاع بر 
اسما و اعیان است بر اخبار. بعضی از امور غیبی جزئی در کهنه و مستنطقین یافت می‌شوده برخی از 
ف در موادٌ خارج از حیطهٌ وجود خود دارند.»۱۱ 

۲ ۷ 

مشایخ بزرگ صوفیه. کرامت را لازمهُ ولی بودن نمی‌دانسته‌اند و اهمیت بسیاری هم برای آن 
قایل نبوده و در کتمان آن می‌کوشیده‌اند؛ چنان که سهل بن عبدالله می‌گوید: 

«بزرگ‌ترین مقامات» آن است که خوی بد خویش به خوی نيك بدل کند.»۳ 

و هم در کتمان حالت از او نوشته‌اند که: 

«نقل است که بر آب برفتی که قدمش تر نشدی. یکی گفت قومی گویند تو بر سر آب می‌روی: 
گفت موذن اين مسجد را بپرس که او مردی راستگوی است. گفت پرسیدم» موذن گفت من آن 
ندیدم لکن در این روزها در حوضی درآمد تا غسل سازد در حوض افتاد که اگر من نبودمی در آن جا 
بمردی. شیخ بوعلی دقاق چون این بشنید. گفت او را کرامات بسیار است لیکن خواست تا کرامات 
خود را پپوشاند.» ۲۱ 

اسرار التوحید» دربار شیخ ابوسعید ابی‌الخیر می‌نویسد: 

«و خلق را به ریاضت و مجاهدت شیخ قدْسالله روخه القزیز کمتر اطلاع بوده است؛ و آن حال 
شیخ از خلق پوشیده داشته است و نگفته و روا نداشته که ظاهر گردد مگر آنچه در میان مجلس به 
وجه استشهاد یا در اثنای سخن از جهت هدایت و رغبت مریدان بر زفان راندی. روزی در میان 
مجلس بر زفان شیخ ما رفت که هر چه بباید گفت ما آن کرده باشیم و جمله اولیا قَس‌اله آرواخهم 
همچنین بوده‌اند. حالات و کرامات خود از خلق پوشیده داشته‌اند» مگر آنچه بی قصد ایشان ظاهر 
شده است... 

«آن طایفه که مقتدایان باشند. در اظهار کرامت نکوشند. اما اگر ظاهر شود بی قصد ایشان» از 
آن هم متاثر نشوند. و وقت باشد که برای مصلحت وقت اظهار کرامات کنند. چه» اتشان را زحمت 
خلق حجاب نگردد. بلکه مامور باشند به وعظ خلق و هدایت وارد و تهذیب اخلاق مریدان. و این 
طایفه, پخته‌تر باشند. 


«و این راه را مقامات بسیار است و مشایخ این طایفه هزار و يك مقام تعیین کرده‌اند و شرح آن 





۰1۰٩ شرح مقدمهٌ قیصری» ص‎ ٩ 
۰۲۱۸ تذکرةالاولیاه» ج ۰۱ ص‎ ۰ 
۰۲۱ همان» ص‎ ۱ 


کرامات 1۹ 
طول و عرضی دارد. مقصود ما آن است که تقریر کرده آید که مشایخ در اظهار کرامات نکوشیده‌اند 
رکه در کتمان و اخفای آن سمی نموده‌ند, و يك فرق میان ولی و نبی اين است که انیا به اظهار 
ممجزات مامورند و اولیا به کتمان کرامات مأمور . پس به سبب این مقدمات» مجاهدات و ریاضات و 
کرامات او بیشتر پوشیده بوده است و کس بر آن مطلع نبوده. آنجه از تقات و عدول به ما رسیده 
است در تصحیح آن مبالغت رفت و آنچه یه وین له بوده است در آن سخن نتوان گفت.» ۲ 

و جعفر محمد بن علی نسوی معروف به محمد علیان از اصحاب و مصاصرین ابو عثمان حیری 
نیشابوری» گوید: 

رهر که به اختیار و خواست خود اظهار کرامت می‌کند وی متعی است و هر که بی‌خواست وی 
بروی کرامتی ظاهر می‌شود وی ولی است.»۲۲ 

مولان جلال‌الاین محمد مولوی, درباره ادعای خدایی بایزید بسطامی در حال استغراق و 
بی‌خودی» همین مطلب را پرورانده است؛ آن جا که گوید: 


با مریدان آن فقیر محتشم بایزید آمد که نك یزدان منم 


گنت مستانه عیان آن ذوفنون لا ال لا آناها ‏ فاعبدُون 


چون گذشت آن حال گفتندش صباح 
گفت این بار ار کنم من مشفله 
حق منژه از تن و من با تنم 
چون وصیت کرد آن آزاد مرد 
مست گشت او باز از آن سفراق زفت 
نقل آمد عقل او آواره شد 
عقل چون‌شحنه‌است چون‌سلطان رسید 
عقل سایهٌ حق بود حق آفتاب 
چون پری غالب شود بر آدمی 
هر چه گوید آن پری گفته بود 
چون پری را اين دم و قانون بود 


گر چه قرآن از لب پیغمبر است 


تو چنین گفتی و اين نبود صلاح 
کاردها بر من زنید آن دم هله 
چون چنین گوید بباید کشتنم 
هر مریدی کاردی آماده کرد 
آن وصیتهاش از خاطر برفت 
صیح آمد شمع او بی‌چاره شد 
شحنهٌ_بی‌چاره در کنجی خزید 
سایه را با افتاب او چه تاب 
کم شود از مرد وصت ری 
زین سری زان آن سری گفته بود 
کردگار آن پری خود چون بو 
هر که گوید حق نگفت او کافر است 


تم 


۲ اسرار التوحیدءوص ۲۱ - ۰۱۲ 
۳ فحات الانس» ص ۰۲۱۰ 





فرهنگ اشعار حافظط 


۷۰ 
چون همای بی‌خودی پرواز کرد آن سخن را بایزید آغاز کرد 
عقل را سیل تحیّر درربود ز آن قوی‌تر گفت کاول گفته بود 
نیست اندر هام الا خدا چند جویی بر زمین و بر سما 
آن مریدان جمله دیوانه شدند کاردها در جسم پاکش می‌زدند 
هر که اندر شیخ تیفی می‌خلید باژگونه از تن خود می‌درید 
يك اثر نه بر تن آن ذوفنون. و آن مریدان خسته و غرقاب خون 
ای زده بر بی‌خودان تو ذوالفقار بر تن خود می‌زنی آن هوش‌دار 
زآن که بی‌خود فانی است‌وایمن است تا ابد در ایمنی او ساکن است 
نقش او فانی و او شد آینه غیر نقش روی غیر آن جای نه 
گر کنی تف سوی روی خود کنی . ور زنی بر آینه بر خود زنی 
ور ببینی روی زشت آن هم توی. ور ببینی عیسی و مریم توی 
او نه این است و نه آن او ساده است نقش تو در پیش تو بنهاده است 
چون رسید این‌جا سخن لب درببست چون‌رسید این جا قلم درهم‌شکست؟۲ 

ابوعلی بوزجانی گوید: 


«صاحب استقامت باش نه صاحب کرامت» که نفس تو کرامت خواهد و خدای استقامت.»۲۶ 

در ذکر جنید بغدادی آمده است که: 

«گفتند که می‌گوبی حجاب سه است: نفس و خلق و دنیا. گفت: این سه حجاب عام است» حجاب 
خاص سه است: دید طاعت و دید ثواب و دید کرامت... 

«و گفت: زت عالم میل است از حلال به حرام و زلت زاهد میل است از بقا به فنا و زت عارف 
میل است از کریم به کرامت.»۲۱ 

از بایزید بسطامی روایت شده که گفته است: در بدایت احوال. خداوند آیات و کراماتی به من 
نشنان می‌داد ولی من به آیات و کرامات توجهی نداشتم. چون خداوند مرا چنین یافت, راه مصرفت 
خود را به من نمود. 

وقتی به بایزید گفتند که فلان شخص در يك شب به مکه می‌رود. گفت شیطان هم در يك لحظه 





۶ مثنوی, دفتر چهارم». ص ۰۱ - ۰۰۳ با حذف و اختصار. 
۵. تذکرة الاولیاء. ج ۰۲ ص ۹1. 
همان» ص ۰۲٩‏ 
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از مشرق به مغرب می‌رود. 

و نیز به او گفتند که فلان بر آب می‌رود, گفت ماهی در آب و مرغ در هوا عجب‌تر از آن به جا 
می‌آورد. 

و نیز بایزید گفته که اگر ببینید مردی سجاده بر آب گسترده و در هوا مربع نشسته, تا اعمال او را 
در اوامر و نواهی نبینید فریب نخورید.۲ 

به طوری که ملاحظه می‌شود» مسئلهُ کرامات» در قرون اولیه ساده بوده و انجام دادن امور 
خارق‌العاده به اقطاب و مشایخ بزرگ نسبت داده می‌شده است. درحالی که خود آنان از اظهار آن 
تحاشی داشته‌اند. ولی اندلاندك, با گسترش تصوف افراد ناباب نیز در این حلقه راه يافته و به 
تلییس و تدلیس پرداخته و برای فریفتن عوام اجرای هر غیر ممکنی را از ناحيه پیر ممکن وانمود 
کرده‌اند تا مرشدان راه رشاد نایافته به نام و نان برسند. از طرف دیگرء عامهٌ مردم که از منطق و 
استدلال کمتر بهره‌مندند و به آسانی پذیرای موهوماتند» علاوه بر قبول هر ادعایی» در نقل کرامات 
مشایخ راستین شاخ و برگ بسیار بر آنها افزوده و کاهی را کوهی کرده‌اند و موّمنان و اقلان نیز با 
ثبت و درج آن مطالب بی‌اساس» زمینه را برای افزایش تصاعدی تعداد کرامات و شگفت‌انگیزتر 
شدن آنها فراهم آوره‌اند؛ مانند چهل روز خوراك و آب خوردن ابو سعید و دفع نکردن و گریه کردن 
کسی آن قدر که اشکش از ناودان جاری شود و بر جامهٌ رهگذری ریزد و آب شدن کسی از شرم به 
طوری که از سراسر وجود او جز آبی زرد بر روی زمین باقی نماند و امثال این سخنان بی‌پایه. که 
شکی نیست ساخته تخیّل عوام است. 

اما کرامات دیگری به اولیا نسبت داده شده است که هر چند خارق‌العاده است به نحوی قابل 
توجیه است؛ چون رام کردن درندگان و آگاهی از فکر و ضمیر مردمان و تصرف در اراد آنان و 
آگاهی خاص از وقایعی که در فواصل بعیده رخ می‌دهد و شفای بیماران و نظایر آنها. 

البته کراماتی هم افراد موق برای مشایخ نقل کرده‌اند که به هیچ‌وجه با قوانین طبیعی و حکم 
عقل موافق نیست؛ ولی باید توجه داشت که اگر جز این هم باشد اطلاق کرامت به آن صحیح 
نخواهد بود و در هر حال برای صوفی که طبیعت را مسخر اراد مردان حسق می‌داند پذیرفتن آن 
دشوار نیست. 

در این جا مناسب است بیان مرحوم دکتر غنی در باب کرامات که علاوه بر اهلیّت ادبی» از نظر 
پزشکی نیز صاحب‌نظر است آورده شود. ایشان چنین نوشته‌اند: 

«البته از نظر تحلیل علمی, بایستی بین چیزهای غیر ممکن که به حکم عقل و علم و منطق و 





۷ تاریخ تصوف. ص ۰۲۱۱ (عبارات منقول, ترجمه شده است از: المع فی التصوف» ص ۰۳۲ 
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قوانین عالم شهود به صراحت ممتنع است و چیزهای ممکن که يك قسم توضیح و توجیه علمی و 
طبیعی دارد فرق گذاشت. مثلاً قسمتی از کرامات منسوب به اولیا مطابق با اصول و قواعدی است 
که در معرفة اللفس و فن تحلیل و تجزيه قوای روحی محرز و مقر است. از قبیل معالجه از راه 
عقیده و ایمان و توجه و تلقین فکر و تصرّف در اراده و اشراف بر خواطر و نیز القا و تلقین تحت 
تاثیر خواب مغناطیسی و امثال آن» که هر کس به دقت در کتب عرفا و دستورهای آنها به مبتدیان 
اهل سلوك بنگرد بر می‌خورد که چگونه مطابق اصول و موازین علم‌النفس مرید را مستعد اخذ تلقین 
می‌سازند. مثلاً غالبا دستور این است که مرید باید با مراقبت تام و توجه کامل حواس به يك مرکز» 
بکوشد که ذکری را که از طرف مرشد به او داده شدهایا شخص مرشد را کاملاً در ذهن خود حاضر 
داشته باشد. به طوری که همه قوای فکری او در آن ذکر» یا در شخص مرشد جمع شود به این 
معنی که جز او نبیند و احساس نکند, تا به جایی برسد که مرشد مثل مك حافظ هميشه با او باشد و 
در هر حال و در همه جا از او منفك نباشد. بالاخره, این توجه شدید به اندازه‌ای دوام بیابد که مرید 
مرشد را در همهٌ خلق و در همه اشیا حاضر و ناظر ببیند تا به مقام «فنای در مرشد» برسد. و چبون 
این تمرین حاصل شد و روح مرید به مرشد اتصال یافت» همین تمرین را با مراقبت تام و تحت 
راهنمایی و ارشاد مرشد» نسبت به قطب یعنی پیشوایی که مرشد دستگیر از مشایخ طریقهُ اوست به 
جا بیاورد تا به مقام «فنای در قطب» برسد. به همین طریق, مقام «فنای در پیغمبر» بر او حاصل 
شود و بالاخره به مقام «فناء فی‌اله» برسد و به طوری خود را در خدا مستغرق سازد که خود از میان 
برخیزد و در همهُ اشیا جز خدا چیزی نبیند و به تحقیق بداند که با غیرت وحدانیّت وجود آغیار محال 
باشد و هر غیری که در توهم آید خیال بود.»۲۸ 

اکنون چند نمونه از کراماتی که برای مشایخ نقل کرده‌اند در دو قسمت آورده می‌شود: 

اول. کراماتی که قابل توجیه نیست و با موازین علمی تا حذی که امروز بشر به کشف و درك آنها 
موفق شده است منطبق نمی‌باشد و از آن جمله است: 

«ابویکر وراق روایت کند که روزی محمد بن علی» لختی از اجزای تصانیف خود فرا من داد و 
گفت این را اندر جیحون افکن. چون بیرون آمدم» نگاه کردم همه طرف لطایف بود» دلم نداد اندر 
خانه بنهادم و بازگشستم و گفتم که افکندم. گفتا که چه دیدی؟ گفتم که هیچ چیز ندیدم. گفت 

«گفتم مشکلم دو شد: یکی آن که چرا می‌گوید که به آب اندر افکن و دیگر آن که چه برهان 
است که پیدا خواهد آمد. باز گشتم و اجزا برداشتم و به درد دل بر کنارهٌ جیحون آمدم و اجزا از دست 


۸ همان ۰ ص ۲۱۲ - ۰۲7۱۷ 


"اک ۰ ۳ 
بینداختم. آب دیدم که از هم باز شد و صندوقی پدید آمد سر گشاده و این اجزا اندر آن افتاد و سر 
صندوق استوار شد و آب به حال خود فرا رفتن آمد. یاز گشتم و با وی بگفتم. وی گفت که اکنون 
انداختی. گفتم اُها الشیخ به عزت خداوند که این سر با من بگوی! گفت بدان که کتابی تصنیف 
کرده بودم اندر علم این طایفه که تحقیق آن بر همهٌ عقول مشکل بود و برادر من خضر عم از من 
خواسته بود و آن صندوق ماهی به فرمان وی آورده بود و خداوند تعالی این آب را فرمان داده است 
تا آن بدورساند.»۲۹ 
«ذوالتون مصری روایت کند که من وقتی در کشتی نشستم که تا از مصر به جده رویم. جوانی 
مرقعه‌دار با ما اندر کشتی بود و مرا از وی التماس صحبت می‌بود. اما هیبت وی مرا می‌بازداشت از 
سخن گفتن با وی که بس عزیز روزگار مردی بود و هیچ از عبادت خالی نبود. تا روزی صسره‌ای 
جواهر از ان مردی گم شد. خداوند صرّه, مر این جوان را تهمت کرد. خواستند تا با وی جفایی 
کنند. من گفتم با وی بدین گونه سخن نگویید تا من از وی به خوبی پرسم. به نزديك وی آمدم و با 
وی به تلعلف بگفتم که این مردمان را صورتی بسته است از تو و من ایشان را از درشستی و جفا 
بازداشتم» چه باید کرد. وی روی سوی آسمان کرد و چیزی بگفت. ماهیان دیدم که بر روی آب 
آمدند و هر یکی جوهری اندر دهن گرفته, یکی جوهر بستد و بدین مرد داد. چون مردمان کشتی آن 
بدیدند» وی پای بر روی آب نهاد و برفت. پس آن که صرّه برده بود از اهل کشتی» مر آن را باز داد 
و مردمان کشتی بسیار ندامت خوردند.» ۲۳۰ 
«ابوالبردا و سلمان رض به هم نشسته بودند و طصامی همی خوردند و تسبیح کاسه 
مو ند ۱۱6 
مولوی» از کرامات ابراهیم ادهم به شعر درآورده فرماید: 
هم ز ابراهيم_ دهم آمنست و زو راهی ‏ بر؟ژلب+دزیا! نشست 
دلق خود می‌دوخت بر ساحل روان ‏ يك -امیری- آمد. آن -جا ناگهان 
آن ۰ امیر از بندگان شسیخ "بود . شیخ را بشناخت سجده کرد زود 
خیره شد در شیخ و اندر دلق او شکل دیگر گشته خلق و خلق او 
کو رها کرد آن چنان ملك شگرف . برگزید آن فقر بس باريك حرف 
دب رس »سسس تفت 
4 کشف المحجوب» ص ۲۰۲ - ۰۳۰۳ 
۰ همان» ص ۳۰۰. مولوی هم در دفتر دوم منوی (ص 8۲) اين حکایت را بی‌ذکری از ذوالنون ساخته, با 
اندکی اختلاف. 
۱ همان. ص ۰۲۹۸ 





2۷ فرهنگ اشعار حافظ 


مك هفت افلی اب تن 
شیخ واقف گشت از اندیشه‌اش 
چون رجا و خوف در دلها روان 
شیخ سوزن زود در دریا فکند 
صد هزاران ماهی اللهیی 
سر برآوردند _ از دریای حق 


رو بدو کرد و بگفتش ای امیر 


چون گدا بر دلق سوزن می‌زند 
شیخ چون شیراست‌ودلها بیشه‌اش 
نیست مخفی بر وی اسرار جهان 
خواست سوزن را به آواز بلند 
سوزن زر در لب هر ماهیی 
که بگیر ای شیخ سوزنهای حق 
ملك دل به یا چنان ملك حقیر؟؟۲۲ 


«نقل است که مالك وقتی در سایه درختی خفته بود. ماری آمده بود و يك شاخ نرگس در دهان 
گرفته و او را باد می‌کرد.»۲۲ 

کرامات منسوب به مشایخ از حد احصا و نقل بیرون است و برای هر يك از آنان کرامات متعدد 
ذکر کرده‌اند که جمع همه آنها به چند مجلد کتاب نیازمند است و خواهنده باید به کتب صوفیه مراجعه 
کند تا بحث مربوط و واقعات منقول را بتواند دید.۲۴ انواع و اقسام و آنچه این جا ذکر شد و می‌شود, 
برای نمونه است. 

قسمت دوم. کراماتی است که به نحوی قابل توجیه و غرابت آن کمتر است, که ذیلاً نموداری از 
آنها به دست داده می‌شود: 

«نقل است که شیران و سباع بسیار به نزديك او آمدندی و مر ایشان را غذا دادی و مراعات 
کردی و امروز در تستر خانه سهل را بیت السباع گویند.»۳۶ 

«نقل است که روزی فتح را سوال کردند از صدق. دست در کوره آهنگری کرد پاره‌ای آهن 
تافته بیرون آورد و بر دست نهاد و گفت صدق این است.»۳۰ 





۲ منوی, دفتر دوم. ص 1۲۷ - ۰6۲۸ در شرح حال ابراهیم ادهم در تذكرة الا ولیاء این حکایت تقل شده, با 
اين تفاوت که شیخ سوزن زر نمی‌ستاند و سوزن خود از ماهیان می‌خواهد. 

۳ تذكرة الاولیاء. ج ۰۱ ص ۰۳۷ باد کردن, به معنی باد زدن است. 

۶ مبحث کرامات در کلیُ کتب صوفیه, از جمله: شرح تعرف» ج ۰۳ ص ۲۳-۲؛ اللمع فی التصوف» ص 2۳۱۳ 
۰ رسالهٌ قشیریه. ص ۱۷ - ۱۷۸؛ کشف المحجوب» ص ۲۷ - ۰۳ ۳؛ اسرار التوحید» ص ٩۲۰-۵‏ 
تذكرة الاولیاء» ج ۱ و ۲؛ نفحات الانس» ص ۱۸ - ۰۲۸ 

۵ تذکرة الاولیاء. ج ۰۱ ص ۰۲۱ 

همان» ج ۰۱ ص ۰۲۳۲۱ 


سس یس 2۷۵ 

«خواجه ابوالقاسم هاشمی حکایت کرد که من هفده ساله بودم که شیخ بوسعید قذّس‌الله روحله 
الزیزبه طوس آمدء و پدرم رئیس طوس بود و مرید شیخ. هر روز به خاناهاستاد بو احمد آمدی به 
مجلس شیخ و مر با خویشتن آوردی و من در پیش پدر از پاینتشستمی و مرا چنان که اد 
جوانان باشد به پوشیده‌ای نگرشی بود. 

«پس شبی آن زن پیفام فرستاد که من به عروسی می‌شوم تو گوش دار که ت من چون باز آیم تو 
را نم من بر بم بنشستم و شب دور درکشید و مر خواب گرفت. من با خویشتن این بیت میگفتم 
تا در خواب نشوم» بیت: 


در دیده به جای خواب آب است مرا زیرا که به دیدنت شتاب است مرا 
گویند بخسب تا به خوابش بینی ای‌بی‌خردان چه جای خواب است مرا 


«اين بیت من گفتم» خوایم درربود و در خواب ماندم تا آن ساعت که موّذن بانگ نماز کرد از 
خواب درآمدم هیچ کس را ندیدم. دیگر روز با پدر به مجلس شیخ شدم و بر زبر سر پدر باستلدم. 

«شیخ را از محبت راه حق سوّال کردند و او در این معنی سخنی می‌فرمود که در راه جست‌وجوی 
دم بنگر تا چه ماه رتچ بری و حیلهکنی تا به نقصود ری یا نرسی» تفه ۰ ی مب 
چون توان رسید, که اينك دوش محبوبی وعده‌ای داد این جوان را - و اشارت به ما کرد -يك نیم 
شب بی‌خواب بود و می‌گفت: در دیده به جای خواب آب است مزا. دیگر چه ای جوان؟ خواجه 
پوالقاسم گفت من هیچ نگفتم از شرم. شیخ گفت خواجه بوالقاسم! من همی بمردم. دیگر بار 
بازگفت» من بیفتادم و از دست بشدم. چون به هوش آمدم؛ شیخ گفت: چون در دیده به جای خواب 
اب است و راء چا خفتی تا متصود یز مندی؟ و بیت جمله بگفت. خلق به ك پر به شرب لسن 
و هش واز دست رفن درخ فا گت تورینق بش بشد... همتا ویب( حون 
ود هرگز بر من حرامنفت. از جرمت گفت شیخ؛ هرکزخمرتخوردم و خدمت همع موق کردم 
و با هیچ کس بد نکردم۲»۰ 

«خواجه حسن مدب گوید له که چون آوزة شمخ در نشسابو تتشسر شسد که بر 
صوفیان آمده است از میهنه و مجلس می‌گوید و از اسرار بندگان خدای تعالی خبر باز می‌دهد» و من 
صوفیان را خوار نگریستمی» گفتم صوفی علم نداند چگونه مجلس گوید؟ و علم غیب خدای تعالی به 
هیچ کس نداد و ندهد, او از سر بندگان حق تعلی چگونهخبر از می‌دهد؟ روزی بر یی امتحان 
مکی قرش و وف وطه وی دوس 
بسته» با دلی پر انکار و داوری. شیخ مجلس می‌گفت. چون مجلس به آخر آورد. از جهت درویشی 
تج 


۷ اسرار التوحید. ص ۱۷ - ۰۱۸ 


سح 10 
جامه‌ای خواست. مرا در دل آمد که دستار خویش بدهم. باز گفتم با دل خویش که مرا این دستار از 
آمل هدیه آورده‌اند و ده دینار نشابوری قیمت این است؛ ندهم. دیگر بار شیخ حدیث دستار کرد» مرا 
باز در دل افتاد که دستار بدهم. باز انديشه را رد کردم و همان انديشه اول در دلم آمد. 

«بیری در پهلوی من نشسته بود. سوّال کرد ای شیخ حق سبحانه و تعالی با بنده سخن گوید؟ 
شیخ گفت: گوید. از هر دستار طبری دو بار بیش نگوید. باز ان مرد که در پهلوی تو نشسته است 
دوبار گفت که این دستار که در سر داری بدین درویش ده, او می‌گوید ندهم که قیمت این ده دینار 
است و مرا از امل هدیه آورده‌اند. حسن موْدب گفت چون من آن سخن شنودم؛ لرزه بر من افتاد. 
برخاستم و فرا پیش شیخ شدم و بوسه بر پای شیخ دادم و دستار و جامه جمله بدان درویش دادم و 
هیچ انکار و داوری با من نماند.به نو مسلمان شدم و هر مال و نعمت که داشتم در راه شسیخ فدا 
کردم و به خدمت شیخ باستادم و او خادم شیخ ما بوده است و باقی عمر در خدمت شسیخ بیستادو 
خاکش به میهنه است.»۳۸ 

«استاد عبدالرحمن گفت که مقری شیخ ما بود. که روزی شیخ در نشسابور مجلس می‌گفست. 
علوسی بود در مجلس شیخ. مگر به دل آن علوی بگ‌ذشت که نسب ما داریم و عزت و دولت شیخ 
دارد. شیخ درحال روی بدان علوی کرد و گفت یا سیّد. بهتر از اين باید. آنگه روی به جمع کرد و 
گفت می‌دانید که اين سید چه می‌گوید؟ می‌گوید که نسب ما داریم و دولت و عزّت آن جاست. 

«بدان که محمد علیهالسلام هرچه یافت از نسبت یافت نه از نسب. که بوجهل و بولهب هم از آن 
نسب بودنده و شما به نسب از آن مهتر قناعت کره‌ید و ما همگی خویشتن را در نسبت بدان مهتر 
بپرداخته‌ايم و هنوز قناعت نمی‌کنیم» لاجرم از آن دولت و عزت که آن مهتر داشت ما را نصیب کرد 
و بنمود که راه به حضرت ما به نسبت است نه به نسب:»۲۹ 

«به خط امام مالکان رَخماله یه دیدم که نبشته بود که زنی را در مجلس شسیخ حالتی درامدء 
خویشتن را از بام بلند درانداخت. شیخ اشارت کرد در هوا معلق ماند. زنان دست دراز کردند و ژن را 
بر بام کشیدند. بنگریستند دامن او در میخی ضعیف آویخته دیدند.)۰> 

«از ابراهیم رقی روایت کنند که گفت من در ابتدای امر خود قصد زیارت مسلم مضربی کردم. 
چون به مسجد وی اندر آمدم» امامت می‌کرد و الحَمّد خطا برخواند. با خود گفتم رنج من ضایع شد. 
روز دیگر به وقت طهارت خواستم تا به کنارة آب روم» شیری بر راه خفته بود. بازگشستم. دیگری بر 
تم امد فا ی دهد تالآ موی 
۸ همان» ص ۰۷۱ 
همان ص ۰۱۱۰ 
»۰ همان ص ۰۲۰۰ 


کرامات 0۷۷ 
اثر من می‌آمد. بانگ برگرفتم» مسلم از صومعه بیرون آمد. چون شیران وی را بدیدند» تواضع 
کردند. وی گوش هر يك بگرفت و بملی و گفت ای سکان خدای نه با شما گفته‌ام که با مهمنان 
من مچشی؟ ناه مر گفت ی اسحاق شم بهراست کردن ظاهر مشغول شدید مر خلق را از 
خلق می‌بترسید و ما به راست کردن باطن مر حق را تا خلق از ما می‌بترسند.»* 


حافظ فرماید؛ 
شرممان باد ز پشمینه آلودهٌ خویش گر بدین فضل و هنر نام کرامات بریم"* 


سس صرح 
۱ کشف المحجوب» ص ۰۳۰۰ 
۲ دیوان حافظ» ص ۰۲۵۸ 





یویر 
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۵ ۶ داوج ۴ نو 
۴ زع۱ عط .تم و ۰ کون ایو وم 
2۷۰ خقطا وووروو ۲ 


کشف. پیوند دل با حقایق پوشیده و بیان آنها 


کشف, در لغت به معنی آشکار شدن است, و در اصطلاح صوفیه, آشکار شدن و به نظر رسیدن 
چیزهایی است که بر فهم پوشیده و در پرده غیب نهان است. 

نجم‌الّین رازی» در بیان مکاشفات و انواع آن» در فصل هیجدهم مرصاد العباد می‌تویسد: 

«بدان که حقیقت کشف از حجاب بیرون آمدن چیزی است بر وجهی که صاحب کشف. ادرالك آن 
چیز کند که پیش از آن ادراك نکرده باششدء چنان که فرمود: که غنا عنك غطاءل فبصَ رل الوم 
خدیذا یعنی حجاب از پیش نظر تو برداشتیم تا مکشوف نظر تو گشت آنچه پیش از این نمی‌دیدی: 

«و حجاب عبارت از موانمی است که دید بنده بدان از جمال حضرت جّت محجوب و ممنوع 
است و آن جملگی عوالم مختلف دنیا و آخرت است که به روایتی هژده هزار عالم گویند و به روایتی 
هفتاد هزار عالم و به روایتی سیصد و شصت هزار. آنچه مناسب‌تر است هفتاد هزار است که حدیث 
صحیح بدان ناطق است که: ان له سَبْیین آلف ججاب من نور و ظلمر. و این هفتاد هزار عالم در 
نهاد انسان موجود است و به حسب هر عالم» انسان را دیده‌ای است که آن عالم بدان دیده مطالعه 
تواند کرد در حالت کشف آن عالم. 

«و این هفتاد هزار عالم در دو عالم مندرج است که از آن عبارت نور و ظلمت کرد یعنی ملك و 
ملکوت و نیز غیب و شهادت گویند و جسمانی و روحانی خوانند و دنیا و آخرت هم گویند... 

«و انسان عبارت از مجموعهٌ این دو عالم است که قدرت لایزالی جمع بین‌الضذین کرده است و 
هفتاد هزار دیده که ادراك هفتاد هزار عالم کند در مدرکات دو عالم انسان مندرج گردانیده» چجون 
حواس پنجگانه که به جسمانیات انسان تعلق دارد و جملگی عوالم جسمانیات بدان پنج حس ادراك 
کند. و چون مدرکات باطنی پنجگانه که به روحانّت انسان تعلّق دارد و جملگی عوالم روحانیات بدان 
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ادراك کند و آن را عقل و دل و سرّ و خفی خوانند. 

«اما در اصطلاح اهل سلو, مکاشفات اطلاق بر معانیی کنند که مدر کات پنجگانه باطنی ادراله 
کند نه بر آنچه حواس پنجگانة ظاهری ادراك کند یا قوای بشری که تب حواس است. 

«پس چون سالك صادق به جذبه ارادت از اسفل سافلین طبیعت روی به اعلی علّین شریعت آرد 
و به قدم صدق جاده طریقت بر قانون مجاهده و ریاضت در پناه بدرقه متابمت سپردن گیرد» از هر 
حجاب که گذر کند از آن هفتاد هزار حجاب. او را دیده‌ای مناسب آن مقام گشاده شود و احوال آن 
مقام منظور نظر او گردد. 

«اول دید عقل او گشاده گردد و به قدر رفع حجاب و صفای عقل, معانی معقول روی نمودن 
گیرد و به اسرار معقولات مکاشف می‌شود, و اين را کشف نظری گویند. بر این اعتمادی زیادت 
نباشد؛ تا آنچه در نظر آمد در قدم نياید. اعتماد را نشاید... 

«و چون از کشف معقولات عبور افتاده مکاشفات دلی پدید آمد و آن را کشف شهودی گویند. 
انوار مختلف کشف افتد... بعد از آن» مکاشفات سرّی پدید آید و آن را کشف الهامی گویند» اسرار 
آفرینش و حکمت وجود هر چیز ظاهر و مکشوف شود... 

«بعد از آن» مکاشفات روحی پدید آید و آن را کشف روحانی گویند. در مبادی این مقام» کشف 
معاریج و عرض جنات و جحیم و ریت ملایکه و مکالمات ایشان پدید آید. و چون روح به کلی صفا 
گرفت و از کدورات جسمانی پاك گشت عوالم نامتناهی مکشوف شود دایر؛ ازل و ابد نصضب دیده 
گردد. این جا حجاب زمان و مکان برخیزد تا آنچه در زمان ماضی رفته است در این حال ادرالك کند 
تا کس باشد که ابتدای آفرینش موجودات و مراتب آن کشف نظر او شود و همچنین آنچه در زمان 
مستقبل خواهد بود ادراك کند.»۲ 

در مقدمهٌ شرحی که آقای آشتیانی بر مدمه قیصری نوشته‌انده تفاوت بین علم برهانی و طريعه 
اهل کشف به شرح آمده است: 

«از برای رسیدن به واقع و آگاهی از حقایق مبدا و معاد و معارفی که جهل به آن نقض است و 
انسان بدون تحصیل معرفت از رسیدن درجات عالیه و مقتامات انسانی محروم می‌ماند. دو طریق 
معیّن و مقزر است: یکی طریقه اهل استدلال و تحصیل معرفت یقینی از طریق برهان و ناظر بر 
این طریق‌اند حکما... 

«طریقه دیگر از برای رسیدن به حق که طریقه و سبیل انبیا و اولیاست» طريقه اهل کشف 
است. علوم انیا علم نی حاصل از ریاضات علمی و عملی یعنی تفکتر در آیات آفاق و انفس و 
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جلای آیينة قلب از برای قبول انعکاس حقایق مك و ملکوت و رفع جهات سوائیّت و دوئیت بين 
عالم و معلوم است. عم تام بهماواءالطییمه و حقایق ملکوت عالم؛ از تجافی عالم ماه و اَصال و 
اتحاد با حقایق غیبی حاصل می‌گردد» چون موانع جهل به شیء وجود جهات غیریّت, و علم به شی» 
ناشی از رفع جهات جدایی و افتراق است به حقایق این علم. علم به اعتباراتحاد با علل حقایق این 
عالم و ارتباط با اسیاب و علل وجودی این موجودات حاصل است. لذا گفتهاند: ُواتالأسباب لا 
تغرّف الا باسبابها. و نیز گفته شده است: ال حد تام لوجود المعلول: 
«بالاترین علم» از شهود حقایق در احدیّت و واحدیّت وجود حاصل می‌گردد. ماخذ و مخزن علم 
کامل» همان مقام و مرتبه واقعیّت اشیاست که از آن تعبیر به عالم اسما و صفات نمود‌اند. و حقیقت 
هر شی» که نحوة تین آن حقیقت در علم باری است» مقام واحدیّت و عالم اسما و صفات و مرتبة 
اعیان ثابته است. لذا ماخذ علم اکمل و اشرف انبیا همان مقام است و علم سایر انیا ماخوذ از مقام 
ازل این ماخذ است که مقام ثبوت حقایق در عقل اول و أم الکتاب باشد. 
«بعد از آن که معلوم شد انبیا به مشاهدهٌ حضوری حقایق را در عالم علم ربوبی و مراتب علم حق» 

شهود می‌نمایند و صافی‌ترین علم همین علم شهودی حضوری است. این علم مقدم بر رسیدن 
حقایق از طریق نظر است. علم حاصل از طریق نظرء واسطه بین عالم و معلوم واقصی و حقیقی 
است. واسطه خود حجاب است, بلکه به نظر تحقیق علم کامل به ارتفاع وجود مجازی و امکنانی 
عالم و اتحاد با معلوم حقیقی حاصل می‌شود. وجود واسطه در بین حجاب و صورت علميّه «حجاب 
له الاکبر» است. علم تام از برای سالك بعد از فنای وجود مجازی در حق اول و بقای به آن حقیقت 
بی‌همال حاصل می‌شود و حضرات انبیاء خصوصاً حضرت ختمی مرتبت؛ از این طریق به حقایق» 
علم پیدا نموده است: 

ما طبيبانيم و شاگردان حق ‏ بحر قلزم دید ما را «فاثفلق» 

آن طبیبان طبیعت دیگرند ‏ که به دل از راه نبضی بنگرند 

ما به دل بی‌واسطه خوش بنگريم ‏ کز فراست ما به عالی منظریم.»۲ 


فصل هفتم مقمةٌ قیصری به «مراتب کشسف و انواع آن اجمالاً» تعلّق دارد و در شسرح آن 
نوشته‌اند: 

«کشف به حسب لفت» رفع حجاب است. چون مراتب وجودی از حق اول تا عالم ماه بين حق و 
مخلوق حجابند. النهایه حقایق مجرده و عقول مقدسه حجب نورانی و حقایق ماٌی حجب ظمانی 
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بین سالك و حقند. 

«سالك که از عالم طبع شروع به سیر الی‌الّه می‌نماید. بعد از کف حجب. اوّل حقیقتی که از 
برای او مکشوف می‌شود, حقایق موجود در عالم برزخ و خیال مطلق و منفصل است. و بعد از عبور 
از مراتب برزخی, به عالم معنی و عقول مجزده و ارواح طاهره می‌رسد و حقایق را در این مهد با 
عین قلب, شهود می‌نماید و عالم ارواح و حقایق موجود در آن عالم بر او مکشوف می‌گردد. بعد از 
سیر از عالم عقول, به عالم اسما و صفات متصل می‌شود. به اعتباری, اضما و صفات و تعینات اسما 
و صفات نیز, حجاب بین حق و خلق است. شهود واقعی و کشف حقیقی حاصل نمی‌شود مگر به 
محو وجود مجازی و اننمار در وجود حقیقی حق و شهود وجود صرف. آنچه که غیر حق است. در 
نظر سالك واصل, اوهام و اباطیل به شمار می‌رود» و معلوم و مشهود حقیقی حق است و سالك آنجه 
را که غیر از اوست. به حکم کلام معجز نظام حضرت ولایتمدار علی بن ابی طالب که الحَيقة 
صَخو المعلوم. و محُو الموهوم.. از موهومات می‌بیند. 

«اين مقدمه را برای آن ذکر کردیم که فهمیده شود کشف و شهود حقایق موجود در عالم مثال 
که عالم جسم و تقذر و صورت است. کشف صوری است. و انکشاف حقایق بعد از عالم برزخ و 
مراتب خیال مطلق و منفصل» کشف معنوی است. و کشف صوری صراط و راه مستقیم به نیل 
کشف معئوی است. .. 

«کشف صوری در عالم مثال مطلق از طریق حواس خمس حاصل می‌شود. چون حواس 
پنجگانه در باطن نفس به اعتبار وجود برزخی و مثالی موجود است و حسواس ما3ی از روزنه‌های 
حواس موجود در خیالند و همچنین حواس موجود در وجود مثالی در عالم عقل به وجود واحد جمعی 
تحقّق دارند. نفس در باطن وجود و مقام تجرد تام خود به سمع عقلی می‌شنود و به بصر عقلی 
می‌بیند و به ذوق عقلی می‌چشد و هکذا نسبت به سایر حواس. 

«کشف صوری حاصل در عالم برزخ و اجسام و اشیاح مثالیه یا از راه مشاهده و رویت است مثل 
آن که مشاهد صورتهای ارواح متجسّد و متجند رادر عالم برزخ و صورت روّیت نماید. صور ارواح 
در این عالم» تعین وجود حقایق موجود در عالم ارواحند. و یا شهود از طریق گوش و حس شنوایی 
است. مثل این که حضرت رسول وحی را به صورت کلام منظوم استماع می‌نمود و یا اصواتی را از 
قبیل صدای زنگ شتر و نغمات زنبور عسل استماع می‌فرمود و به واسطهٌ جهاتی مقصود و مراد از 
نزول وحی را به فراست درمی‌یافت. 

«حصول کشف یا از طریق حس شامه و استنشاق است که از آن به تنستم به نفحات الهی تعبیر 
شده است و رسول‌الله به آن در حدیث معروف اشاره نموده است: ان له فی آنام. ذفرکم تقحات آلا 
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فتتزضوا لهاء* و در حق اویس قرنی که از بزرگ‌ترین صحابهٌ حضرت امیر موّمنان است فرموده‌ند: 
ای أجد تفس الرحمان, من قبل, الیْمّن.. در حالتی که اویس در یمن متوطن بود و نفس حق از آن 
جانب به مشام حضرت ختمی مرتبت می‌رسید... 

«کشف صوری, دارای انواع متعدد است. برخی از انواع آن» تعلّق به امور دنیاوی می‌گیرد. مثل 
اخبار از آمدن شخصی از سفر. برخی از اشخاص به واسطه کناره‌گیری از خلق و توجه به حسق» این 
حالت را پیدا می‌نمایند که از آن به رهبانیت تعبیر می‌شود. اهل سلولك چون به دنیا و امور مربوط به 
آن اهمیتی نمی‌دهند... به این قبیل مکاشفات اهمیّت نمی‌دهند. چون غایت سیر آنها فنای در حق و 
بقای به اوست. عارف کاملی که عالم به حق و مراتب وجود حق و شهود او در اقطار وجود و مراتب 
دنیا و آخرت است. غیر از حق چیزی را نمی‌بیند... 

«کشف مربوط به آمور دنیوی کشف حقیقی نیست و کسانی که هم خود را مصروف این قبیل از 
مکاشفات می‌نمایند و تجاوز از این مرتبه نمی‌نمایند. از جمله منفمران در دنیا و معرضان از اخرت و 
حق محسوب می‌شوند و مکاشفات خود را سبب یل به مناصب دنیوی قرار می‌دهند. 

«اگر مکاشفه مربوط به امور حقیقی اخروی و حالات حقایق روحانی و کیفیّت تجلی عوالم غیبی 
و دربرداشتن حقایق و معارف مربوط به عالم ارواح باشد» مطلوب و معتبر اسست. این قبیل از 
مکاشفات اگر چه در عالم صورت و برزخ صورت می‌گیرد» ولی به نحو ندرت مجرد از حقایق و معانی 
غیبی است. بلکه به طور اکثر متضمّن مکاشفات معنوی است و از حیث این که این مکاشفات جامع 
بین معنی و صورت است بیشتر از مکاشفات مجرّد از صورت موجب یقین است و یا بیشستر از 
مکاشفات منغمر در صورت یقین‌آور است. 

«مکاشفاتی که توام با صورت و معنی است. دارای انواعی می‌باشد: مکاشف گاهی جمیع مراتب 
خجب را زیر پا گذاشته به عالم اعیان ثابته می‌رسد و سیر در اسما و احوال حق تموده و بر حقایق 
عالم اطلاع پیدا م‌نماید و از باب آن که موجودات صاحب علل و اسباب به مصرفت علل و اسباب 





> مولوی, با اشاره به این حدیث, گفته است در دفتر اول: 


گفت پیفمبر که نفحتهای حق اندر این ایام می‌رد سبق 
گوش‌هش دارید این اوقات را درربایید این چنین نفحات را 
نفحه می‌آمد شما را دید و رفت هر که را می‌خواست. جان بخشید و رفت 
نفحه‌ای دیگر رسید. آگاه باش تا از این هم وانمانی خواجه تاش 


جان آنش یافت زان آتش‌کشی جان مرده یافت از وی جنبشی 


وجودی شناخته می‌شوند, به حاق حقیقت جمیع موجودات آگاه ,می‌شود.»* 

صاحب اللمع؛ در اين باب چنین می‌نویسد: 

«الکشنف بیان ما یِسنتیر غلی الفلم. فیکشنغ عنهلعند که رای عیْن.. قال آبو محر الضریری 
من لم یل فیما یه و بین‌اله تعالی بالثقوی و المُراقبَة لمیَصِلٌ الی الکشنف و المّشاهق. و قال 
اور رجمه له مکاثتفات الیون, بالأبصار و مُکاشتفات القلوب بالاتصال,.»7 

آقای همایی, در بیان کشف و شهود و وحی و الهام, ضمن شرحی که نوشته‌انده چنین اظهار نظر 
کرده‌اند: 

«حکما معتقدند که رفع خجب و موانع» هم در عالم خواب و هم در بیداری امکان دارد. موجبات 
رفع حجاب بسیار است, از قبیل نوم و خلسه و استفراق نفس به ذکر و فکر» همچنین استنطاقات 
معروفه و مصادفة امور غریب و هول‌انگیز, و بالجمله هر چیزی که باعث جمعیت حواس و انصراف 
نفس از بدن و توجّه او به عالم غیب می‌گردد. پس اطلاع انسان بر مفیبات در خواب یا بیداری» 
مطابق عقید؛ حکمای قدیم» مبتنی بر دو مقدمه است که در کتب فلسفه به تفصیل نوشته‌اند: اول 
این که صور حوادث جزئیه قبل از وقوع در مبادی عالیه مرتسم است. دوم آن که نفس انسانی قادر 
است که به مبادی عالیه اتصال پیدا کند و ممکن است که نقوش و صور مبادی عالیه در نفس 
مرتسم گردد. 

«حکمای مشایی گویند تمام جزئیات حوادث که در این عالم واقع می‌شود در عالمی نورانی‌تر که 
از آن به عقول مجده عبارت کنند و همچنین در نفس کلیهُ فلکیه به وجه کلی موجود است. و 
معتقدند که نفوس منطبعه سماوی دارای ادرالك جزئیه‌اند که مبادی حرکات آنهاست و حوادث جزئیه 
مستند به حرکات فلکیه است و اين قضیه را از مبانی استدلال خود قرار می‌دهند که علم به علت» 
مستلزم علم به معلول است. پس چون نفس ناطقهٌ انسانی به نفوس فلکی و عقول مجرده اتصال 
یافت. پرتو نقوش در وی مرتسم می‌گردد و به حوادث آینده علم پیدا می‌کند. و این معنی هم در 
عالم خواب دست می‌دهد و هم در عالم بیداری. آنجه در خواب باشد «روژیای صادقه» گویند و آنچه 
در بیداری دست دهد «مکاشفه» نامند و آنچه مابین نوم و یقظه و به اصطلاح در حالت غیبت واقع 
شود «خلسه» گویند. و نقوشی را که در عالم خواب در نفس مرتسم می‌شود, اگر معلول امور مزاجی 
و مادی باشد نه به واسطهٌ اقتباس از مبادی عالیه, آن را «اضفاث احلام» خوانند. و آنجه از مبادی 





ه. شرح مقدمهٌ قیصری» ص ۳2۵ - ۳۵۱. ایضاً برای اطلاع از مسئلهٌ وحدت حقیقت وحی و مکاشفه و مراتب 
آن» رجوع شود به ص 2۰۸ - ۰۶۱۰ 
7 اللمع فی التصوف» ص ۰۳۶۲ 





کشف ۵۸۵ 





عالیه در نفس مرتسم کردد. خواه در خواب و خواه در بیداری؛ در صورتی که وه متخیله در آن 
تصرفی نکرده و معنی را به صورت و صورت را به صورت دیگر تغییر نداده باشد و آنچسه در نفش 
مرتسم شده است عینً واقع شود. اگر در خواب باشد رژیای صادقه و اگر در بیداری است «کشسف و 
شهود و وحی و الهام» گویند. و اگر در تحت تاثیر وه متخیّله تغییر صورت داده و به کسوت دیگر 
در آمده باشد, خواب محتاج به تعبیر. و کشف نیازمند به تاویل خواهد بود و نسبت تاویل به کشف 
مانند تعبیر است به خواب. 

راما تغییر صورت ممکن است به لوازم و مناسبات و مشابهات یا به اضداد و نقایض و مخالفات 
باشد و هنر مر و مووّل این است که صورت باقی مانده را به صورت یا معنی اصلی به طریق تحلیل 
به عکس بازگرداند... و در صورتی که تغییر و تبدیل صور و کسوتهای خیالی از قوة متخیّله در حس 
مشترك به حذی باشد که معبر و مووّل به اصل آن پی نتواند برد. آن را نیز گروهی از حکما ««عابات 
متخیله» و اضفاث احلام خوانند. 

«پس اساس اخبار از مفیبات و اشراف بر ضمیر و امثال این گونه هنرهاء جمعیّت حواس و 
انصراف از شواغل حسیه است. و نفس انسانی چون در عالم خواب طبعاً از موانع حسی فارغ‌تر 
گردد, توجه و اتصال به مبادی عالیه بر وی آسان‌تر شود. اره‌ای امراض نی در حکم خواب است و 
از این جهت اتفاق افتاده است که بعضی از ممرورین" اخبار از میبات داده‌اند. اما در عالم بیداری» 
این اتصال ممکن نیست مگر به واسطه قوّت و قدرت نفس و تسلط بر جمعیّت حواس و انصراف از 
شواغل حسّی و توجه به عالم روحانی. و به ندرت اتفاق افتد که افراد بشر در خلقت اصلی دارای این 
قدرت و نیرو باشنده اما برای بیشتر اشخاص, این گونه احوال جز به وسیلة ریاضات و تمزینات ذ 
اساس و بنیاد تعلیمات متصوفه است دست نخواهد داد. 

«خلوت و ذکر قلبی و توجه به باطن و مداومت فکر و انصراف از محسوسات و چله‌نشینی و حلقهٌ 
ذکر و نیاز و امثال این تعلیمات؛ عموماً وسیلهٌ تمرین و ریاضتت نفس است برای فسراغت از 
جسمانیات و توجه به امور روحانی... پاره‌ای از تعلیمات شرعی که برای استجابت دعوات وارد شده 
از قبیل ختوم و آذکار نیز مربوط به همین معنی است که گفتیم. 

«شیخالرئیس, در نمط عاشر اشارات می‌گوید که هم از روی تجربه و هم از روی قیاس و 
استدلال عقلی, ثابت می‌شود که ممکن است نفس ناطقه انسانی در بیداری اطلاع از مفیبات پیدا 
کند, چنان که در عالم خواب نیز ممکن و واقع است. و مانع او از رسیدن به این مقام همانا اشتفال 
به محسوسات است که رفع آن نیز محال و ممشع نبفند: و یرای از مزدم بزای نقنراف ار شولقل 





۷ ممرور» کسی است که به بیماری زردی و صفرا مبتلا باشد. 





۳ فرهنگ اشعار حافظ 





حسی و توجه به عالم غیب و کشف منیبات بدین وسیله استعانت جویند که خود را به واسطه توجه به 
امور مُدهش از این عالم منصرف سازند, یا استنطاق کنند. به این ترتیب که شخصی را برابر اشیای 
شفاف مانند آیینه‌ها و بلورهای مضلع بدارند تا استنطاق شود. و نیز در همین نمط. چهار چیز از 
مختصات اولیا و عرفا را متعرض می‌شود و با دلیل عقلی ثابت می‌کند که وقوع آنها در عالم طبیعت 
ممکن است: ۱. تحمل مشقتهای فوق‌العادهُ مرتاضان ۰۲ تمکن از نخوردن غذا در مدتی طولانی 
۳ اخبار از مغییات ع. خرق عادت و استجابت دعوات. 

«شیخ‌الرئیس, تصرف در امور فلکی را محال می‌داند, اما در امور عنصری, تصرفاتی را که از آن 
به خرق عادت تعبیر می‌کنند طبیعی و ممکن می‌شمارد. 

«رابوالبررکات بغدادی متوفی ۵2۷ در کتاب المعتبر (۰۲ ص ۲۳-6۱۷؟) تحقیقی عمیق دربارة 
خواب و رویا و آحلام دارد و پس از ذکر مقدماتی چند, این‌طور نتیجه می‌گیرد که هر يك از نفوس 
بشری را در عالم علوی روحانی ذاتی است روحانی که نفس انسان در تحت تربیت و تاثیر او واقع 
است و آن ذات روحانی از هر کسی به نفس مهربان‌تر و شفیق‌تر است و او را به طرف خیر و ثواب 
هدایت و از شرور و آفات حراست و در جلب خیرات و دفع مضرات حمایت می‌کند» بدون این که 
نفس انسان بدان متوجه باشد... 

«بالجمله, روح مجرّد در خواب حقایقی می‌بیند که گاهی عینً واقع می‌شود, و این معنی را به 
هیچ‌وجه انکار نتوان کرد. و گاهی به تصرف قوه متخیله صوری گوناگون مناسب با روح و مزاج و 
شخصیت بیننده به خود می‌گیرد و معّر و خوابگزار رابطهٌ میان صور جسمانی و مشهودات روحانی را 
که 

«کشف و شهودها نیز عیناً مانند خواب است که گاهی عیناً واق می‌شود و گاهی محتاج به تاویل 
و گاهی بر سبیل اضفاث احلام است. 

«این بود شمه‌ای از عقاید حکمای قدیم دربار؛ رویای صادقه و کشف و شهود و الهام و وحی. اما 
فلاسقهٌ جدید» از روی معرفةالنفس و تحلیل و تجزیه قوای دماغی» با اصول دیگر این امور را 
توجیه می‌کنند. و به عقیدة نگارنده» تاکنون این معماها که یکی از هزاران اسرار آفرینش است؛ 
چنان که شاید و باید, حل نشده و هر کس به اندازهُ فهم خویش افسانه‌ای گفته و به خواب رفته 
است. سبب و چگونگی صدور این اعمال و احوال از بشر, آنگاه به خوبی دانسته خواهد شد که 
قوای نهانی و مرموز طبیعت - مخصوصاً انسان که بزرگ‌ترین مظاهر صنع است - و کیفیت ارتباط 
روح انسانی با عوالم خارج» درست کشف شود. اما هنوز قدرت علم و پایهُ دانش بشری بدین درجه و 
مقام نرسیده که به کشف این اسرار راه تواند یافت و از این‌رو در حل این راز و هزاران راز دیگر» 





کشف 


۸۷ 





همچنان متحیّر و عاجز درمانده است.»۸ 
مولوی در معنی کشف فرماید: 


بندگان خاص علام الفیوب 
در درون دل درآید چون خیال 
آن که واقف گشت بر اسرار هو 
آن که بر افلاك رفتارش بود 
پاسبان آفتابند اولیا 
آنجه صاحبدل بداند حال تو 


آنچه بیند در جبینت اهل دل 


حافظ راست: 
تاچه گویم که‌چه کشفم شدازاین سیروسلوك 





۸ مقدمهٌ مصیاح الهدایه. ص ٩۳‏ - ۰۹7 
٩‏ التقاط از اشعار مولاناء به ثقل از: مراة المتئوی» ص ۵۷ - ۰۵۷۵ 
۰ دیوان حافظ» ص ۰۲۸ 


در جهان جان جواسیس القلوب 
پیششان مکشوف باشد سر حال 
سر مخلوقات چه بود پیش او 
بر زمین رفتن چه دشوارش بود 
در بشر واقف ز اسرار خدا 
تو ز حال خود ندانی ای عمو 
کی ببینی در خود ای از خود خجل؟ 


به در صومعه با بربط و پیمانه روم ۲ 
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محبت, در لغت» به معنی دوستی است, و در اصطلاح صوفیان» دوست داشتن خدای تعالی است 
بندگان خاص خود را و دوست داشتن بندگان ذات حق را. 

برای سهولت مراجعه» این اصطلاح در چهار قسمت مورد بحث قرار می‌گیرد: 

۱ وجه اشتقاق و تسمیه لفظی و اهمیّت محبت در تصوف. 

۲ آیات و اخباری که دربارةُ محبت آمده است و اسباب دوستی حق و علامات محبت. 

۳ درجات محبت و شرحی مختصر دربارهُ عشق. 

ع گفتار مشایخ دربارهُ محبت. 


اهمیت محبت در تصوف و وجه اشتقاق آن 

به طوری که در مبحث وحدت وجود و شرح «انا الحق» گذشت. به نظر صوفیه. وجود, خاص 
خداوند است و عالمیان» بود و وجودی ندارند. بلکه نمودها و پرتوهایی از ذات حقند. بنابر اين و از 
این نظرگاه» محبت به آنان» محبت به حق است؛ خاصه پاکدلان و وارستگان که دلشان مهبط 
فیوضات غیب و تابشگاه انوار یزدانی است. 

البته محبت» نشانهٌ صفای دل و کمال طبع است و اختصاصی به صوفی ندارد. اما محبت غیر 
صوفیان غالبا بسته به عوامل خاصه چون غرایز و نفسانیات و رعایت نفع و ضرر و گاه مقتضیات 
زمان و مکان است. اما محبت صوفیان» محبتی است عام» بلاشرط, فارغ از قیود و بیرون از 
ملاحظات, به همه کس و از همه نژاد و به هر رنگ و در هر جای و به دارنده هر عقیده و آیین» چون 
آفتاب همه‌جاگیر و چون باران بی‌دریغ. چون نسیم راحت‌رسان و چون آتش گرمی‌بخش: 

«امیری ترسا به شکار رفته بود. در راه دو تن را دید از این طایفه که فراهم رسیدند و دست در 
آغوش یکدیگر کردند و هم آن جا بنشستند و آنچه داشتند از خوردنی پیش نهادند و بخوردند» آنگاه 





۳-3 فرهنگ اشعار حافظ 


برفتن. امیر ترسا را معمله و الفت ایشان را با یک‌دیگر خوش آمد. یکی از ایشسان را طلب کرد و 
پرسید که آن که بود؟ گفت ندانم. گفت تو را چه بود؟ گفت هیچ‌چیز! گفت از کجا بود؟ گفت ندانم. 
آن امیر گفت پس این الفت چه بود که شما را با یکدیگر بود؟ درویش گفت که اين ما را طریقت 
است.»۱ 
صوفی, محبت را چراغی می‌داند که تاریکی را به روشنی بدل می‌نماید. عاملی که دلها را نرم و 

زندگانی را گرم می‌کند. دشمنیها را به دوستی و کینه‌ها را به شفقت بیماری را به صحت و قهر را به 
رحمت و گلخن را به گلشن مبذل می‌سازد: 

از محبت تلخها شیرین شود از محبت مسها زرین شود 

از محبت ردها صافی شود از محبت دردها شافی شود 





از محبت مرده زنده می‌کنند از محبت شاه بنده می‌کنند 
از محبت سجن گشن می‌شود وز محبت خانه روشن می‌شود 
از محبت خار سوسن می‌شود . بی‌محبت موم آهن می‌شود 
از محبت نار نوری می‌شود وز محبت دیو خوری می‌شود 
از محبت سقم صحت می‌شود وز محبت قهر رحمت می‌شود 
این محبت هم نتیجه دانش است کی گزافه بر چنین تختی نشست؟ 


با این مقدمه, تا حذی روشن می‌شود که محبت نه تنها در صفای دل صوفی و بالنتیجه جلب 
عنایات حق و کسب محبت متقابل او مهم است. بلکه در قوام امور حیاتی و ایجاد محیط روشن وبا 
صفا و زندگانی شیرین بشری نیز حایز اهمیت بسیار است. آن جا که محبت است تیرگی و نفاق و 
جدایی و اختلاف راه ندارده فریب و دروغ به کار نمی‌آید و ناکامی و حسرت و حسد جایی برای خود 
نمی‌یابد. از این روست که مذهب صوفیه مذهب صلح کل است و همه جهانیان در نظر صوفی عزیز 
و محترم. و حیات وسیله‌ای است برای شناختن خود و خدا و دوست داشتن او و عشسق ورزیدن از 
روی کمال صفا به همهٌ مظاهر حق و قدر یککدیگر را دانستن؛ چنان که مولانا در حد اعلای رت 
پرورانده: 

بیا تا قدر "همدیگر بدانیم . که تا ناگه ز یکدیگر تمانیم 





نفحات الانس» ص ۳۱ - ۰۳۲ 


۲ مثنوی, دفتر دوم ص ۳۳۰. 


چو موّمن اینه مومن" یقین شد چرا با اینه ما روگرانيم 
کریمان جان فدای دوست کردند . سگی بگذار ما هم مردمانیم 
غرضها تیره دارد دوستی را غرضها را چرا از دل نرانیم 
گهی خوشدل شوی از من که میرم چرا مرده‌پرست و خصم جانیم 
چو بعد مرگ خواهی آشتی کرد همه عمر از غمت در امتحانیم 
کنون پندار مردم آشتی کن که در تسلیم ما چون مردگانيم 
چو بر گورم بخواهی بوسه دادن رخم را بوسه ده کاکنون همانیم" 


طرح این مسئله, در ایامی که سراسر غرب در ظلمت قسرون وسطی فرو رفته بود و شسرق 
به‌خصوص ایران را خونخواران منول به خاك و خون کشیده بودند. مرهم دلها و مانع بسیاری از 
نابسامانیها و تباهیها بود. و اگر این محبت مطلق که صوفیان منادی آن بودند به داد مردم ایران 
نمی‌رسید و به ادبیات مملو از تملّق و تباهی آن روزگار جانی تازه نمی‌بخشید, ممکن بود سرنوشت 
ما و کشور ما امروز جز این باشد که هست و سیل یاس و بلا بنیاد آن را ببرد." 

آنجه گذشت. مراحل مقدماتی محبت و حال مبتدیان است. آن محبت عالیه‌ای که صوفیان از آن 
به «عشق» تعبیر می‌کنند. بسیار برتر و والاتر از این حد است. در اين جا محبت گرایش روح است 
به جانب مبدا و مصدر خود یا کوشش بنده برای جوابگویی به کشش حق, چه, از جانب معشوق هم 
کششی باید تا کوشش عاشق بی‌چاره به جایی برسد. اما این ایجاد ارتباط بین روح و مبدا خود و به 
عبارت دیگر بین عاشق و معشوق, دو شرط مهم دارد که اول جسیّت و سنخیّت است و دیگر درك 
کامل و معرفت. 

دربارة جنسیّت» صوفیه می‌گویند که محبت حق نصیب کسانی است که دل گلین ندارند و در این 
صورت محبت خداوند به آنان و کشش او سبب می‌شود که دلشان تاب گیرد و از عشق حق سرشار و 
از دوریش بی‌قرار شود: 

«اما ندانم که عاشق کدام است و معشوق کدام» و این سری بزرگ است. زیرا که امکان دارد 
که اول کشش او بود آنگه انجامیدن این. و اين جا حقایق به عکس گردد و ما تساون الا آن 
ک س ات تست تست 
۳. مستفاد است از حدیث «الومنْ مره المْین..» (جامع صفیره ج ۰۲ ص ۰۱۸۳ 
کلیات شمس, ج ۰۳ ص ۲۵۲ - ۰۲۵۷ 


۵. برای تفصیل مطلب» رجوع شود به مقدمةٌ کتاب حاضر. 





۳0 فرهنگ اشعار حافظ 





شاءاله. 

«یْحیم پیش از یحبولَه بود بلابد. سلطان العارفین ابو یزید قدس‌اله روحه گفت: چندین وقت 
پنداشتم که من او را می‌خواهم. خود اول او مرا خواسته بود.»۲ 

اما محبت خدا چگونه ممکن است به دلهای تیرهُ نااهلان متوجه شود و بالعکس. و از این جاست 
که صوفیه می‌گویند ان اللة جمیل یب الجمال." و همین مطلب است که مولوی در جنسیت و 
سنخیّت بیان می‌کند: 


او جمیل است و محبٌْ للجمال 
خوب. خوبی را کند جذب این بدان 
در جهان هرچیز چیزی جذب کرد 
قسم باطل باطلان را می‌کشند 
ناریان ‏ مر ناریان را جاذبند 
این آهن برای پوستهاست 
آینه جان نیست الا روی یار 


میل تن در سبزه و آب روان 
میل جان اندر حیات و در حی است 
میل جان اندر ترقی و شرف 
میل‌وعشق آن شرف هم سوی‌جان 
حاصل آن که هر که او طالب بود 


کی جوان نو گزیند پیر زال 
طییبات للطیبین بر وی بخوان 
گرم گرمی را کشید و سرد سرد 
باقیان از باقیان هم سرخوشند 
نوریان مر نوریان را طالبند 
این سیمای جان سنگی بهاست 
روی آن یاری که باشد زان دیار؟ 


زآن بود که اصل او آمد از آن 
زان که جان لامکان اصل وی است 
میل تن در کسب و اسباب علف 
زین یحب را و یحبّون ۱ را بخوان 
جان مطلوبش در او راغب بود!۱ 


مرحوم دکتر غنی, در این مسئله. چنین نوشته‌اند: 
«ماحصل عقیده عارف در موضوع محبت و عشق, این است که عشسق غریزه الهسی و الهسام 





۸۱/۲۹ 7 

۷ سوانح» ص ۰۱۷ 

۸ مسلم, در اثنای حدیثی از ابن مسعود روایت کرده است. رك: ذیل احياء العلوم» ج >» ص ۲۹۸. 
مثنوی, دفتر دوم ص ۲۵۱ - ۰۲۵۲ 

۰ اشاره است به ایهٌ ۶ از سور ۵ (مائده). 


۱ همان, دفتر سوم». ص ۲۵۳ - ۰۲۵۶ 


بیس اآاااسج_عس 


محبت ار( 


آسمانی است که به مدد آن» انسان می‌تواند خود را بشناسد و یه سرنوشت خود واقف شود. 

«روح صادر از خداست و قبل از خلقت دنیا در خدا بوده و پس از تعلّق یافتن به بدن در حکسم 
غریب دور از خانمان و موطنی درآمده که دائما به فکر مقرّ اصلی و موطن حقیقی خود باشد. این 
موضوع, در جمیع قصص عاشقانٌ شعرای صوفی از قبیل قصص لیلی و مجنون» یوسف و زلیخاء 
وامق و عذراء شیرین و فرهاد. سلامان و ابسال و امثال آن؛ بر حسب ذوق و هنر ادبی شاعره به 
اشکال گوناگون تعبیر شده و هزاران تعبیر از قبیل گل و بلبل و شمع و پروانه و غیره به کار رفته 
است. 

«گاهی این روح صادر از خدا به کبوتری تشبیه شده که از جفت خود دور مانده باشد و وقتی به 
نیی که از نیستان بریده شده و به واسطهٌ جداییها با نفیر حزن‌انگیز» مرد و زن را به نله در آورده 
باشد» گاهی به بازی تشبیه شده که در دام دنیا اسیر شده باشد و وقتی به طوطیی که گرفتار قفس 
باشد یا سیمرغی که کنج گلخنی نصییش شده باشد یا ماهیی که بر خشسك اوفتد و یا شاهی که به 
گدایی افتاده باشد و امثال این تشبیهات که همه حکایت از یکی از اصول حکمت اشراق فلوطین 
می‌کند» یعنی اصل: طیران واحد به سوی واحد. 

«صوفیه می‌گویند حرکت و میل هر ذرّه؛ به طرف جنس خود و اصل خود است. انسان عبارت از 
چیزی است که دوست می‌دارد. صفات محبوب و معشوق حقیقی یعنی خدا به دست آر تا در او محو 
شوی و او شوی. 

«اين اصل که انسان عبارت از چیزی است که دوست می‌دارد۱۳ بسسیار شسبیه اسست به گفتة 
اوغوسطینوس قذیس که گفته است: انسان عبارت از آن چیزی است که دوست دارد؛ اکر انسان 
سنگ را دوست داشته باشد خودش در حکم سنگی است و اگر انسانی را دوست داشته باشد انسان 
است و اگر خدا دوست داشته باشد جرئت نمی‌کنم بگویم چه خواهد شد, زیرا اگر بگویم خدا خواهد 
ق یکی آاست مرل وکا اکن ۱۳ 

«ولی عرفای مسلمان» از اوغوسطینوس قدیس جسورتر بوده و یا بیشتر حریّت گفتار داشته و از 
این قبیل سخنان فراوان گفته و به مراتب بالاتر رفته‌انده و اگر به گوش اهل ظاهر سنگین آمده بر 
خلسه و مواجید آنها حمل شده است.»۱ 





۲ نزديك است به خدیث منسوب به رسول اکرم به مضمون «المر مع من حبء.» منقول در عوارف المعارف؛ 
ضمیمهٌ احیاء العلوم» چ ۰۵ ص ۲۱ این حدیث, متَفق علیه است به نقل انس و ابی موسی و ابن مسعود. 
۳. اقتباس از کتاب عرفای اسلام نیکلسن» ص ۰۱۱۸ 

6 تاریخ تصوف» ص ۳۳۸ - ۰۳۶۰۰ 








3 فرهنگ اشعار حافظط 





گفته شد که برای ارتباط و ایجاد محبت لازم بین روح و مبداء درك و مصرفت نیز شسرط است. 
زیرا عاشق ناخوداگاه ممکن است. اما عشق جز با آگاهی صورت نمی‌پذیرد. یعنی از توجه علم و 
ادراك به جمال محبوب و احاطهٌ مصرفت به او عشق مایه می‌گیرد. و حسین کامل وقتی با ادرلك و 
معرفت کامل مواجه شد. عشق نیرو می‌یابد و شعله می‌کشد. از سوی دیگر می‌دانيم که هر جمالی 
و کمالی به حق منتهی می‌شود و سرمنشا هر زیبایی ذات اوست. بنابر این عشسق و کشش او نیز 
قوی‌تر و سوزنده‌تر از دیگر عشقهاست. بل هر که جمال را به کمال بخواهد به او عشسق خواهد 
ورزید. و از همین جاست که می‌گویند عشسق و عاشق و معشوق خداست. زیرا علم و ادراك او 
بالاترین علم و ادراك و جمالش برترین جمال استو از تجلی آن جمال ازلی بر علم ازلی» عشسق 
ازلی نمودار گردیده است. پس خداوند» در عین وحدت. به اعتبار علم ازلی عاشق و به اعتبار حسن 
ازلی معشوق است و جهانیان آیینه‌ای برای تجلّی پرتوی از آن جمال و حدیث قدسی «کنت کنر 
مَخفیاً فاحیّت بان أغزف فخلفت الناس کی آغرف»*۱ ناظر به آن. و همین موضوع است که حافظ 
گفته: 

در ازل پرتو حسنت ز تجلی دم زد عشق پیدا شد و آتش به همه عالم زد"۱ 


بنابر این اگر حق جلوه‌ای از جمال خویش بر صاحبدلان ن بنماید. از باب محبت و عنایت اوست: 
سایه معشوق اگر افتاد بر عاشق چه شد ما به او محتاج بودیم او به ما مشتاق بود۱۷ 


قطب الذّین عبّادی» دربارهُ محبت» می‌نویسد: 
«بدان که سیب طلبها محیّت است, و هر که را محبت در کمال دوستی است باید که از افات و 





۵ مستند آن حدیث قدسی ذیل است: :«قال داوذ علیّه اسلا یا زب لماذا حَلَفت الق ق ال کنت کنزا نی 
فاخبیت آر ن أغرف فخلفت الحلق یکی آغزف ۰» (منارات السائرین تالیف نجم‌الدین ابوبکر محمد بن شاهاور اسدی 
رازی معروف به دایه [متوفی 1۸]؛ نسخهُ کتابخانة ملی ملك.) 

مولف ال المرصوع. دربارة آن چنین گفته است: «حدیت کنت کنزامفیاً لا آغرف فاخییت آر: آغرف فخلعت 
خلقا و تقرفت النهم فبی غرَفون.. 

قال ابن تیمیّه لیس من کلام. البی(ص) و لا یرف له سنذ صحیح و لا ضعیفا وت لرکشسی و اب حجر و 
لکن من صحیح ظاهر و هو بین الصوفيةدائژ, ۰» اللولو المرصوع» ص ۰۱ (نقل از: احادیث متتوی» ص ۲۹.) 
دیوان حافظ. ص ۰۱۰۳ 
۷ همان. ص ۰۱2۰ 





محبت ۵۹۵ 





تغیّرات و شوایب و کدورات و جمله اغراض پاك و خالی گردد» و تا مادام که در دوستی غرض هوا و 
طلب وصال و طمع نصیب نفس می‌یابد, آن دوستی را محبّت نشاید گفتن» بلکه آن را هوی گویند. 
چون انزعاج دل در حق غایبی پدید آید, آن را شوق گویند. چون با کسی معرفت مود گردد آن را 
موّت گویند. چون کسی را به دوستی برگزینند» آن را خلت گویند. چون دوستی از آفات خالی شسود 
و محض در طلب رضای دوست موقوف گردد. آن را محبّت گویند. چون در بوتهُ محنت گداخته شود 
و روی در فنا آرد. آن را عشق گویند. 

«و هر مرتبه‌ای را از این مراتب دوستی, قومی‌اند. در جمله به انبیا و اولیا و موّمنان این مراتب 
دوستی محمّق شده است. و هر چه به مخلوقات تعلّق دارد» مجاز باشد. و از آن دوستی آفات تولد 
کند و آخر باشد که در مهالك افتد و به فساد انجامد... 

«محیّت خداوند تعالی» رحمت و اقبال و قبول و کرم و لطف است و محبّت موّمنان, طلب رضای 
حق و متابمت امر شریعت و اعراض از جمله مخلوقات است؛ چنان که موّمن در محبّت صافی شود 
از همه شوایب و دوستی خداوند در دل او ترجیح گیرد بر دوستیهای هر دو جهان. و چسون بنده, 
خداوند را به دوست گیرد» خداوند بنده را دوست گیرد و از دوستی حق تعالی مددها به حسواس و 
خواطر و عقل و دل بنده پیوندد تا حکم بنده در عبودیّت هم حکم مولی در ربویّت گیرد. چنان که خبر 
داد که: صرت له سمعَا و بَصَرا و مویدا... 

«پس مدد طلب طالبان و نور دیدهُ سالکان و قوام بقای ارباب طریقت و ثبات و دوام اصحاب 
بصیرت از محبت و خلت است. و هر که را محبّت بیشتره نصیب او از اسرار زیادت‌تر و خظ او از 
کمال حال بیشتر. و موّمنان بار محنت دنیا به مد محیّت کشند و نعمت آخرت به هنر محبّت خورند و 
جمال الهی به نور محبّت بینند و رضای ریّانی به وسیلت محبت یابند و به زندگی جاودانی به قوت 
محبّت رسند و میوهٌُ محبّت از درخت محبّت یابند و حقیقت وجود در ضمن محبّت باز شناسند. 

«پس مبتدی را شوق بباید, و متوسط را خلت بباید. و منتهی را محیّت بباید. و اگر کسسی به 
کمال عشق رسد بیند آنجه بیند. که حقیقت عشق حکایت را نشاید.»۲۸ 

باب سیزدهم از روضهالمذنبین شیخ احمد جام» اختصاص به حدیث عشق و محیّت دارد و ضمن 
آن در دوستی خدای می‌نویسد: 

«هر آن موّمنی که خدای عرّ و جلٌ دوستی خود در دل وی بنهاده او حق را سبحانه و تعالی چنان 
دوست دارد که هیچ دوستی بر دوستی او اختیار نکند. او ولیّی است از اولیای خدای عز و جل و 
صدیقی است از صدیقان و عزیزی است از عزیزان درگاه... 





۸ التصفیه فی احوال المتصوفه. ص ۱۷۰ - ۰۱۷۳ 





۹ فرهنگ اشعار حافظ 


«فضل دوستی, از فضل قیل و قال جداست. این بازان و آن بازین هیچ مناسبت ندارد. این خود 


چیزی دیگر است و آن چیزی دیگر... 
«و اگر کسی می‌خواهد تا بداند که نشان دوستی چیست. نشان آن است که هر چنه دوست 





دوست دارد تو دوست داری و هر چه او دشمن دارد تو دشمن داری. اصل دوستی این است. اگر 
هیچ طاعت دیگر نداری و اگر همه طاعتها و عبادتهای عابدان تو داری که این نوع نداری» هیچ چیز 
نداری. 

«کار دوستان آن باشد که نبینی مگر او راء و نستانی مگر از اوء و نبخشی مگر بدوء و نروی مگر 
بدو, و نشنوی مگر از اوء و نخوری مگر بازوه و ننشینی مگر بازوء و نخسبی مگر بازو, و نبخشتی 
مگر آنجه ذوق او دارد. و شادمان نشوی مگر بدو, و اندوهکین نشوی مگر از او.۱۹6 

خواجه عبداله انصاری» در منازل السائرین؛ بحتی مستوفی دربارة محبّت دارد که قسمتی از آن را 
آبن قیم جوزیه در مدارج السّالکین برای نقد و رذ آورده است که غالب مطالب آن نه نقد است و ه رد 
منطقی بلکه رد برداشتهای خود ابن قیم است و در هرحال جای بحث و نقل آن این جا نیست, اما به 
پاره‌ای از سخنان پیر هرات با حذف و تلخیص اشاره می‌شود. خواجه عبدالله انصاری می‌نویسد: 

محبّت را» روشن‌تر از آنچه خود کلمه گویاست؛ نمی‌توان در حذ و رسم منطقی قرار داد: چون 
این کار جز پوشیده ساختن و ضایع کردن آن سودی ندارد. حد محیّت» وجود آن است؛ همان گونه 
که آشکارترین و بارزترین وصفش: 

بعد, در بیان معنی لُنوٍی» اظهار می‌دارد که ماه اين کلمه بر پنج چیز اطلاق می‌شود: صفا و 
سپیدی, چنان که در مورد سپیدی و درخشندگی دندانها می‌گویند: خی الاسنان. 

دوم بلندی و آشکاری اسست. چنان که در مورد حباب آب می‌گویند: خبٌالماه؛ وقتی که باران 
شدید حبابها برانگیزد یا در جام حباب پدیدار آید. 

سوم, بر جای ماندن و ثبات است. چنان که در مورد شتری که از زمین برنمی‌خیزد می‌گویند: 
حب اور الب 

چهارم, مفز و ماه و اصل چیزی است. چنان که «حبّه» که مفرد حبوب (حبوبات) است: 

پنجم. نگاهداری و ثبات و امسالك است. چنان که در مورد ظرف آب گفته می‌شود: خن الماء. 

تردیدی نیست که این بنح چیز از لوازم محبت است: صفای دوستی» و هیجان دل برای محبوب 
و برآمدن و آشکار شدنش به سیب دل دادن به محبوب» و پایداری ارادات دل برای اوء و از محبوب 
جدا نشدن و همواره با او بودن» و ماد حیات و عزیزترین چیزی را که دارد یعنی دل در راه محبوب 
یک 
٩‏ روضة المذنبین. ص ۱۳۱ - ۰۱۳۳ 


محبت ۵5۲ 


فدا کردن و همچنین به سبب این که همه آهنگها و اراده و کوشش و تلاش او در وجود محبوب 
جمع آمده و به خاطر اوست. 

با این همه» این معانی پنجگانه را در دو حرف مناسب گنجانیده است: : «ح» که از دورترین نقطه 
حلق برمی‌خیزد و «ب» که از حروف لبی است و پایان آن است. و شان محبت و دلبستگی به 
محبوب» همین است؛ ابتدایش از اوست و انتهایش بدوست.۲ 

آنگاه پیر هرات» سی شرط برای محبّت و آن که مذعی آن است برمی‌شمارد» که این مختصر 
ذکر آنها را برنمی‌تابد و خواهنده می‌تواند به کتاب موصوف مراجعه کند. امّا می‌توان چند تعریف 
دلکش مختصر او را آورد: 

رامق القلب بیْن الهمّة و الائس.. و المَحبّة ول أدّة ال 
منازل المخو و هی آخر مثزل, ی فیه مدمه لام و ساقة الخاص »۱ ۷ 

آنگاه وت سا موز یسور( میدهد: 

رالحةٌ الاولی: ح تع لوساوس وت لجنة و سلی غن, المْصائب, و هی مَحبةُ بت 
من مُطلعَة المنة و تبت باثباع ال و تلمو علی الاجابّة بالفاقة. 
: علی ایا الق علی غیره له اسان ب رهق الب شوه 
و هی مخ هر من ملع الصلفات و الظر الی الایات و الارتیاض. بالمقامات. 

ماه ال ما فطع الب وفع الاشارة و لا هی بالشوت. کین 
فطب هذا الشتان. و ما دونها محاب» ناقت لها الالسُن و آذْعتها الحْلیقَةٌ و نها العقول.»۲ 








وجه اشتقاق محبت. در اشتقاق لفظ «محبت» سخن بسیار است و جامع‌ترین بحث در این باب 
شرحی است که هجویری نوشته؛ بدین مضمون: 

«و به معنی لغت گویند «محبت» ماخوذ است از «حبّه» به کسر حاء و آن تخمهایی بود که اندر 
صحرا بر زمین افتد. پس «حب» را «خب» نام کردند» از آن که اصل حیات اندر آن است, چنان که 
اصل نبات اندر حب؛ چنان که آن تخم اندر صحرا بریزد و اندر خاك پنهان شود و بارانها بر آن می‌آید 
و آفتابها بر آن می‌تابد و سرما و گرما بر آن می‌گنرد و آن تخم به تغیبر ازمنه متفیّر نمی‌گردده چون 
وقت وی فرا رسد بروید و گل برآرد و ثمره دهد. همچنین حب آندر دلی چون مسکن گیرد؛ به حضور 





۲۰ ترجمه از: مدارج السالکین» ج ۰۳ ص ۰۱۰-۹ 
۱ همان» ج ۰۳ ص ۲۲ - ۰۳۳ 
۲ همان ج ۰۳ ص ۳۱ - ۰۶۰ 


۱۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳۳ 
*ه__.."۲۲۰۲۲ زجان ان 
و غیبت و بلا و محنت و راحت و لذت و فراق و وصال متفیر نگردد... 

«و نیز می‌گویند ماخوذ اس از «حبّی» که اندر وی آب بسسیار باشسد و آن پر گشسته باششد و 
چشمه‌ها را اندر آن مساعی نباشد و بازدارندة آن شده باشد. همچنین دوستی چون اندر دل طالب 
مجتمع شود و دل وی را ممتلی گرداند. به جز حدیث دوست را اندر دل وی جای نماند... و اندر این 
معنی شبلی گوید (رح) سُمیّت المَحبهُ محبْ لها و من القلب ماسوی المَحُوب. 

«و نیز گویند خب» آن چهارچوب باشد درهم ساخته که کوزة آب را بر آن نهند. پس خبٌ را بدان 
معنی خن خوانند که مُجبء عز و ذل و رنج و راحت و بلا و جفای دوست تحمل کند و آن بر وی 
گران نباشد» از آن که کارش آن بوده چنان که کار آن چسوبها و ترکیب و خلقتش مر آن را. و اندر 
این معنی گوید: 

ان شیفت جودی و ان ماثیّت فافتیعی . کلاهما منك مَنسئوبْ الی الکَرم ۲۳ 

«و نیز گویند که ماخوذ است از «حب» و آن جمع «حُ» دل بود و حبهٌ دل محل لطیفه و قوام آن 
باشد» که اقامت آن بدان بوده است. پس محیبّت را «حب» نام کردند به اسم محل آن که قرارش 
اندر حبه دل است. و عرب نام کنند چیزی را به اسم موضع آن. 

«و نیز گویند ماخوذ است از خباب الماء و غلیانه عنة المَطر الششدید. آن غلیان آبی بود اندر حال 
ارانی عظیم. پس محبت را «خمبء نام کردند لهُ ین الب ع الاشتیق,الی لقاءالتحبوب, 
پیوسته دل دوست اندر اشتیاق رویت دوست مضطرب باشد و بی‌قسرار» چنان که اجنسام با روج 
مشتاق باشند دلهای محبان به لقای احباب مشتاق باشند و چنان که قیام جسم به روح بود قیام دل به 
محبت بود و قیام محبت به رویت و وصل محبوب بود. فی مَعناهٌ شعر: 

اذا ما تمّی الناس روحاً و راخ نیت آن آلقالر یا عة خالیا۲ 

«و نیز گویند که «خْبٌ» اسمی است مر صفای موذت را موضوع از آنچه عرب مر صفای بیاض 
انسان چشم راب الانسان خوانند, چنان که صفای سویدای دل را حبةالقلب. پس این یکی محل 
محبت آمد و آن یکی محل روّیت از آن معنی بود که دل و دیده اندر دوستی مقارن بود.»۲۰ 

مستملی, در وجه تسميه «محبت» و اشتقاق آن» می‌نویسد: 

«گروهی گفته‌اند که اصلش «محاوبت» است. یعنی: محا عن سیرو مادون الخیب و بت آی فطع 
عَن سیرو فک غیر الحبیب. 

[۳ 

۳ خواهی بیخشای و خواهی دریخ بداره که از طرف تو هر دو نشانة بزرگواری و بخشندگی است. 
6 هنگامی که مردمان رامش و اسایش آرزو می‌کنند. من دیدار تو را ای عزة در خلوتی آرزو می‌کنم. 
۵ کشفالمحجوب. ص ۲۹۳ - ۳۹۵. 





محیت ۵۹۹ 





«و گروهی گفته‌اند اشتقاق «محبّت» از «حبا» است که چون خم پُر گردد و چیزی را در او راه 
نماند چون دل نیز از محبت پُر گردد و غیر دوست را اندر دل وی راه نماند به این معنی «محبت» را 
از آن جا اشتقاق گرفته‌ند. 

«و گروهی گفته‌اند که اشتقاق «محبّت» از «حّبٌ» گرفته‌اند و حبٌ دانه باشد» لکن در وضع لغت 
خب کل شیء لب و مه باشد. پس آن مقام را که میانٌ قلب است حیة الب خوانند. و چون دوستی 
آن جا گذر کند آن را محبت خوانند... 

«بباید دانست که محبّت» صفتی است که خلق از وصف آن عاجز آمدند. و هیچ واصف که محبّت 
را وصف کرد از عين محیّت خبر نکرده و آنچه گفتند از اوصاف او گفتند یا تاثیرات او گفتند یا افسال 
محبان گفتند. از بهر آن که اين واصف از دو بیرون نبود: یا مُحبٌ بود یا نبود؛ اگر محب نبود چیزی 
که ندیده بود آن را وصف چگونه کردی و اگر مُحجِبٌ بود در سوختن محبّت چنان مستغرق خویش بود 
که وصف کردن او را کار نداشت و چون داشت جز آن کس که می‌شنید از این سوزش خبر نداشت و 
وصف کردن او را معلوم نشد و از وصف کردن فایده حاصل نیامد. از این معنی همه زبانها از محّت 
گنگ شد تا تاثیرات و اوصاف و افعال او گفتند تا آن کس که از محبّت خبر ندارد نداند که چه 
می‌گوید و آن کس که آثار دارد در وصف» موصوف را بیند.»"۳ 

این بیان مستملی, سخن سمنون مُحب را به یاد می‌آورد که گفت: 

«لا یبن شی, الا بما هو آزق مهو لا شسیء رت من لمح قبما یر عهاء یعنی عبارت از 
چیزی, نازك‌تر از آن چیز باشد. و چون آرق محبّت هیچ چیز نباشد به چه چیز عبارت از آن 
9 


آیات و اخباری که دربارة محبت آمده است 

از محبت» در قرآن مجید چند جای ذکری رفته است و صوفیه بنا بر شیوة خود. آن آیات را تعبیر و 
تفسیر و گاه تاویل می‌کنند» که از آن جمله است آیات ذیل: 

الف. ایهُ ۵6 از سورهٌ ه (مائده) از آیاتی است که تکیه گاه اصلی صوفیه به شمار می‌رود» و خود 
را مصداق قومی می‌دانند که خدا فرموده آنان را دوست دارد و آنان نیز دوستدار حقند؛ بدین عبارت: 

«ی ها اذین او من یذ نکم عَن دینه قوف یاتی ال بقوم. یْحبهم و مُحبونه لو علی 
مین َعِرة علی الکافرین» یُجاهُون فی سبیل له و لایْخافون لو لاشم, ذلك فضلالله تیه 





شرح تعرف» ص ۲ - ۰۶ 
۷ کشف‌المحجوب» ص ۰۱۷۳ 





1 فرهنگ اشعار حافظ 


مَن یَشاءٌ وال واسع علیم.»۲۱ 
اين ایه را هم نویسندکان صوفیه در کتب و بعضی مشایخ در سخن خویش به کار بر‌ان. 
ب. اي ۳۱ از سور ۳ (آل عمران) بدین عبارت: 
«فل ان کُنشم حون له فاثبخونی یُحینکم اه و یز کم دوم واه غغوز رحی» 
نی بگو اگر خدای را دوسست دارید, پس از من پیروی کنید تا تما را خدا دوسست بدارد و 





گناهانتان را بر شما ببخشد و خدا آمرزنده مهربان است. 

ابونصر سراج» می‌گوید در این آیه محبّت دو جانبه به خوبی نموده شده است» که هر که خدای را 
دوست بدارد خدا نیز او را دوست خواهد داشت,٩۲‏ 

چ استناد دیگر صوفیه به قسمتی از ای ۵ از سورة ۲ (بقره) است. یعنی به عبارت والذینَ 
منوا آفند با له که غزالی آن را دلیل اثبات محیّت و وجود تفاوت در آن می‌داند.۲۰ تمام آیه چنین 
است: 

«و من لاس من یذ من دون. اه آنداذً یحوئمم کخب له و الذین وا ند خبا له ولو 
ری الذین وا اذ یرون الغذاب آر الق ثه جمیعاً و آن ال شتدیذ القذاب.» 

معنی قسمت مورد استناد این است که موّمنان خدای را بیشتر دوست می‌دارند و در آن 
پابرجاترند. 

اما اخبار و احادیشی که در مورد محبّت محل استناد صوفیه است بسیار است» که در خور حوصله 
این کتاب اهم آنها آورده می‌شود: 

غزالی» در کیمیای سعادت, می‌نویسد: 

الف. «و رسول صلوات لئه علیه می‌گوید: ایمان کس درست نیست تا انگاه که خدای را و 


1۳0 
۲۸ معنی آیه چنین است: ای گروندگان! کسی از شما که از دینش برگردد, زودا که خدای گروهی را بیاورد که 
آنان را دوست می‌دارد و آنانش دوست می‌دارند. گروهی که گرم دلانند بر ممنان و درشتانند بر کافران» در راه 
خدای کارزار می‌کنند و از ملامت سرزنش کننده باك ندارند» آن برتربی است که خدا به هر که خواهد می‌دهد و 
خداوند فراخ رحمت و داناست. مولوی هم در متنوی (چاپ نیکلسن, دفتر سوم» ص ۲۵6) به این ایه اشاره کرده 
است. 

اللمع فی التصوف. ص ۵۸. 

۰ احیاء علوم‌الاین؛ ج >» ص ۰۲۹ 


محبت ۱ 


سس سسبت 
رسول وی را از هر چه هست دوست‌تر ندارد.۲۱ 

ب. «و پرسیدند که ایمان چیست؟ گفت: آن که خدا و رسول را از هر چه جز آن است دوست‌تر 
داری: ۲۲ 

چ. «و گفت: بنده موّمن نیست تا انگاه که خدای را و رسول را از اهل و مال و جملهٌ خلق 
دوست‌تر ندارد.۳۳ و خدای تعالی تهدید کرد و گفت: اگر پدر و فرزند و هر چه هست از مسکن و مال 
و تجارت از خدای تعالی و رسول دوست‌تر می‌دارید ساخته باشید تا فرمان من دررسد.*۲ 

د. «در دعا رسول صلوات الله عّه گفت که الم ازژفنی حب و خب من أحبّك و خبا من 

نی الی ی و أجعَلْ حبك آخب ال ین الماء البارد. گفت: بار خدایاء مرا روزی کن دوسستی 
۳ ولگ یوت آن 9 را 
بر من دوست‌تر گردان از آب سرد بر تشنه.»۳۹ 

ه . خبری است که به هفت واسطه از رسول اکرم نقل شده؛ آخرین کس ابو هریره و نخستین 
نفر ابونعیم عبدالملك بن الحسین است؛ بدین مضمون: 

«قال سول الله صَلی الله له وسلم: من آحبٌ لقاء له تعالی حب له لقاع و منم یْحب لقاء 
اه لَم یب اللهُ تعالی لْقَاَه.»۳۱ 

و. «و قَذ آمَرَ زسول‌الله صلی الله له وس لمح فقال: آحیُوا اه لما یَغْنُوکم به من نم و 





۳۱. «لا نون کم خی یَکُون له و سوه اخب اه یفا یواهما.» و اين حدیث مق علیه است از قول انس 
با انداکی اختلاف به نقل زین‌الاین ابی الفضل عبدالرحیم بن الحسین العراقی (متوفی ۸۰۳۱) در ذیل احیاء علوم 
الاین» چ >» ص ۰۲۹۶ 

۲. حدیثی است از ابی رزین العقیلی: اه قال یا زسول‌اه ما الیمان؟ قال:«آن یکُون له و سوه آبْ لك 
ما میواهما.» در مسند احمد بن حنبل, با زیادتی در اول» مذکور است. 

۲ «لا یمن ال خی آکون آخبْ اه من آهله و ماله و اس أَجمَعین.» و در روایتی «و من تفیه.» مق 
علیه است از حدیث انس, الاً اين که صحیح مسلم «و من نفضسیه» را ندارد و صحیح بخاری اضافه دارد: «من والده 
و ولدو:» 

6. منظور اي ۲۶ از سور ٩‏ (توبه) است؛ بدین عبارت: «فلْ ان کان با کم و اخوانکم و آزواجکم و عشیرنکم و 
آموال افرفموها و تجارةٌ تخشتون کُسادها و مساکن تزضونهاآحبْ ایکم من اثه و زسوله و جهاد فی سبله 
فترتصوا خی یاتی‌اله بامرو واللهٌ لایّهدی القوم الفاسقین.» 

۵ کیمیای سعادت» ص ۸۲٩‏ - ۸۳۰. 

۳ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۱۵۷ 


رس کك-ى 


1۰۲ فرهنگ اشعار حافظ 
آجبونی لب الله ایای.» ۳ 

ز. «اعراببی بیامد و گفت یا رسول‌الله قیامت کی خواهد بود؟ گفت آن روز را چه بنهاده‌ای؟ گفت 
نماز و روز بسیار ندارم اما خدای و رسول را دوست دارم. گفت: فردا هر کسی با آن بود که وی را 
دوست دارد.»۲۸ 

«عیسی علیه السلام به قومی بگذشت زار و ضعیف. گفت شما را چه رسید؟ گفتند از بیم حق 
تعالی بگداختیم. گفت حق است بر خدای تعالی که شسما را ایمن کند از عذاب, به قومی دیگر 
بگذشت از ایشان زارتر و نزارتر و ضعیف‌تر. گفت شما را چه رسیده است؟ گفتند آرزوی بهشت ما را 
بگداخت. گفت حق است بر خدای تعالی که شما را به آرزوی خویش دررس‌اند. به قسومی دیگر 
بگذشت از این هر دو ضعیف‌تر و نزارتر و روی ايشان چون نور می‌تافت. گفت شما را چه رسیده 
است؟ گفتند دوستی خدای تعالی ما را بگداخت. با ایشان بنشست و گفت شما مقزبانید مرا مجالست 
شما فرموده‌اند.»۲۹ 

ح. «و قذ وی غن. الب صلعم آنه قال: جبّت القلوبا علی با من آخضنن لها و ُفْض من 


آساء الهاء» > 
ط. «سل الحسَین بن علی, رضیی الله عنه عن, المَحيةٍ فقال: تذل | لمجهود و الحبیب یل ما 
یشاء. »۱ 


اسیاب دوستی حق. غزالی. بحث جامع و زیبایی در این قسمت دارد و منظور او نمایاندن این 
اصل است که از روی حقیقت تنها خدا شایستةٌ دوست داشتن به حد کمال است. اکنون» خلاصه آن 
دلایل آورده می‌شود: 

«اما سپب اول, آن است که خود را و کمال خود را دوست دارد. و از ضرورت این؛ آن است که 
حق تعالی را دوست دارده که هستی وی و هستی کمال وی و صفات وی همه از هستی وی است 
اگر نه فضل وی بودی به آفرینش, وی هست نبودی. و اگر نه فضل او بودی به نگاهداشت, وی 
نماندی. و اگر نه فضل او بودی به آفرینش اعضا و اوصاف و کمال وی» از وی ناقص‌تر نبودی... و 
شك نیست که جاهل وی را دوست ندارد» که دوستی وی ثمرت معرفت وی است. 





۷ ترمذی آن را حسن غریب می‌داند و از حدیث این عباس آورده است. (احیاء علوم‌الاین» چ >» ص ۲۹۵:) 
۸ کیمیای سعادت, ص ۸۳۰. حدیث «المَرءُ مع من باه و اسناد آن پیشتر گذشت. 

احیاء العلوم» ص ۲۹۵؛ کیمیای سعادت. ص ۰۸۳۰ 

۶۰ اللمع فی التصوف: ص ۰۵۸ 

۱ همان‌جا. 


سح 


مجبت 1.۳ 


ناس 

«سبب دوم آن که کسی را دوست دارد که با وی نیکویی کند. و بدین سبب, هر کرا دوست دارد 
جز حق تعالی از جهل باشدء که با وی هیچ کس نیکویی نتواند کرد و نکرده است مگر حق تعالی"" و 
انواع احسان وی با بندگان خود در شمار نداند آوردن. 

«سبب سیم آن که نیکو کار را دوست دارد, اگر چه با وی نیکویی نکرده باشد. چنان که هر که 
بشنود که در مفرب مثلاًپادشاهی نیکوکار است عادل و مشفق بر خلق که خزانهة خویش برای 
درویشان دارد و رضا ندهد که هیچ کس ظلم کند در مملکت وی, به ضرورت طبع وی را دوست دارد, 
اگر چه داند که هرگز وی را نخواهد دید و از وی نیکویی به وی نخواهد رسید. بدین سبب» جز حق 
تعالی را دوست داشتن جهل است. که احسان خود جز از وی نیست... و این بدان بداند که در 
ملکوت آسمان و زمین و در نبات و حیوان تامل کند تا عجایب بیند و انعام و احسان بی‌نهایت بیند. 

«سیب چهارم آن است که کسی را برای جمال دوست دارد. یعنی برای جمال معانی؛ چنان که 
شافعی را و علی را دوست دارد و دیگری ابوبکر و عمر را دوست دارد و دیگری همه را دوست دارد, 
بلکه پیغمبران را دوست دارد. و سبب این دوستی جمال معانی و صفات ذات ایشان است, و حاصل 
آن چون نگاه کنی با سه جزء آید: یکی جمال علم, که علم و عالم محبوب است از آن که نیکوتر و 
شریف است. هر چند علم بیشتر و معلوم شریف‌تر آن جمال بیشتر. و شریف‌ترین علمها معرفت 
خدای تعالی است... و صدیقان و انبیا محبوب از آنند که ایشان را در این معلوم کمالی هست. 

«دوم با قدرت آید چون قدرت ایشان بر اصلاح نفس خود و اصلاح‌بندگان خدای تعالی و سیاست 
ایشان و به نظام داشتن مملکت دنیا و نظام حقیقت دین. 

«سیم با تنزیه آید و پاکی از عیب و نقص و خبایث اخلاق باطن. و محبوب از ایشان این صفات 
است نه افعال ایشان» که هر فعل که نه به سبب این صفات بود آن محمود نبود چون فعلی که به 
نفاق بودیا به غفلت بود. پس هر که بدین صفات به کمال‌تر بوددوستی وی زیادت بود و از اين است 
که مثلاً صدیق را از شافعی دوست‌تر دارد و پیغامبر را از صدیق دوست‌تر دارد. 

«و اکنون در این سه صفت نگاه کن تا خدای تعالی مستحق این دوستی هست و وی را این 
صفات هست: 

«هیچ سلیم دل نیست که نه این مقدار داند که علم اولین و آخرین از آدمیان و فریشتگان در 
جنب علم حق تعالی ناچیز است... و آنگاه علوم خلق متناهی است و علم وی بی‌نهایت. با آن چه 
اضافت گیرد؟ و علم خلق از وی است. پس همه علم وی است و علم وی از خلق نیست. 

«اما اگر در قدرت نگری قدرت نیز محبوب است, و بدین سبب شجاعت علی را دوست دارند و 





۲ مراد غزالی» این است که احسان بندگان نیز به امر و انگیزش الهی است. 


ص۱۳۳ 


سیاست عمر را که آن نوعی از قدرت است. و قدرت همه خلق در جنب قدرت حق تصالی چه باشد 
بلکه همه عاجزند لا آن قدر که وی ایشان را قدرت داد. پس قدرت وی بی‌نهایت است» که مان 
و زسن و هر چه در میان آن است از جن و انس و حیوان و نبات همه از قدزت وی است؛ و بر اما 
این الی غیر نهایت قادر است. پس چگونه روا بود که به سیب قدرت دیگری را جز وی دوست دارند؟ 

«اما صفت تنزیه و پاکی از عیوب. آدمی را کمال این کجا تواند بود؟ و اول نقصان وی آن است 
که بنده است و هستی وی به وی نیست. بلکهآفریده است, و چه نقص بود بیش از این و انگاه 
جاهل است به باطن خویش تا به چیزی دیگر چه رسد؛ اکر يك رگ را در دماغ وی خلل رسد دیوائه 
شود و نداد که سیب چیست وباشد که علاج آن پیش وی بود و ندن. و عجز وی و جهل وی چون 
حساب برگیری که چند است. علم و قدرت وی در آن مختصر گردد, اگر چه صدیق است و اگر چه 
پیغامبر است. پس پالك از عیوب آن است که علم وی بی‌نهایت است. که کدورت جهل را به وی راه 
مس و قدرت وی به کمال از آن است که هفت آسمان و زمین در قیض قدرت وی انست... ین 
هر که وی را دوست ندارد بلکه دیگری را دوست‌تر دارد» از غایت جهل است. 

سب بنجم در دوستی مناسبت است؛ و آذمی را نیز باحق تعالی منامیتی خاصن هلت که و 
الروح من آمر ری اشارت بدان است و [ن الله خلق آذم علی صوری»؟ اشارت بدان است و این که 
گفت: من به من تقرب می‌کند تا وی را دوست گیرم» چون او را دوست گرفتم سمع وی باشم و 
بصر و زبان وی باشم** و اين که گفت: رضنت فلم تفذنی یا موسسی*» بیمار سم به عیادت 
نیامدی. گفت تو خداوند عالمی چگونه بیمار شوی؟ گفت فلان بنده بیمار بود اگر وی را عبادت 
عکفا ایب مد تست ها طانفدا 6..] 
۰ ۱۷+ 
>> «اذا ال آخدکم آخاه فیجتب له فان ال خلْق دم علی صورته. (صحیح مسلم» ج ۰۸ ص ۳۲:) در مسند 
احمد. اذا ضَب... آمده است (ج ۲ صص ۲66 و ۲۵۱و ۲۳۳). همچنین: ایحوا الوَچه فان اله خن دم 
علی صورته. [توزلحقنق. ص ع۱۵.) و به صورت: خلق هم علی مور در جشامع سشنیرهلج ۰۷ م 
۶ (نقل از احادیث مثنوی. ص ۱۱6 - ۰۱۱۵) 
۵ هن اه تملیقال من عافیلی ولا فالخرب وم توب ال علبی میم آضب اهنا اف 
یه و مزال عببی یز ایبول یج ادا تفه النی متخ هو وه الذی یو بو 
تین ها رل ی نی بها...حدیته» (جسمع صشفیرج ۱ص )داح وم ی 
حدیث آندکی اختلاف دارد رجوع شود به آن کتاب» ج ۰6 صن۳۰۷: 
41 «ن اه َو جل ول وم اقا ا ینآ تلم تشن قال ارب یه ول و نت ره اد 


ه 








۳۵_۲۳ 
کردی مرا عیادت کرده بودی.»۲* 

علامات محبت. مراد. نشانه‌های محبت به خداست» و غزالی آن را هفت علامت می‌داند: 

«اول آن که مرگ را کاره نباشد. و رسول صلوات‌الله علیه گفت: هر که دیدار خدای دوست 
دارد, مرگ را کاره نباشد. بویطی یکی را از زاهدان گفت مرگ را دوست داری؟ توقف کرد, گفت 
اگر صادق بودی دوست داشتی, اما روا بود و کاره بود تعجیل مرگ را نه اصل مرگ را که زاد آن 
هنوز نساخته باشد» تا ساخته کند و نشان آن بود که در ساختن زاد بی‌قرار بود. 

«علامت دوم؛ آن بود که محبوب حق تعالی بر محبوب خویش ایثار کند و هر چه داند که سبب 
قربت وی است نزديك محبوب فرو نگذارد و هر چه سبب بُعد وی است از آن دور بود. و این کسی 
بود که خدای را تعالی به همه دل دوست دارد... پس اگر کسی معصیتی کند, دلیل نکند بر آن که 
مُجب نیست» بل بر آن که دوستی وی به همه دل نیست. و دلیل بر اين آن که نعیمان را چند بار حد 
بزدند به سبب شراب خوردن» یکی وی را لنت کرد» رسول صلوات‌اله علیه گفت: نت مکن که 
وی خدای را و رسول را دوست دارد. 

«علامت سیم؛ آن که همیشه خدای تعالی بر دل وی تازه بود و در آن مولع بود بی‌تکلْف, که هر 
که چیزی دوست دارد ذکر آن بسیار کند. و اگر دوستی تمام بود خود هیچ فراموش نکند. 

«علامت چهارم» آن که قرآن راکهکلام‌وی است و رسول وی را و هر چه به وی منسوب است 
دوست دارد. و چون دوستی قوی شد. هم خلق را دوست دارد. که همه بندگان ویند, بلکه همه 
موجودات را دوست دارد که همه آفریده وی است؛ چنان که هر که کسی را دوست دارد تصنیف و 
خط وی دوست دارد. 

«علامت پنجم» آن که بر خلوت و مناجات حریص باشد و آرزومند باشد که شب درآید تا زحمت 
عوایق برخیزد و وی به خلوت با دوست مناجات کند. چون خواب و حدیث از خلوت به شب و روز 
دوست‌تر دارد. دوستی وی ضعیف بود. وحی آمد به داود علیه السلام که دروغ گفت کسی که دعوی 
دوستی من کرد و همه شب بخفت, نه دوست دیدار دوست خواهد؟ و هر که مرا جوید من با ویم: 
سح 


ب 

قال مامت آن دی فلانآترض قلح تفه آماعلفت وه وجتنی عنن. (اسحیح مسلمج ۸.ص ۰۱۳ 
در احیاء علوم الاین» ج ۰۶ ص ۰۳۰۷ اندکی اختلاف دارد. ایضأً رجوع شود به: تفسیر طبری» ج ۰۲ ص ٩‏ 
فتوحات مکیه؛ ج ۰۳ ص ۲۹۹؛ جامع صفیر؛ ج ۱ ص ۰۷» (نقل از:ماخد قصص و تمیلات مثنوی» صس 
۷ 

۷ کیمیای سعادت» ص ۸۳۵ - ۰۸۳۸ با حذف و تلخیص: 


سس ____-- ___ِ 


۳3 فرهنگ اشعار حافظظ 

«علامت ششم, آن که عبادت بر وی آسان شود و ثقل آن از وی بیفتد... و چون دوستی قوی 
شد, هیچ لذّت در عبادت نرسد» دشخوار چگونه باشد؟ 

«علامت هفتم؛ آن که همٌ بندگان مطیع وی را دوست دارد و بر همه رحیم و مشسفق بودو 
همیشه عاصیان را و کافران را دشمن دارد؛ چنان که گفت: آثیذا غلی الکفار رَماء م.:4 

«اين و امثال این علامات بسیار است. هر که دوستی وی تمام بود. همه در وی موجود بودء و 
آن که در وی بعضی از این بود, دوستی وی به قدر آن بود.»٩4‏ 

عزالاین محمود کاشانی نیز برای محبت حق. علاماتی آورده است که پاره‌ای از آنها در بیان 
غزالی گذشت. از جمله گوید: 

«اما علامات آن بسیار است. چه, هر موی بر اندام محب شاهد عدل است بر صدق محبت او؛ و 
هر حرکتی علامتی و هر سکونی امارتی. ولیکن مشاهدة آن جز به دیدة محبت نتوان کرد. و ما 
جهت تمییز صادقان از مدعیان» بعضی از آن برشماريم: 

«علامتی از آن» آن است که در دل او محبت دنیا و آخرت نبود؛ چنان که حق تعالی به عیسبی 
علیه السلام وحی فرستاد که: یا عیسی ای |ذا ات علی قلب بقلم آجذ فیه خبٌ انیا و لاجر 
لاه خی و شاید که محبت الهی با شفقت بر خلق در يك دل جمع شود و بعضی را آن شسفقت 
محبت نماید. و نشان آن که شفقت است آن بود که اگر صاحب این دو وصف را مخیْر کنند میان 
ترك طرفی و ایثار دیگری» طرف خلق ترك گیرد. 

«علامتی دیگر آن که هر حسن که بر او عرض کنند بدان التفات ننماید و نظر از حسن محبوب 
بنگرداند. حکایتی مشیهور است که وقتی شخصی به زنی جمیله رسید و اظهار محبت کرد. زن 
امتحان را گفت: ان ورائنی مَن هی آخسن منی وخقاًو تم جمالاً و هی أخْنی.:* شسخص باز 
نگریست. زن به تقریع و توبیخ او زبان بکشید که؛ یا بَطال»(ذا نَرئك من بعیدٍ ظت لك عارفا و 
اذ قرْت و تَکلمْت نت آنك عاثیق فالان لت بعارف و لا عاثیق,.۱* 

«و علامتی دیگر آن که وسایل وصول محبوب را دوست دارد و مطیع و مستسلم باشد.چه» آن 





۹۸ 

٩‏ کیمیای سعادت. ص ۸۵۳ - ۸۵۵ با حذف و تلخیص. برای ملاحظه تفصیل, رجوع شود به اصل کتاب و 
احیاء علوم الاین؛ ج ۰4 ص ۲۲۹ - ۳۳۸. 

۰ خواهری به دنبال دارم که خوشروی‌تر و زیباتر از من است. 

۱ ای دروغزن! از دورت که دیدم گمان بردم عارفی» و چون نزديك شدی و سخن گفتی پنداشتم عاشقی» و 


اکنون دانستم که نه اینی و نه آنی. 


.2۷ 
«علامتی دیگر آن که از موانع وصول محبوب اگر خود فرزند بود برحذر باشد: 
هجزت لح طرا فی هواکا  .‏ و آتمت الیل یکی آراکا" 
لز فطنت را نم ار حَنْ لاد ال سسواک* 
«علامتی دیگر آن که محبوب را در جمیع اوامر و نواهی طاعت دارد و هرگز قصد مخالفت حکم 
او نکند» چنان که رابعه گفته است: 
تنصی الالة و نت نظهر حهُ. هنا لغذری فی الفعال تدیع"" 
رن کان خی صادقاً لا ان اجب من یب مطیع"" 
«و علامتی دیگر که اندك مراعات محبوب بسیار داند و بسیار طاعت خود اندك. چنان که قول 
بایزید است: الب استقلال الکثیر منك و استیکثار القلیل من خبييك. 
«علامتی دیگر» حیرت و هیمان است در مشاهدة جمال محبوب که رب زذنی فيك نی 
«علامتی دیگر که مشاهدة محبوب و وصال او در شوقش نقصان نیارد. بل هر لحظه در مشاهده 
و هر نفس در مواصله شوقی جدید و تعطش داعی هل من مَزید در نهاد او انگیخته می‌گردد» و 
چندان که مراتب قرش زیادت می‌گردد نظرش بر مرتبهُ فوق آن می‌افتد و شوق و قلقش در وصول 
آن تزاید و تضاعف می‌پذیرد. و همچنان که جمال محبوب را نهایت نیست شوق محبت را غایت 
تست5۱6۰ 
درجات محبت و شرحی مختصر دربارة عشق 
اگر از محبت سوفین هی که دوست داشتن حق آست با تمم وجود و همه جان ود بگذردج 
و این عشق رنانی را که هم از فیوضات عنایت اوست کنار بگذاریم» محبتهای بشری را نه به حسب 
حقیقت محتت بل به حسب استعداد مّحِب درجاتی نهاده‌اند؛ چنان که مستملی بخاری گوید: 
«محبتی که میان مخلوقان باشد, اول درجه در موافقت طبع است که چیزی بیند ی شنود که طبع 
سس 
۲و به خاطر پوس توه از همة مردمان کرانه گفتم و برای دنت خانوا خود را ی کس کر 
۳ اگر بند از بندم جدا کنند. دلم جز به یاد تو نمی‌تالا. 
۶ خدای را رت 
نوظهور است. 
اگر در دوستی صادق بودی؛ از او اطاعت می‌کردی,که دوست قرمانبردار محبوب است. 
۵۲. مصیاح الهدایه. ص ۰.ع ۰ ۱۰ با حذف و تلخیص: 


ات 
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او را موافق آید و طبع به آن چیز آرام گیرد. و چون مدتی به موافقت طبع برآمد, درجهُ ثانی ميل کند. 
ومیل مرنفس را هنت که نفس به صحبت آنآچیز وآن کش مل کند و ازدیگران اعراض لاد. و 
چون مدتی به این مقام ثانی گاهی برآید. به مقام ثالث رسد و وذ گردد. و چون به این مقام رسید, 
تما و شهوات او محیت آن کس گردد و دیدن او و نشستن با او و شنیدن از آوء و چون مدتی به این 
مقام سوم گاهی برآید, چهارم درجه محبت گردد. و چون گاهی چند به این مقام بباشد. به درجه 
پنجم رسد و وله گردد. و وله, حیرت باشد. سرگردان و متحیر گردد و هر چه بیند پندارد که دوست 
است و هر چه شنود درد که سخن دوست است؛ چنان که مادری که بچه را گم کردهباشد که اور 
واه خوانند. و چون از مقام پنجم بگنرد. به درجهُ ششم آید و آن درجه ششم را هوا خواند. و چون 
مدت دیگر به اين مقام ششم براید.به درجه هفتم رسد و آن درجهُ عشق است. و عشق نیز محبت 
است, اما چون از حد در گذرد عشق خوانند.» ۰۷ 

دربارة احوال محبان, یو تصر سراج شرحی در اللمع می‌نویسد"* که ترجمٌ اختصاری آن"* چنین 
است: 

احوال اهل محبت, سه است: حال اولء محبت عامه ادست که از احسان خدا به بنده پیدا 
می‌شود. زیرا قلب انسان مجبول به محّت کسی است که به او احسان کند. 

حال دوم؛ محبت صلاقین و متحققین که زاييدةنظر قلب است به بی‌نیازی و جلال و عظمت و 
علم و قدرت خداوند. و وصف این قسم محبت آن است که ابوالحسین نوری گفته: «هَك الانتار و 
کشنف الاسرار.» 

حال سوم؛ محبت صذیقین و عارفین است که نتیجه نظر پاك و معرفت کامل آنهاست به این که 
خداوند بدون علت و سبب و به صرف فضل و رحمت, آنها را دوست می‌دارد. کذلك آنها هم بدون 
علت. خدا را دوست می‌دارند؛ چنان که ابو یعقوب سوسی گفته که تا مب محبت خود را بیند یمن 
واقف و عم به محبت خودباشد محیتش صحیح نیست, و وقتی صحیح است که جز محبوب چیزی 
در میان نماند و علم به محبت فانی شود.:< 


حج جچجچ سس _-_ < "۰۰ ۰ ۰ ا « (حچ 


۷ شرح تعرف» ص ۰۳-۲ به اختصار. 

۸ ر: اللمع فی التصوف» ص ۵۹-۵۸ 

.۳۲۸ به نقل از: تاریخ تصوف» ص‎ ٩ 

۰ . دیدم اورا به چشم اواپس گفتم ای جان جهان تو کیستی گفتا تو 
(اشعة اللمعات جامی, لمعهٌ ششم.) 


پ۰پبپصجبصسصسپپجپا سس 


محبت 1.۹ 


تست 

هجویری می‌نویسد: 

«محبت بر دو گوئه باشد: یکی محبت جنس به جنس و آن میل و توطین نفس باشد و طلب ذات 
محبوب از راه مماست و ملازقت؛ و دیگر محبت جنس نه با جنس و این طلب قرار کند با صفتی از 
اوصاف محبوب که با آن بیارامد و انس گیرد چون شنیدن کلام و يا دیدار. 

«و گرویدگان اندر محبت بر دو قسمتند: یکی آن که انعام حق با خود بیند و ریت انعام و احسان 
محبّت مُنیم و مُحین تقاضا کند, و دیگر آن که کل انعام را از غلبهُ دوستی اندر محل حجاب نهند و 
راهشان از روّیت نْعّم به مُنیم بوده و اين عالی‌تر است.»7۱ 

غزالی هم در درجات احوال محبّان نوشته است که: 

«و بدان که هیچ موّمن از اصل محبت خالی نیست, و لکن تفاوت از این سه سبب است: یکی 
آن که در دوستی و مشفولی دنیا متفاوتند. و دوستی هر چه بود در دوستی دیگری نقصان آورد. و 
دیگر آن که در معرفت متفاوتند. که عامی شافعی را دوست دارد بدان که بر جمله داند که وی عالمی 
بزرگ است و لکن فقیه که از تفصیل علوم وی بعضی خبر دارد وی را دوست‌تر دارد که وی را بهتر 
شناسد. و دیگر آن که در ذکر و عبادت که نس بدان حاصل آید متفاوت باشند. پس تفاوت محبّت؛ 
از این سه سبب خیزد.»۲ 

خواجه نصیرالدین طوسی می‌نویسد: 

«محبت قابل شدت و ضعف است: اول مراتب اوء ارادت است. چه, ارادت بی محبت نباشد. و 
بعد از آن» آنچه مقارن شوق و با وصول تمام که ارادت و شوق منتفی شود, محبّت غالب‌تر شود. و 
مادام که از مغایرت طالب و مطلوب اثری باقی باشد» محبت ثابت بود. و عشق» محیّت مفرط باشد. 
و باشد که طالب و مطلوب متحد باشند و به اعتبار متفایر. و چون این اعتبار زایل شود» محبت منتفی 
گردد. پس آخر و نهایت محبت و عشق, اتحاد باشد... 

«و محبت مبنی بر مصرفت نیز باشد» چنان که عارف را با آن که لذت و منفست و خیر همه از 
کامل مطلق به او می‌رسد پس او را محبت کامل مطلق حاصل آید به مبالفت‌تر از دیگر محبتها. و 
معنی الْذین اموا آئن ح 7۳۵ این جا روشن گردد. 

«و اهل ذوق گفتهاند که رجا و خشیت و شوق و انس و انبساط و توکل و رضا و تسلیم, جمله از 
لوازم محبت باشد. چه, محبّت با تصور رحمت محبوب اقتضای رجا کند. و با تصور هیبت اقتضای 





۱ کشف المحجوب» ص ۳۹۷ - ۰۳۹۸ 
۲ کیمیای سعادت» ص ۸۵۰ - ۰۸۵۱ 
۳( 


خشیت. و با عدم وصول اقتضای شوق, و به استقرار وصول اقتضای انسء و به افراط انس 
اقتضای انبساط. و با نقت به عنایت اقتضای توکّل, و با استحسان هر اثر که از محبوب صادر شود 
اقتضای رضاء و با تصور قصور و عجز خود و کمال او و احاطت قدرت او اقتضای تسلیم. و بالجمله, 
محبت حقیقی حذی با تسلیم دارد؛ آنگاه که حاکم مطلق محبوب را داند و محکوم مطلق خود را. و 
عشق حقیقی حذی با فا دارد, که همه معشوق را بیند و هیچ خود را نبیند و کل ماسوی اله نزديك 
اهل این مرتبه حجاب باشد. پس غایت سیر به آن برسد که از همه اعراض نمایند و توجه به او کنند 
و الی له یرجم الامر که»»1 

خواجه رشیدالدین فضل‌الله وزیره در مکتوبی که به فرزند خود امیر شهاب‌الدین حاکم تستر و 
اهواز می‌نویسد. ضمن سی و نه پند که به او می‌دهد, در پند بیستم, محبت را به هشت نوع تقسیم 
می‌کند که خالی از دقت و ظرافت نیست., بدین شرح: 

«بیستم. باید که دل که خلوتخانه تجلیات الهی است به نور محبّت معرفتی منور گردانی و بدانی 
که محبت هشت گونه است: اول, دوستی عادتی, و آن دوسستی عوام است با یک دیگر و آن از 
موافقت باشد تا مخالفت. دوم؛ دوستی شهوتی میان مرد و زن بود» و آن از اول اقتضای شهوت بود 
تا آخر نقصان شهوت. سیوم, دوستی نسبتی و آن میان پدر و فرزند بود از مهد تا لحد. چهارم» 
دوستی وصلتی که میان کدخدا و کدبانو بود از وقت نکاح تا وقت طلاق. پنجم؛ دوستی طمعی بود, 
چنانجه درویشان را با توانگران از وقت عطا دادن تا استادن. ششم, دوستی طبعی باشد میان عاشق 
و معشوق از نزدیکی تا دوری, هفتم, دوستی معرفتی بود. و آن از وقت میثاق بود تا به تلاق. 
هشتم» دوستی عنایتی و آن از ازل باشد تا به اید.»*7 

صاحب مصباح‌الهدایه. در اين باب می‌نویسد: 

«بدان که بنای جمله احوال عالیه بر محبّت است؛ همچنان که بنای جمیع مقامات شریفه بر 
توبت. و از آن جهت که محبت محض موهبت است. جملهٌ احسوال را که مبنی‌اند بر آن, مواهب 
خوانند. و محبت. میل باطن است به عالم جمال. و آن بر دو گونه است: محبت عام اعنی میل قلب 
به مطالعةٌ جمال صفات. و محبت خاص اعنی میل روح به مشاهده جمال ذات. 

«محبت عام ماهی است که از مطالع صفات جمالی روی نماید. محبت خاص آفتابی که از افنق 
ذات برآید. 

«محبت عام نوری که وجود آرايش دهد و محبت خاص ناری که وجود را پالایش دهد... 
۳۳ 
> اوصاف الاشراف؛ ص ۰۵۲-۵۱ با حذف و اختصار. 


۵ مکاتبات رشیدی» به تصحیح محمد شفیع, لاهور. ص ۰۱۰۳ 


بببب 2 لپ ۳۳کس 


محبت "1 


«حقیقت محبت رابطه‌ای است از روابط اتحاد که مُجب را بر محبوب بندد و جذبه‌ای است از 
جذبات محبوب که مب را به خود کشد و به قدر آن که او را به خود می‌کشد از وجود او چیزی محو 
می‌کند تا همهٌ صفات او را از او اول قیض کند و آنگاه ذات او را به قبضهٌ قدرت از او برباید و به بدل 
آن ذاتی که شایستگی اتصاف به صفات خود دارد بدو بخشد و بعد از آن» صفات او داخل آن ذات 
بدل یافته شوند.»7 
جامی, در شرح لمعات» می‌نویسد: 
«خب یعنی نسبت مخبت؛ و دوستی ذات مجب است و لازم ممتنع الانفک اك اژ وی و عین او 
محال است که از مب مرتفع شود, زیرا هیچ کس نیست که از محبت امری کونی یا الهی» صوری 
یا معنوی خالی باشد. پس اصل محبت از هیچ کس مرتفع نتواند شد. بلکه تعلق او نقل شسود از 
محبوبی به محبوبی. و فی‌الحقیقه, متعلق آن خب در همهُ محبوبان محبوب حقیقی خواهد بود.»۲ 
خواجه عبدائه انصاری» در رساله «محیت‌نامه» می‌نویسد: 
«اين شراب را آشامیدن باید نه شنیدن» بدین مقام رسیدن باید نه پرسیدن. 
راما محبت سه است: علَتی و خلقی و حقیقی. محبت علتی هواست و خلقی قضاست و حقیقی 
عطاست. آن محبّت که از علّت خیزد در نفس نزول کند و نفس را پست کند» و خلقی بر دل فرود آید 
و دل را نیست کند؛ و آنجه از حقیقت خیزد در جان قرار گیرد تا وی را که از او نیست. نیست کند و 
به خود هست کند. 
«نشان مُحِبٌ آن است که غرقهٌ جمال محبوب بود و همچون نظارگیان پسر یمقوب بود. باید که 
در مقابل دوست هستی از خودنبیند و دوست را جز به دوست نبیند. اين محبّت بی‌چون است و نص 
بُحبون است: 
بی‌بود شما بحبهم من گفتم . هم در یْحبُون به شما من سفتم 
جز من دگری نبد شنیدی گفتم من‌بودم و من شنیدم و من گفتم.»۳ 
عشق 
هرچه گویم عشق را شرح و بیان چون به عشق آیم خجل باشم از آن 
گرچه تفسیر زبان روشنگر است ‏ ليك عشق بی‌زبان روشن‌تر است 





مصباح الهدایه. ص 2۰1 - 2۰7 با حذف و تلخیص. 
۷ اشعة اللمعات» ص ۰۵۷-۵۲ 
۰۸ رسائل خواجه عبدائه انصاری» ص ۰۱۱۱ 
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چون قلم اندر نوشتن می‌شتافت ۰ ۰ چون بهعشق امد قلم بر خود شکافت"< 


عشق راز آفرینش و چاشنی حیات و خمیرمایه تصوف و سرمنشا کارهای خطیر در عالم و اساس 
شور و شوق و وجد و نهایت حال عارف است. 
محبت چون به کمال رسد عشق نام می‌گیرد. و عشق که به کمال رسد به فنا در ذات معشوق و 
وحدت عشق و عاشق و معشوق منتهی می‌شود, و اگر آن عشق باشد که از مواهب حق است هم به 
حق می‌کشاند و می‌رساند. و وصال بر دوام. جای دیدارها و لذات زودگنر را می‌گیرد. 
صوفی وقتی به این حالت رسید, در جهانی دیگر می‌زید یا عالم دیگری در درون خود اناد 
می‌کند که در آن کین و حسد و خشم و نفاق راه ندارد, خودخواهیها و حقارتهای بشری مرده و همه 
جارا نور و صفا و مهر و وفا پر کرده است. 
صرف‌نظر از موضوع تصوف و عرفان, ان نکتهقبل دقت است که آرزوهای بشنرء خامته بر 
متعالی و صاحبدل, با واقعیات زندگانی موازنه ندارد و جهان ماده بسیار حقیرتر و تیره‌تر و بی‌ارزش‌تر 
از انتظار و آرزویی است که روشندلان و گرم روان از حیات و آفرینش دارند. بنابراین؛ یا باید همواره 
آرزوها را در افق دور با دید حسرت نگریست و بر بی‌هدفی حیات و بی‌ارزشی جهان تاسف آوردو 
رنج برده و با جهانی در درون خود ساخت و با آنان که این بنای خالی از خلل را ری کرده‌اند درعین 
صفا و گرمی و شادی و بهروزی زیست. این جهان عظیم و تابناك را فقط عشق می‌تواند بسازد و 
سعادت را آن کسان می‌برند که ارادتی بياورنده وگرنه عقل در این تاریکی راه به جایی نمی‌برد و بشر 
در زندان جهان تا پایان حیات محبوس و,در رنج می‌ماند. 
عقل گوید: ۰ «شش جهت حدست و بیرون راه نیست» 
عشق گوید: . «راه هست و رفته‌ام من بارهاه 
عقل بازاری بدید و تاجری آغاز کرد عشق‌دیده زان سوی‌بازار او بازارها۷ 


به قول خواجه عبدالله انصاری: 

«برکت آسمانها از سپهر است و برکت جانها از مهر است, چنان که مرغ را پر باید آدمی را سر 
باید. جوینده را صدق باید و رونده را عشق باید.» ۷۱ 
اه سا « ۱ 
٩‏ مثنوی, دفتر اول. ص .٩‏ 
۰ کلیات شمس. ج ۰۱ ص ۸1 
۰ رسائل خواجه عبدائه انصاری, ص ۰۳۵ 
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چنان که در قسمت اول مبحث «محبت» گذشت, صوفیه به سریان عشق درهمهٌ موجودات به 
حسب درجه و لیاقت آنها معتقدند. پس عشق عطیه‌ای آسمانی است و همه موجودات درحد خود به 
حق عشق می‌ورزند و عشق به آفریدگان نیز از آن رهگنر است که پرتو ذات حقند و مجاز پل حقیقت 
است؛ چنان که بوعلی سینا گوید: 

«نفوس انسانی» در حالت استعداد» از عشق غریزی خالی نیست. زیرا که هیچ آدمی نیست که نه 
به طبع خویش مشتاق است به حصول علم و ادرالك معقولات که کمال اوست, و خاصنه شوق ادراك 
معقول اول که عند ادراك آن» مقصود از ادراك همه معقولات حاصل شود و دانستن همه معقولات 
ی دانستن وی بود» و این معقول اول است اعنی واجب‌الوجود... 

«هر یکی از موجودات. عشسق غریزی دارند مرخیر مطلق را. و خیرمطلق متجلی است مر (ذات 
خود را و) عشاق خود راء الا آن است که قبول عشاق مر تجلی او را و ادرالك او را متفاوت است و 
اصال هریکی به او به قدر مصرفت اوست. و غایت قربت به او آن است که قبول تجلی او کند به- 
حقیقت, اعنی به غایت آنچه در امکان است. و این معنی آن است که صوفیان آن را اتحاد گویند. و 
خیر اول به ذات خویش متجلی است جمله موجودات را ولیکن قصور از جهت عشاق است که 
محجوبند از تجلّی و ازجهت نقص که در ایشان است قبول تجلی نمی‌کنند.»۲۳ 

راما غلبهٌ عشسق مر مبدا اول را و کمالی که از او ادراك می‌کند. عشستهای دیگر را ضعیف 
می‌گرداند. و آن نیز که حاصل است از عشق او مر نفس خود را و عقل خود را و عقول دیگر را همه 
تبع عشق خیر مطلق است» اعنی بهجت و خرّمی او به نفس خویش و به عقول از بهر آن است که 
همه از خیر مطلق نصیب دارند و خواص حضرت اواند.» ۳ 

ابونصر فارابی فیلسوف دیگر ایران نیز دربارء عشق حق تعالی به ذات خود و عاشتیت و 
مشوقیّت خداوند بیانی دارد که استاد فروزانفر ضمن بحثی دربارة «فارابی و تصوف» بدان اشارت 
کرده‌اند: 

«و می‌دانيم که او در درجهُ اول حکیم و فیلسوف و اهل ذوق و نظر است. می‌توان علاقه یا 
تمایل او را به تصوف که لطیفهٌ کتاب و سنّت و درخور توجه خاطر صاحبدلان و روشن بینان است 
امری ممکن بلکه واقع فرض نمود» علی‌الخصوص که مطالعهُ کتاب فصوص این نکته را به جهات 
ذیل تایید می‌نماید: اول از جهت تقریر مسائلی که از مبانی مسلك تصوف است. مثل اثبات عشسق 
حق تعالی به ذات خود و عاشقیت و معشوقیّت خداوند که نقطهٌ اصلی انبماث تصوف و جزو مطالبی 





۲ رسالهًٌ عشق بوعلی سیناء کلالهٌ خاور. ص ۲۸ - ۰۲۹ 
۳. همان ص ۰۳ 





25 فرهنگ اشعار حافظ 





است که صوفیه در نظم و نثر خود مضامین دلاویز بسیار درباره آن گفته‌اند و می‌توان آن را چاشنی 
تصوف امید. و از قبیل این که حجاب ادمی خود اوست و تا این حجاب برجناست وصول ممکن 
نمی‌گردد؟" که این مطلب هم از مبانی مهم تصوف و مبنای وجوب ریاضات و مجاهدات و قهر نفن 
و طرح مسئلهٌ حضور و غیبت و جمع و فرق و فنا و بقا محسوب می‌شود.»۲۵ 

دربارهُ عشق, غالب فلاسفه بحث کرد‌اند و در این یادداشت مختصر غرض جمع‌آوری آن اقوال 
نیست و این جا بیشتر توجه معطوف به عشقی است که صوفیان بدان متوجهند و محبتی که یادگار 
روز الست می‌دانند. و از این جهت. تنها به ذکر عقیدة افلاطون از لحاظ عقیده‌ای که به اشسراق 
می‌ورزد و نظریات" ۲ فلوطین از آن جهت که در تکامل عقيده وحدت وجود نقش بسزایی دارد اکتفا 
می‌شود. 

در باب عشق, افلاطون می‌گوید که: 

«روح انسان در عالم مجردات قبل از ورود به دنیا حقیقت زیبایی و حسن مطلق یعنی خیر را بدون 
پرده و حجاب دیده است. ببس ان دا ییا هری ون و مجازی را می‌بیند. از آن 
یی معلق که ساب درك نموه اد م‌ن.غم هجران به او دست میدهد و هوای عسق از 
برمی‌دارده فریفته جمال می‌شود و مانند مرغی که در قفس است می‌خواهد به سوی او پرواز کند. 
عواطف و عوالم محبت همه همان شوق لقای حق است. اما عشسق جسمانی مانند حسن ضنوری 
مجازی است. و عشق حقیقی سودایی است که به سر حکیم می‌زند. و همچنان که عشسق مجازی 
سبب خروج جسم از عقیمی و مولا فرزند و مایهُبقای نوع است. عشق حقیقی هم روح و عقل را از 
عقیمی رهایی داده مای ادراك اشراقی و دریافتن زندگی جاودانی ین نیل به معرفت جمال حقیقت و 
خیر مطلق و حبات روحانی است. و انسان به کمال علم وقتی می‌رسد که به حق واصل و به مشاهده 
جمال او نایل شود و اتحاد عالم و معلوم و عاقل و معقول حاصل گردد. 

«اين است که علم و حکمت افلاطون درعين اين که ورزش عقل است از سرچشمة عشق آب 





۷ میان عاشق و معشوق هیچ حایل نیست ‏ توخود حجاب خودی حافظ از میان برخیز 
(دیوان حافظ, ص ۰۱۸۱) 

۵ یغما. سوم خرداد ۰۱۳۳۰ ص ۰۱۰۳ 

۲ نه نظرات! آن گونه که امروز بر سر زبانهاافتاده است و استعمال آن را برخسی نوخاستگان تشسانه کثرت 

اطلاع... می‌دانند. حال آن که «نظریه» و «نظریات» در متون فارسی سابقه بسیار دارد و حتی استادان بزرگی که 

رسالاتی هم در کمال بلاغت به عربی پرداخته‌اند, در نوشته‌های فارسی خودء «نظریه» و «نظریات» را به کار 


برده‌اند. 
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محبت 1۱۵ 


می‌خورد و با آن که آموزند؛ شیوة مشاء (استدلال) است سالك طریق اشراق (ذوق) می‌باشد.»۳ 

اما بوعلی سیناء زیبایی ظاهری را هم اثر عنایت حق و زیبایان را صاحب فضیلتی می‌داند و 
می‌نویسد؛ 
«کم کسی یابند از ظرفا و حکما و کسانی که طریقت و اخلاق درست طبعان دارند الا که دل او 
را مشفول یابند به دوستی صورتی نیکو از صور انسانی (که وی را از کمال حسن و اعتدال نصیبی 
باشد) زیرا که این انسان که صورت نیکو دارد او را ورای کمال انسانّت فضیلتی دیگر حاصل شنده 
است و مزیّتی یافته است. یعنی اعتدال که آن مستفاد است از تقویم طبیعت و اعتدال آن و اثر 
عنایت الهی در حق او بیشتر حاصل آمده است. پس از جهت وجود این معانی مستحق است که او را 
از میان دل دوست دارند و صفاءوداد او را بخشند. و از این بود که سید عالم صلعم خبر داد که: 
طبُوا الحوائج عنة جسان, الوجوو.»۱۸ 

فلوطین (متوفی ۲۷۰ م) در میان اين که روح یا نفس انسان از عالم ملکسوت نزول کرده و در 
عالم ناسوت گرفتار الایش ماده شده و اگر قصد تزکیه و بازگشت به عالم معنی داشته باشد باید پس 
از این قوس نزولی» قوس صعودی را بپیماید, می‌نویسد که: 

راما نفوسی که بخواهند رجعت به مبدا کنند و قوس صعود را بپیماینده باید از عالم مادی اعراض 
جسته به نظاره و سیر عالم معنی بپردازند. نخست تزکیه و تطهیر نموده خود را از آلایش آغراض 
دنیّه و خواهشهای پست پاك کنند. آنگاه در راه سلوك قدم نهند. و این سلوك معنوی» سه مرحله 
دارد: هنر و عشق و حکمت. 

«هنر» طلب حقیقت و جمال است یعنی جست‌وجوی راستی و زیبایی که هردو یکی است. زیرا 
آنچه راست است زیباست و هیچ زیبایی جز راست نتواند بود... شوق و وجد و حالی که از مشاهدة 
زیبایی برای روح دست می‌دهد, از آن است که به همجنس خویش برمی‌خورد و آنچه خود دارد در 
دیگری می‌یابد... 

«باری اهل ذوق و ارباب هنر» دنبال تجلیات محسوسه زیبایی و حقیقت می‌روند. اما زیبایی 
محسوس یعنی جسمانی» پرتوی از زیبایی حقیقی می‌باشد که امری معقول است. یعنی به قوای 
عقل ادراك می‌شود. زیرا اصل و حقیقت زیبایی» چنان که گفتیم. صورت است. چه؛ زیبایی بدن از 
نفس (روح) و زیبایی نفس از عقل و عقل عین زیبایی یعنی صورت صرف می‌باشد. پس همان وجد 
و شوری که برای ارباب ذوق از مشاهده زیبایی جسمانی دست می‌دهد» برای اهل معنی از مشاهدة 





۷ سیر حکمت در اروپاء مطبعهٌ مجلس, ج ۰۱ ص ۳۹ - ۰۲۰ 
۷۸ رسالهًٌ عشسی, فصل پنجم. ص ۰۲۰ 





زیبایی معقول یعنی فضایل و کمالات حاصل می‌شود. و این عشتقی است که مرحلهٌ دوم سیر و 
سلوك نفوس زکیّه است. 

«در این مقام. هنوز عشق اتمام است و عشق تام یا حکمت آن است که به ماورای زیبایی و 
صورت نظر دارده یعنی به اصل و منشا آن که خیر و نیکویی است و مصدز کل صور و هم موجودات 
و فوق آنها و مولد آنهاست. زیبایی نفوس و عقول, مطلوبیّت و معشوقیّت نمی‌یابد مگر آن که به نور 
خیر منور و به حرارتش افروخته شده باشد؛ چنان که در عالم ظاهر شمایل و پیکر بی جان دل 
نمی‌ربید و لطيفةٌ نهانی که عشق از آن خیزد جان است از آن رو که بهخیر نزديك است, پسن نفس 
انسان از زیبایی و صور محسوس و معقول نظاره و مشاهده می‌خواهد؛ اما هنوز آرام نمی‌گیرد و 
بی‌قرار است و آنچه مطلوب حقیقی اوست خیر یا وحدت است و به مشساهدة او قانم ییست, بلکه 
وصال او را طالب و جویای اتحاد با اوست. چه. وطن حقیقی ما وحدت است. آرزوی ما بازگشت به 
آن وطن می‌باشد و سیر به سوی آن وطن با قدم سر مینتر نیست؛ چشم سر را پاید بست و دید دل 
را باید گشود. آنگاه دیده می‌شود که آنجه می‌جویيم از ما دور نیست. بلکه در خود ماست. و این 
وصال یا وصول به حق, حالتی است که برای انسان دست می‌دهد و آن بی خودی است. در آن 
حالت» شخص از هرچیز حتی از خود بیگانه است» بی خبر از جسم و جان» فارغ از زمان و مکان» از 
فکر مستغنی؛ از عقل وارسته. مست عشق است و بین خویش و معشوق یعنی نفس و خیر مطلق 
واسطه نمی‌بیند و فرق نمی‌گذارد. و این عالمی است که در عشق مجازی دنیوی» عاشق و معشوق 
به توهم دربی آن می‌روند و به وصل یکدیگر آن را می‌جویند. ولیکن این عالم» مخصوص به مقام 
ربوییت است. و نفس انسان مادام که تعلق به یدن دارد تاب بقای در آن حالت نمی‌آرد و آن را فا و 
عدم می‌پندارد. الحاصل, آن عالم دمی است و دیر دیر دست می‌دهد» و فلوطین مدعی بود که در 
مدت عمر چهارمرتبه آن حالت دیده و این لنت چشنده است.»۷۹۰ 

نظیر و یا قریب به همین مطالب را غالب صوفیه اظهار داشسته‌اند. ازجمله, احمد غزالی چنین 
ورد 

«عشق, رابطه پیوند است. تعلّق به هر دو جانب دارد. چون نسبت عشق بین العاشق و المعشوق 
درست آید» پیوند ضروری گردد و از هردو جانب که خود مقدمه یکی است.» :۸ 

«در بدایت عشق بود, هرجا که مشابهت آن حدیث بیند به دوست گیرد. مجنون چندین روز طعام 
نخورده بود. آهویی به دام او درافتاد. کرامتی کرد و رهایی داد. او را گفت: چیزیش بدان فتنه‌خو 





۹ سیر حکمت در اروپا. ج ۰۱ ص ٩:‏ - ۹5 


۰ سوانح. ص ۱۲ 
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می‌مانده به سبب آن جفا کردن شرط نیست. اما اين قدم بدایت عشق است... 
ردر ابتدا بانگ و خروش و زاری می‌کند که هنوز سلطان عشق تمامت ولایت نگرفته است. چون 
کار به کمال رسد و ولایت بگیرد. حدیث در باقی افتد و زاری نظاره به زاری کودکی و آلودگی به 
پالودگی مبدل شود: 
ز اول که مرا عشق نگارم بربود ‏ همسایهُ من ز نله من نفنود 
کم گشت کنون ناله و دردم بفزود . اتش چو همه گرفت کم گردد دود.»۱ 
«ابتدای عشق چنان بود که عاشق معشوق را از بهر خود خواهد. و این کس عاشق خود است به 
واسطهٌ معشوق و اگرچه نداند. که می‌خواهد تا او را در راه ارادت خود به کار برد. 
«کمال عشق چون بتابده کمترینش آن بود که خود را برای او خواهد و در راه رضای او جان 
درباختن بازی داند. عشق حقیقی آن باشد, باقی همه سودا و هوس و بازی و علت است.»* 


عشق از نظرگاه دین. عشق با این مفهوم وسیع و عالی» عشقی که مبدا آن تزکیه و تهذیب 
نفس و منتهای آن وصول به کمال و فنا در ذات حق است, عشستقی که بالاتر از کفر و ایمان و 
هدفش خیر مطلق و پرکردن جهان از نور و صفا و خدمت و گذشت و محبّت است. مفهومی است 
که صوفیه به عالم اسلام تقدیم داشته‌اند. 

راست است که ملکات فاضله در دین مورد نظر و توصیه است. اما عبادت به امید ثواب و ترس از 
عقاب چیز دیگر است و به قدم عشق و شور در راه بندگی پیش رفتن و به فرمان دوست سر نهادن 
چیز دیگر. 

زعشق کم گو با جسمیان که ایشان را . وظیفه خوف ورجا آمد و واب و عقاب"" 


فرق است بین آن که از خدا حور و قصور و آب کوثر و شراب طهور می‌خواهد و آن که به اینها 
ی‌اغتناست و حافظوار می‌گوید: 
عاشقان را گر در آتش می‌پسندد لطفدوست .. تنگ چشمم گرنظر در چشمةٌ کوشر کنم*" 





۱ همان» ص ۱۷ - ۰۱۸ 

۳۲ همان» ص ۰۲۲ 

۳ کلیات شمس» ج ۰۱ ص ۰۱۹۰ 
6 دیوان حافظ, ص ۰۲۳۸ 





۱۸ فرهنگ اشعار حافظ 


و یا مثل مولوی, طریق عاشقان را پشت پا زدن به همه چیز می‌داند: 
اگر تو عاشق عشقی و عشق راجویا . بگیر خنجر تیز و ببر گلوی حیا 
بدان که سدعظیم است در روش ناموس . حدیث بی‌غرض‌است این قبول‌کن به‌صفا 
تو جامه گرد کنی تا ز آب تر نشود هزار غوطه تو را خورد نیست در دریا 
طریق‌عشق همه‌مستی آمد و پستی . که‌سیل, پست‌روده کی رود سوی‌بال؟!:۸ 


قبل از رواج و گسترش آرای صوفیه» عشق به این معنی عالی» بین مسلمانان اعم از عرب و 
ایرانی, ظاهراً شناخته نمی‌شده است و از حدود روابط بین دو جنس مخالف و تب و تابهای وابسته 
به آن تجاوز نمی‌کرده"" و اشعار عربی و فارسی و افسانه‌ها و اخباری که در این زمینه موجود است 
بر درستی این گفته گواه است. حتی اگر دقتی به عمل آید» در همین روابط نیز غاباً صورت اعلای 
محبت کمتر جلوه‌گر است و عشتها همه برای رنگی است و معشوقگان نیز بیشتر مملوك زرخرید یا 
قابل استیلای معشوقند, و با کالای قابل خرید و فروش عشق نمی‌توان ورزید. 

در دین اسلام نیز لفظ «عشق» کمتر در ماخذ مربوط وجود دارد و در قرآن مجید این کلمه به کار 
نرفته است و «حبّ» و در درجات بالاتر چون عشق زلیخا به یوسف «شغف» و نظایر آن استعمال 
شده است. 

در اخبار نیز که بیشتر ناظر به مسایل دینی است بالطبع این کلمه مقامی شایان ندارد» و از این رو 
نه‌تنها صوفیان قرون وله بعد از اسلام که ژهادند از عشسق به این معنی دم نزده‌اند. بلکه افراد 
متشرع محافظه‌کاری نظیر هجویری در قرن پنجم هم از عشق الهی با احتیاط و تردید سخن 
گفته‌اند: 

«اما اندر عشق» مشایخ را سخن بسیار است: گروهی از آن طایفه آن برحق روا داشته‌اند» اما از 
حق تعالی روا نباشد. و گفتند که عشق صفت منع باشد از محبوب خود و بنده ممنوع است از حق و 
حق تعالی ممنوع نیست. پس عشق بنده را بر وی جایز بود و از وی روا نباشد. و باز گروهی گفتند 
که برحق تعالی بنده را عشق روا نباشد؛ از آنچه عشق تجاوز حد بود و خداوند تعالی محدود نیست. و 





۵ کلیات شمس, ج ۰۱ ص ۰۱۳۳ 

از اصمعی نقل کرده‌اند که گفته: من از زن اعرابیه‌ای پرسیدم شما عشق را چه می‌دائید؟ پاسخ داد: یکدیگر 
را در آغوش گرفتن و غمزه و بوسه, آنگاه او از من پرسید: شما عشق را چه می‌دانید؟ گفتم: نشيك بقرتنها و لوق 
ین رجلیها (مستطرف, چاپ مصر ۱۱۵۲ ه ۰ج ۰۲ ص ۰۱0۳ به نقل از مقدمهٌ رح گلشتن‌راز لاهیجی, صل 
۰ 


سسده۳ ۳ ً ا "2۰۵ 
مجت 1۹ 


کی ۳6 1 او سس سس را بر تسه 
باز متاخران گفتند عشق اندر دو جهان درست نیاید ال بر طلب ادراك ذات» و ذات حق تعالی مدرك 
نیست, و محبّت با صفت درست آید, باید که عشق درست نياید بر وی. و نیز گویند که عشسق جز به 
معاینه صورت نگیرد و محبت به سمع روا باشد. چون آن نظری بود برحق روا نباشد. که اندر دنیا 
کس وی را نبیند. چون این خبری بود هريك دعوی کردند که اندر خطاب همه یکسانند. بس حق 
تعالی به ذات مدرك و محسوس نیست تا خلق را به وی عشق درست آید و به صفات و افعال محسن 
و مکرم اولیا را محّت درست آید. ندیدی که چون یعقوب را محّت یوسف علیهماالسلام مستفرق 
گردانید درحال فراق چون بوی پیراهن به دماغش رسید چشم نابینابینا شد و چون زلیخا را عشق 
مستهلك گردانید تا وصلت وی نیافت چشم باز نیافت. و این طریقی بس عجب است که یکی 
هواپرورد و یکی هوا گذارد. و نیز گفته‌اند که عشق را ضد نیست و حق تعالی را ضد نیست تا بر وی 
آن روا باشد.» ۸۷ 


در برابره عطار با کمال بی‌پروایی می‌گوید: 


چون به ترك جان بگوید عاشقی 
بند ره جان است جان ایثار کن 
گر تو را گویند کز ایمان برای 
تو هم این را و هم آن را برفشان 
منکری گر گویدت بس منکر است 
عشق را با کفر و با ایمان چه کار 
درد و خون دل بباید عشق را 
ساقیا خون جگر در جام کن 
عشق را دردی بباید مرد سوز 
ذره‌ای عشق از همه آفاق به 
عشق مغز کاینات آمد مدام 
قدسیان را عشق هست و درد نیست 


خواه زاهد باش خواهی فاسقی 
پس ‏ برافکن دیده و دیدار کن 
ور خطاب آید تو را کز جان برای 
ترك این تن گیر و جان را برفشان 
عشق گو از کفر و ایمان برتر است 
عاشقان را با تن و با جان چه کار 
قصهٌ مشکل بباید عشق را 
گر نداری درد از ما وام کن 
گاه جان را پرده دره گه پرده‌دوز 
ذره‌ای درد از همه عشناق به 
ليك نبود عشق بی‌دردی تمام 


درد را جز آدمی در خورد نیست** 


٩0 
۰4۰۱ کشف‌المحجوب» ص‎ ۷ 
اما حافظ گوید:‎ ۰۸۸ 


در ازل پرتو حسنت از تجلی دم زد 
جلوه‌ای کرد رخت دید ملك عشق نداشت 


عشو پیدا شد و آتش به همه عالم زد 
عین آتشس شد از این غیرت و بر آدم زد 


(دیوان حافظ» ص ۰۱۰۳) 


۷۷۷۰۰۰ ۱ 0 سس 
.1 فرهنگ آشعار حافظط 


هر که را در عشق محکم شد قدم 
عشق سوی فقر در بگشایدت 
عشق را با کافری خویشی بود 
چون تو را اين کفر و این ایمان نماند 
بعد از آن مردی شوی آن کار را 
پای درنه همچو مردان و مترس 


درگذشت از کفر و از اسلام هم 
فقر سوی کفر ره بنمایدت"۸ 
کافری خود منز درویشی بود 
این تن تو گم شد و این جان نماند 
مرد باید این چنین اسرار را 
درگذر از کفر و ایمان و مترس:٩‏ 


عبارتی به حضرت صادق (ع) منسوب است که فرمود: 
«عشق جنون الهی است. نه مذموم است و نه محمود.»۱٩‏ 


ابونصر سراج گوید: 


«عشق آتش است. در سینه و دل عاشقان مشتعل گردد و هرچه مادون‌الله است همه را 


و خاکستر می‌کند.» ٩۳‏ 


مولوی عقیده دارد که عشق عنایت حق است و حسابش از مذاهب جداست: 


عشق جز دولت و عنایت نیست 
عشق را بو حنیفه درس نکرد 
لایجوز و یجوز تا اجل است 


بوسعید» عشق را دام حق می‌داند: 


مس 


جز گشاد دل و هدایت نیست۳٩‏ 
شافعی. را در .او روایت نیست 
علم عناق را نهایت نیست؟؟ 


).5۳ آشاره است به خبر: کا الققر آن یکون فا (کنوزالحقائق» ص‎ ٩ 


۰ منطق‌الطیر. ص ۸۰ - ۰۸۱ با حذف و تلاخیص. 


۱ تدذکرةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۱۳ 
۳ همان ج ۰۲ ص ۰۱2۵ 


۳ حافظ نیز گویی ملهم از مولوی است» آن جا که گوید: 


زاهد و عجب و نماز و من و مستی و نیاز 


زاهد. ار راه. به رندی نبرد معذور است 


6 کلیات شمس؛ ج ۰۱ ص ۰۲۸۹ 


بسوزاند 


تا تو را خود ز میان با که عنایت باشد 


عشق کاری است که موقوف هدایت باشد 


(دیوان حافظ ص ۱۰۸.) 


سصسصسصسپصسصسپسبببب ۳۳ 


محبت "1۳ 


00 
«شیخ را سوّال کردند از عشق. شیخ ما گفت: الیشنق شَبکه الحخق,»** 
مولوی آن را «درد بی‌دوا» می‌نامده یعنی بیماری و دردی که بی‌دوا ماندن آن مطلوب است. زیرا 
حسن ازلی بی‌نهایت است و جلوه آن بسته به استعداد عاشق متفاوت است. هر جلوه‌ای شوقی دیگر 
برمی‌انگیزد و با کششی عاشق را در خود فنا می‌کند و به جلوة دیگری جان می‌بخشدش, و چون 
حسن بینهایت را جلوه بی‌نهایت است؛ هرگز وصال کامل دست نمی‌دهد و از این‌روست که به درد 
بی‌دوا می‌ماند و بی‌دوایی آن مطلوب است: 
خدای پهلوی هر درد دارویی بنهاد  .‏ چو دردعشق قدیم است ماند بی ز دوا 
و گر دوا بود این را تو خود روا داری به کاه‌گل که بیندوده است بام سماا* 


و در جای دیگر می‌گوید: 
ای عشق پیش هر کسی نام ولقب داری بسی من دوش نام‌دیگرت کردم که:«دردبی‌دوا»۳ 


خواجه عبدائله انصاری در باب عشق چنین می‌نویسد: 

«اگر بستهُ عشقی خلاص مجوی و اگر کشتهُ عشقی قصاص مجوی که عشق آتشی سوزان 
است و بحری بی‌پایان است. هم جان است و هم جان را جانان است و قصه بی‌پایان است و درد 
بی‌درمان است و عقل در ادراك وی حیران است و دل از دریافت وی ناتوان است و عاشسق قربان 
است, نهان کنندهٌ عیان است و عیان کننده نهان است. عشق حیات فوّاد است, اگر خاموش باشد 
دل را چاك کند و از غیر خودش پاله کند و اگر بخروشد وی را زیر و زبر کند و از قصبٌ او شسهر و 
کوی را خبر کند. عشق درد نیست ولی به درد آرد, بلا نیست ولیکن بلا را به سر مرد آرد. چنان که 
علت حیات است همچنان سبب ممات است. هرچند مایهُ راحت است. پیرایهُ آفت است. محبّت 
مُجب را سوزد نه محبوب را و عشق طالب را سوزد نه مطلوب را.»۸ 

نقل عبارات پیر هرات از باب جمال صورت است نه کمال معنی؛ زیر خواچه عبدلله را شساید 
نتوان در زمرهٌ عشناق آورد. با این همه» سر دلبران است که در حدیث دیگران گفته آمده است: 
عشق اندر فضل و علم و دفتر و اوراق نیست هرچه گفت و گوی خلق آن ره ره عشناق نیست 
گسعسسیست 
0 اسرارالتوحید م ص ۰۳۲ 
.٩7‏ کلیات شمس, ج ۰۱ ص ۰۱6۰ 
۷. همان ص ۰۷ 
۸ رسائل خواجه عبداله انصاری» ص ۰۱۲۵ 


-_-«-۰«(«(«ح«ث« ‌«(ح«(ح(حعن( ۰٩۰‏ مرگ۳۳ 
1۳۲ فرهنگ آشعار حافظ 


شاخ عشق اندر ازل دان بیخ عشق اندر ابد ‏ این‌شجر را تکیه برعرش و ثری وساق نیست؟۹ 


مستملی بخاری, دربار وجه اشتقاق عشق» می‌نویسد که: 

«اشتقاق عشق از عشقه گرفته‌اند. و آن گیاهی باشد که در درخت پیچد و آب درخت را فسروء 
خوردن گیرد. پس لون او را زرد کند. پس ثمره از او بازگیرده پس برگ او بریزانده پس خشك 
گرداند و جز افکندن و سوختن را نشاید. عشق نیز چون به کمال رسد» قوی را ساقط گرداند و 
حواس را از منافع منع کند و طبع را از غذا بازدارد و میان محب و میان خلق ملال افکند و از صحبت 
غیردوست سامت گیرد و همه معانی از نفس او جنب کنده یا بیمار گردد یا دیوانه گردد و در عالم 
برماند یا هلاك کند.»۱۰۰ 

بدیهی است این وجه اشتقاق از جنبهُلفوی است و مقام عشق ازنظر معنی جز اینها و بس والاتر 
است و به قول مولوی معراج روح است: 

عشق معراجی است سوی بام سلطان‌جمال ‏ از رخ عاشق فرو خوان قصه معراج را 

در دل عاشق کجا یابی غم هردو جهان . پیش مکی قدر کی باشد امیر حاج را۱:۱ 


و جای دیگر می‌گوید که فایده عشق ترك همهٌ فواید است و هر ملامتی را در راه آن نشنیده باید 
گرفت و از طعنه و تشنیع نهراسید: 
گر چپ‌وراست طعنه و تشنیع بیهده‌ست . از عشق برنگردد آن کس که دلشده‌ست 
مه نورمی‌فشاند وسگ بانگ می‌کند مه را چه جرم؟! خاصیت‌سگ چنین بده‌ست۱۰۲ 
گرقاعده‌ست این که ملامت بود ز عشق کری گوش عشق از آن» نیز قاعده‌ست 
۳[ 
٩‏ کلیات شمس» ج ۰۱ ص ۰۲۳۱ 
۶۰ شرح تعرف» ج > ص ۳. 
۱ کلیات شمس. ج ۰۱ ص ۸۷. 
۳۲ اصل بیت. با اندك تفییری در آخر از سید حسن غزنوی است در قصیده‌ای به مطلع: 
یارب چه شور بود که اندر جهان فتاد سود حسود صدر جهان را زیان .فتاد 
مه نور می‌فقشاند و سگ بانگ می‌کند مه را چه جرم خاصیت سگ چنین فتاد 
(دیوان سید حسن غزنوی, به تصحیح مدرس رضوی» تهران؛ ص ۰-۳۱ ۳۲. 
برای ملاحظه سایر ۵ 


شواهد این مضمون, رك: فیه‌مافیه, به تصحیح فروزانفر, دانشگاه تهران» ص 2۲۹6 ۱ 
۳۹۵ 


سا "۳۳۳ یسح 


محبت 1۳۳ 


ار تست 
ویرانی دو کون در اين ره عمارت است ترك همه فواید در عشق فایده‌ست۲۲ 

و حافظ, غم را هنر عشق می‌داند: 
ناصحم گفت که جز غم چه هنر دارد عشق . . برو ای خواجهُ عاقل هنری بهتر از این* ۱ 

در این بیت حافظ, دو نکته قابل توجه و ذکر است: اول این که عشق در دیوان حافظ رنگ غم 
دارد. اولش آسان و مراحلش دشوار است (که عشق آسان نمود اول ولی افتاد مشکلها) ولی عشسق 
برای مولوی اگر عافیت سوز است دل‌افروز است و اگر اول سرکش و خونی است*۱ سرانجام 
مشفق و راهنماسث: 


بفزای خوف عشق نخواهیم ایمنی 
تا باغ گلستان جمال تو دیده‌ام 


ای آن که سستدل شده‌ای در طریق عشق 


در غزلی دیگر گوید: 


خیزید عاشقان که سوی آسمان رویم 
نی‌نی که این دوباغ اگرچه خوش‌است و خوب 
سجده کنان رویم سوی بحر همچو سیل 
زین کوی تعزیت به عروسی سفر کنیم 
چون طوطیان سبز به پر و به بال نغز 
راهی پرازبلاست ولی عشق بیشواست 


زیرا ز خوف عشق تو ما سخت ایمنیم 
چون سروسربلند و زبان‌ور چو سوسنیم 
در ما گریز زود که ما برج آهنیم" 


دیدیم این جهان را تا آن جهان رویم 
زین هردو بگنریم و بدان باغبان رویم 
بر روی بحر زان پس ما کف زنان رویم 
زین روی زعفران به رخ ارغوان رویم 
شکرستان شویم و به شکرستان رویم 
تعلیممان دهد که درو بر چه سان رویم۲۲ 


اما به نظر حافظ» راه عشق بی‌انتها و جایگاه هللا و فناست. ولی دل به عشق دادن و از قید 
سپ 
۳ کلیات شمس, ج ۰۱ ص ۲۵۸ - ۰۲۵۹ 
دیوان حافظ» ص ۰۲۷۹ 
۰۵ عشق از اول چرا خونی بود تا گریزد آن که بیرونی بود 
(متنوی, دفتر سوم. ص ۰۲۷۲ 
۰۱۰۲ کلیات شمس, ج ۰4 ص ۰۵۰ 


۷ همان ع ۰۶ ص ۰۵۲ 


/13۳0 ت تس 
فرهنگ اشعار حافظط 


1۳ 
عقل رستن هم خوش است: 
راهی‌است راه عشق که هیچش کناره نیست ‏ آن‌جا جزان که جان بسپارند چاره نیست 
هرگه که دل به عشق دهی خوش‌دمی بود . در کار خر حاجت هیچ استخاره نیست 
ما را ز منع عقل مترسان و می بیار ‏ کان شحنه در ولایت ما هیچ‌کاره نیست۱:۸ 


همچنین: 
شیر در بادیة عشق تو روباه شود آه آزاین‌راه که دروی خطری نیست که نیست۱۰۹ 
‌ 
دردعشق ارچه دل از خلق نهان می‌دارد . حافظ این دیده‌گریان تو بی‌چیزینیست:۱۱ 


اشك حافظ خرد و صبر به دریا انداخت چه کند سوزغم‌عشق نیارست نهفت"۱۱ 


نک دیگری که در بیت مورد بحث قابل توجه است. به سخره گرفتن عقل و خواجه عاقل است 
در برابر عشق و عاشق. خوار بودن عقل در برابر عشق و معارضه آن دو با هم که همجا به پیروزی 
عشق منتهی شده مورد نظر و بحث غالب گویندگان و نویسندگان خاصه صوفیان صاحب قلم است؛ 
به چند نمونه از آنها اشارت می‌شود: 

خواجه عبدالله انصاری (متوفی (4۸) در رسالهُ کنزالسالکین تمام باب اول را به «مقالات عقل و 
عشق» اختصاص داده است که قسمتی از آن نقل می‌شود: 

«درآمدم در این بلد که شبیه است به خلد» دیدم که خلق در عمارت و دو شسخص در طلب امارت: 
یکی عقل انکار پیشه, دوم عشق عیارپیشه. نگاه کردم تا کرا رسد تخت و کدام را یاری دهد 

«عقل گفت من سیب کمالاتم» عشق گفت نه من دربند خیالاتم. عقل گفت من بنشانم شعله غنا 
بح 
۸ دیوان حافظ. ص ۵۰ - ۵۱. 
۹ همان ص ۰۵۲ 
۰ همان ص ۰.۵۳ 
۱ همان ص ۵۷. لازم به ذکر اشت که آوردن این چند بیت. صرفاً برای تمونه است. برای ملاحظه شواهد 
بسیار دیگر, باید به تمام دیوان حافظ مراجعه کرد و دید که هرجا سخن عشق است غالا دضواری راه وغم نیز بم 
همزاه است. 


سا تست تسه 


محبت 1۲۵ 


رسد 
راء عشق گفت من درکشم جرعه فنا راء عقل گفت من سکندر آگاهم, عشق گفت من قلندر درگاهم. 
عقل گفت من صرّاف نقرهٌ خصالم, عشق گفت من محرم حرم وصالم. عقل گفت من تقوی کار 
دارم. عشق گفت من به دعوی چه کار دارم. 
«عقل گفت من در شهر وجود مهترم» عشق گفت من از بود و وجود بهترم. عقل گفت مرا علم و 
بلاغت است» عشق گفت مرا از هر دو عالم فراغت است. عقل گفت مرا لطایف غرایب یاد است؛ 
عشق گفت جز دوست هرچه گویی باد است. 
«عقل گفت: من رقیب انسانم» نقیب احسانم, بستهٌ تکلیفاتم» شایستهُ تشریفاتم» در فهمم» 
زداینده زنگ وهمم, گلزار خردمندانم, مستغفر هنرمندانم. 
«ای عشق تورا کی رسد که دهن بازکنی و زبان به طمن دراز کنی! تو کیستی؟! خرمن 
سوخته‌ای و من مخلص لباس تقوی دوخته‌ای. تو پرتو محنتی و بلاها و من واسطة لا 
هد "۱ 
«عشق گفت: من دیوانة جرعهُ ذوقم. برارندهُ شعلهً شوقم» زلف محبت را شانه‌ام. زرع مودت را 
دانه‌ام. منصب ایالتم عبودیّت است. متکای جلالتم حیرت است. کلبهُ باش من تحریض است» 
صرفهٌ معاش من تفویض است. گنج خرابهٌ بستامم۱۱۲, سسنگ قرابهُ نگ و نامم. ای عقل تو 
کیستی؟! تو مدب راه و من مقرب درگاه. لاجرم آن روز که روز بار بود و نوروزی عشرت یار بود, 
من سخن از دوست گویم و مفز بی‌پوست جویم نه از حجاب پرسم, مستانه درآیم و به شرف قرب 
حق برایم» تاج قبول نهم برسر و تو که عقلی همچنان بر در.»۲۴ 
سرانجام این مباحثه با فرمانی که از شاه به نام عشق می‌رسد و جانب او را ترجیح می‌نهد پایان 
می‌پذیرد. 
عطار» در مقالةٌ سی‌ونهم منطق‌الطیر» ضمن وصف وادی عشق, چنین سروده است: 
بعد از آن وادی عشق آید پدید ‏ غرق آتش شد کسی کان‌جا رسید 
کس دراین وادی بهجز آتش مباد . و آن‌که آتش نیست عیشش خوش‌مباد 
عاشق آن باشد که چون آتش بود. گرم‌رو سوزنده و سرکش بود 
لحظه‌ای نه کافری داند نه دین ذره‌ای نه شك شناسد نه یقین 





۲ شاره است به ی ۱۳ از سورة ۳۲ (سجده). تمام آیه چنین است: و لوشینا نا کل نفس, هدیها و لکن 
خق لول نی لانلان جهلمٌ من الحة و اناس آجمعین. 
۳ ظاهراً مراد بایزید بسطامی است. 


۶ رسائل خواجه عبداله انصاری» ص ۳۱ - ۳۳ با حذف و تلخیص: 





1۳۹ 


مولوی, در بسیار جای, از عقل و عشق سخن گفته که برای تمونه به چند مورد اشارت می‌شود: 


عشق این جا آتش است و عقل دود 


فرهنگ اشعار حافظظ 


عشق کامد درگریزد عقل زود 


عقل در سودای عشق استاد نیست عشق کار عقل مادرزاد نیست 
گر ز غیبت دیده‌ای بخشند راست اصل عشق این جا ببینی کز کجاست 
ور به چشم عقل بگشایی نظر. عشق را هرگز نبینی پا و سر 
مرد کار افتاده باید عشق را مردم ‏ آزاده باید عشق را 


تو نه کار افتاده‌ای نه عاشقی 


مرد‌ای تو عشق را کی لایقی:۱۱ 


عاشق از خود چون غذا یابد رحیق ‏ ۰ عقل ان جا گم بماند بی‌رفیق 


عقل جزوی عشق را منکر بود 


زيرك و داناست اما نیست نیست 


زين خرد جاهل همی باید شدن 
آزمودم عقل دور اندیش را 
داند او کو نیکبخت و محرم است 
زیرکی سپّاحی آمد در بحار 
هل سباحت را رها کن کبر و کین 
عشق چون کشتی بود بهر خواص 
عقل را قربان کن اندر عشق دوست 
عقلها آن سو فرستاده عقول 


با دو عالم عشق را بیگانگی 
سخت پنهان است و پیدا حسرتش 


ف 





۵ منطق‌الطیر. ص ۲۳۵ - ۰۲۳۲۱ 


گرچه بنماید که صاحب سر بود 
تا فرشته لانشد اهرمنی است"۱۱ 


دیوانگی باید زدن 
بعداز این دیوانه سازم خویش‌را۱۱۲ 


دست در 


زیرکی ز ابلیس و عشق از آدم است 
کم رهد غرق است او پایان کار 
نیست جیحون نیست جو, دریاست این 
کم بود آفت بود اغلب خلاص 
عقلها باری از آن سوی است کوست 
مانده‌این‌سو که نه معشوق‌است گول*۱۱ 
اندرو هفتاد و دو دیوانگی 
جان سلطانان جان در حسرتش 


۲ ملنوی, دفتر اول. ص ۰۱۲۲ 
۷ همان, دفتر دوم. ص ۰۳۷۵ 


۸ همان, دفتر چهارم. ص ۳۲۱ - ۰۳۲۲ 


سس 


محبت 1۳۷ 


نس تحص لب 
غیر هفتاد و دو ملت کیش او تخت شاهان تخته‌بندی پیش او 
مطرب عشق این زند وقت سماع بندگی بند و خداوندی صداع 
پس چه باشد عشق دریای عدم ۰ در شکسته عقل را آن جا قدم۱۲ 


حافظ هم دربارهُ عشق و عقل سخن بسیار دارد» و از آن جمله است: 
به‌کوی میکده هر سالکی که ره دانست ۰ دری دگر زدن انديشه تبه دانست 
ورای طاعت دیوانگان ز ما مطلب که شیخ مذهب ما عاقلی گنه دانست*۱۳ 


در ازل پرتو حسنت ز تجلی دم زد . عشق پیدا شد و آتش به همه عالم زد 
جلوه‌ای کرد رخت دید ملك عشق نداشت عین آتش شد از این غیرت و بر آدم زد 
عقل‌می‌خواست کز آن شعله چراغافروزد برق غیرت بدرخشید و جهان برهم زد!۳ 


کرشمةٌ تو شرابی به عاشقان پیمود . که علم بی‌خبراقتاد و عقل بی‌حس‌شد 


عبّادی نیز فصلی را در کتابش به شرح عشق اختصاص داده که اندکی از آن نقل می‌شود» چون 
به کمال مطلب مدد می‌رساند: 

«اسم عشسق بر غایت دوستی رونده نهند که يك باره در ولوله افتد و به تشبّه الهیّت موصوف 
گردد. تا می‌پرستد عابد گویند؛ تا می‌داند عاقل گویند؛ تا می‌شناسد عارف گویند؛ تا از غیر او احتراز 
می‌کند زاهد گویند؛ تا به صدق قصد طلب او می‌کند مخلص گویند؛ تا در دوستی او قدم می‌تهد 
مشتاق گویند؛ چون در رضا جمله آفریده‌ها را می‌براندازد خلیل گویند؛ تا در شهود او وجود خویش 
بذل می‌کند حبیب گویند؛ چون چنان شود که فنا و بقای خویش يك باره در وجود دوست تلف کند و 
آن دوستی خود را هیچ زّت و بهانه نطلبد بلکه در تشبّه محض ذات معشوق مستفرق و مشعوف شود 
وی را عاشق گویند. و این عشق سبب مفارقت میان تن و جان گردد تا از عالم سفلیات منقطع گردد 
و يك باره در ولایت علویات ارتفاع گیرد. و عشق او از نور شهود دوست تولد کنده مانند برقی است 
عون دیع تسوا 9۱ ما .نید 
۹ همان, دفتر سوم. ص ۰۲۷۰ 
۰ دیوان حافظ» ص ۰۳ 
۱ همان. ص ۰۱۰۳ 
۲ همان» ص ۰۱۱۳ 





7 فرهنگ اشعار حافظ 





که دراید نور در دیده بنهد و آواز در گوش و سرعت در حرکت و اعراض از آفرینش در صفت تا اگر به 
رعایت کاری برود» نه برای غرض غیری باشد و برای نصیب خویش بلکه به اضافت کاری می‌رود در 
عشق دوست و خیر و شر او بی‌اختیار او به جای دیگر می‌رسد. و او را از عشق خویش به هیچ چیز 
التفات نبود و فراغت التفات نباشد. 

«پس عاشق را در اسم و معنی ولایت دعوی هیچ عبور نیست..۰ و از حدوث و قٍدّم هیچ عالم 
ندارد؛ عکس شعاعی است که از ورای پردهٌ غیب در روزن دل افتد که صاعقه واقعه در همه جوانب 
زند و عاشق را از همه چیزها و از همه جایها باز ستاند و در حجرهٌ معشوق قربان کرده آید.» ۱۲۳ 

شیخ‌الاسلام ابونصر احمد بن حسن نامقی جامی, در باب عشق» چنین نظر می‌دهد: 

«در حدیث عشق» سخن بسیار می‌رود. هر که می‌خواهد که مردم عام را در یوستین ولیّی از 
اولیای خدای عر و جل اوگند,اوّل این حدیث عشق بر دام بندد که این پارسا بود که سخن عشسق 
گوید. این سخن در چشم مردم عام و در چشسم مفسدان عظیم نفرتی دارد؛ و هم این قسوم و این 
سخن را تقبیحی عظیم کرده‌اند در چشم مردم... 

«اما باری بباید دانست که عشق چیست و مقدور بنده هست یا نی؟ چیزی که مقدور تو نباشد تو 
را بدان مدح و دم نباشد. از آن جا بود که آن سیّد و سیّدزاده, امام جعفر بن محمّد صادق رضی‌اله 
عنه را پرسیدند که: ما مغْنی الیتنق؟ قال: الیشنق جنون الهی لیس بمنموم, ولا ممشوح::: 

«مثل عشق هم چون مثل معرفت و هدایت و عقل است و عطای خدای است تا که را دهد. اما 
هر که رايبنيم که حق او را این عطا داده است» همه از اين سی ودو دندان او را غلامی و چاکری 

«عشق همچنین عطای خدای است عز و جلٌ و مرغی غریب است؛ در هرجایی آشیانه نسازد و با 
هرکسی مقام نگیرد و بر هر شاخی ننشیند و با هرکسی انس نگیرد... 

«کیمیای عشق هم طبع و طعم آتش دارد: سوزنده است و نیست کننده است و خورنده و فروزنده 
است. تا نخورد نیفروزد. و هر چه باز و باز کوشد, تا نیست نکند و پاك بنسوزده آرام نگیرد. مرد باید 
که چندان رح و مجاهدت آن بکشد که آن برق ازل در سوختهٌ «بلی» و «آلست بریْکُم» افتد تا نور 
آن بر روز گار او افتد. روزن فصل او به انکار دست عمل خود خراب و محکم نکنند تا باد جود و لطف 
و کرم و فضل او فرا آن برق ازل وزد. و او از میان غوغای اوباش آدمیگری بیرون آید. آنگاه اگر 
همه عالم خاشاك موس و چوب تر و خشك و سنگ و روی و آهن و آب و آتش و برف و بخ بر وی 
افکنی, اه نییست, که هرچند هیمه زیادت» فروغ و روشنایی آن زیادت و آن آتش عشسق بالا 





۳ التصعیه فی احوال المتصوفه. ص ۲۱۰ - ۰۲۱۱ 


دس تسس 
گیرنده‌تر و سوزان‌تر.»؟۲ 

درجات عشق. ضمن سخن مختصری که دربارُ عشق گفته آمد, به درجات عشق نیز اشارتی 
شد. ولی ذکر مختصری از افادات استاد فروزانفر در این زمینه, جامع کلام و سبب حسن ختام 
است: 

«عشق را سه مرحله است: 

۱. مرحلهٌ تحقق طرفین یا تحقق عاشق و معشوق. 

۳ مرحله اتجاد عاشق و معشوق: 

۳ مرحلة قلب عاشقی و معشوقی- 

«در مرحلهُ نخست که آن را مرحله انقطاع می‌توان نامید, از عاشسق عشق و نیاز است و از 
مشوق جلوه و ناز: عاشق در بی مشوق می‌دود و او را ببرون از خود و خود را جز او می‌پندارد. این 
مرحله ساده‌ترین و ابتدایی‌ترین مراحل عشق و عرفان است 

ردر مرحلهٌ دوم که آن را مرحله اتحاد و اتصال می‌توان نام نهاد, عاشق مشوق را در خود و خود 
را فانی در معشوق می‌یابد. اين مرحله, مرحلهٌ استفراق تام در موق است و عاشق معشوق را 
همهچیز و همه‌چیز را او می‌بیند» و همین فنای همه‌چیز و از جمله «انا» در «او» یا «حق» است که 
به عبارت «اناالحق» بر زبان حسین بن منصور جاری شد و اهل قشر مفهوم آن را درك نکردند و به 
گمان ادعای الوهیّت به کفرش منسوب داشتند. چون تحقق معشوقیّت به وجود عاشق است. با 
فنای عاشق در معشوق» معشوقیت بی عاشق نیز متحقق نیست و آنچه می‌ماند عشق است. 

«آخرین مرحله که در احوال عارفانی چون حلاج و بوسعید و بایزید و مولانا و حافظ سابقه دارد. 
از کمال عشق عاشق و شدت احتیاج مشوق به این عشق کامل پدید می‌آی. و این مرحله حد کمال 
مراحل است و بعد از مرحلهُ اتحاد به وجود می‌آید. 

«در عشقهای خاکی نیز این سه مرحله وجود دارد: اول, عاشق گریان و نالان در پی معضوق 
می‌دود و معشوق با ناز و کرشمه او را از خود می‌راند. البتهراندنی که برای آزمایش عشسق عاشسق 
است نه راندن واقعی. و چون عاشق صداقت و لیاقت خود را در عسق نشان داد, معشوق نرم 
می‌شود و روک ک_ بدو نشان می‌دهد و وصال که همان اتحاد است حاصل می‌گردد. ولی عاشق 
برائر پایداری در عشق و اثبات وفاداری و فداکاری به مقام و مرتبه‌ای می‌رسد که معشوق عاشسق 
مردانگی و صداقت و پایداری و وفاداری او می‌شود و چه بسا که احتیاج معشوق به عشق عاشق 


ببس 


۲۶ روضةالمذنبین» ص ۱۲ - ۰۱۲۹ 


شدیدتر و بیشتر از اشتیاق عاشق به جمال معشوق می‌گردد.»۱۶ 

اشارات مختصری که در باب عشق به عمل آمد درخور حوصله این کتاب است که تفصیل 
برنمی‌تابد, وگرنه. چنان که در اوایل بحث گذشت, سخن عشق پایان‌ناپذیر است و با چند کتاب نیز 
حق آن را ادا نمی‌توان کرد. چه, به قول غزالی: 

«دست عبارات به معانی عشق بس پوشیده است.»۱۳۱ 

و به فرموده حافظ: 


سخن عشق نه آن است که آید به زبان ساقیا می‌ده و کوتاه کن این گفت و شنفت۱۳۷ 


گفتار مشایخ دربارةٌ محبت 

اقوال مشایخ دربارث محبت بسیار است. چون هريك از نظرگاهی به آن نگریسته و یا از سر 
حالتی سخن گفته‌اند. ذیلاً مقدار اندکی از آن سخنان آورده می‌شود: 

هجویری, ضمن مبحث محبت, می‌نویسد که: 

«در جمله, محبت اندر میان همه اصناف خلق معروف است و به همه زبانها مشسهور و به همه 
لغات متداول و هیچ صنف از عقلا مر آن را بر خود بنتونند پوشید. و از مشایخ این طایفه سمنون 
المحب رض اندر محبت مذهبی و مشربی دارد مخصوص, و گوید که محبت اصل و اعد راه حق 
تعالی است و احوال و مقامات نازلند و اندر هر محل که طالب اندر آن باشد زوال بر آن روا باشد ال 
در محل محبت و به هیچ حالی زوال بر آن روا نباشد مادام تا راه موجود بود. و مشایخ دیگر جمله 
اندر این معنی با وی موافقت کردند. اما به حکم آن که این اسمی عام بود ظاهر خواستند که حکم 
این اندر میان خلق بپوشند و اسم را مبدل کنند اندر تحقیق وجود معنی آن صفا و محبت را صفوت 
نام کردند و مُجب را صوفی می‌خوانند.... 

«ابو یزید گوید: محبت آن بود که بسیار خود اندك دانی و اندك دوست بسیار دانی.»۱۲۸ 

ایض «اله لا خطر لها لد آهل. َو آفل الم تحجولون بمحیتین,»۱۱ 





۰۵ افادات استاد فروزانفر را آقای مرتضوی ضمن مقالات خود در مجلهٌ دانشکده ادبیات تبریز درج کرده‌اند. 
رك: مجلهٌ دانشکده ادبیات تبریز, اسفند ۰۱۳۳۳ ص ۰2۲۳ 

سوانح» ص ۰۳۹ 

۷ دیوان حافظ. ص ۰۵۷ 

۸. کشف المحجوب» ص ۳۹۸ - ۰1۰۲ 

۹ طبفات الصوفیه. ص ۷۰. 





مت 1۳۱ 





«سهل بن عبداله گوید: محبت آن است که با طاعات محبوب دست در آغوش کنی و از مخالفت 
وی اعراض کنی, از آنچه هرگاه که دوستی اندر دل قوی‌تر بود فرمان دوست بر دوست آسان‌تر 
بود,,« 

«یحیی بن معاذ الرازی رح گوید: محبت به جفا کم نشود و به بر و عطا زیادت نگردد» از آنچه این 
هردو اندر محبت سببند و اسباب اندر حال وجود عیان متلاشی بود و دوست را بلای دوست خوش 
باشد و وفا و جفا اندر تحقیق محبت متساوی بود. چون محبت حاصل بود, وفا چون جفا باشد و جفا 
چون وفاء»۳ 

«سیِل ابراهیم الخواص عن امه فقال مَخضو الارادات و احتراق جمیع. الصفات و 
الحاجات.»۱۳۱ 

جنید رضی‌اله عنه می‌گوید: 

«المَحة میْل لَلب. محبت چسبیدن دل است. معنی این آن است که دل‌بنده سوی خداوند گراید 
و سوی چیزی که خدا راست بی‌تکلف. 

«علی بن محمد کتانی گوید: المَحبَهایتازالمحبوب. می‌گوید محبت آن است که دوست را بر 
خویشتن برگزینی تا هلاك خویش و رضای دوست نگاه‌داری و مراد دوست بر مراد خویش مقدم 
داری تا اگر هردو کون از تو رود زیر يك مراد دوست روا داری» از بهر آن که چون مراد خدا را بر 
مراد خویش مقدم داری هرچیزی که از تو فوت گردد فایت نیست, از بهر آن که چون دوست به 


دست آمد همه به دست آمد اگرچه نداری» و چون دوست از دست رفت همه از دست رفت اگرچه 


دی ۱۳ 
«قال آبو یعقوب السئوسی: یه لح آن ْسی الحَظ من‌اله عر و جل و یی حوائجه 
[[۳ 





«قال الحْسین بن مَتصور: یه ال قيامك مع محبوبك بخلع آوصافك... 
«قال ابر عطاء: المحيّة اقمَهُ الیتاب علی الدّوام.۱۳»۰ 
رد را پرسیدند که از اعمال کدام فاضل‌تر؟ گفت دوستی خدای و رضا بدانچه وی کند.»۳ 





۰ کشف المحجوب» ص ۰۱ - ۰1۰ 
۱ المع فی التصوف ص ۰۵٩‏ 

۲ شرح تعرف» ج ۰۶ ص ۰۵-4 
۲ رساله قضیریه» ص ۱۳۱-۱۵۹ 
۶ کیمیای سعادت» ص ۸1۸ 


در 


بایزید بسطامی گوید: 


«کمال درجهُ عارف» سوزش او بود در محبت.»۱۳۹ 

و نیز گفته است: 

«عابد به حقیقت و عامل به صدق آن بود که به تیغ جهد سرهمهٌ مرادات بردارد و همه شهوات و 
تمثای او در محبت حق ناچیز شود. آن دوست دارد که حق خواهد و آن ارزو کند که حسق شاهد او 
بود.»۱۳۱ 

ایضا: «دلم را به آسمان بردند» گرد همه ملکوت بگشت و باز آمد. گفتم چه آوردی؟ گفت محبّت 
و رضا که پادشاه این هردو بودند.»۱۳۷ 

معروف کرخی گفت: 

«علامت دوستی خدای آن بود که او را مشغول دارد به کاری که سعادت وی در آن بود و نگاه 
دارد از مشغولیی که او را به کار نیاید... 

«سوّال کردند از محبت؛ گفت: محبت نه از تعلیم خلق است که محبت از موهبت حق است و از 
فضل او.»۱۳۸ 

از احمد بن عاصم انطاکی پرسیدند: 

«علامت محبت چیست؟ گفت آن که عبادت او اندك بود و تفکر او دایم بود و خلوت او بسیار و 
خاموشی او پیوسته. چون بدو درنگرند او نبیند و چون بخوانند نشنود» چون مصیبتی رسد اندوهگین 
نشود و چون صوابی روی بدو نهد شاد نگردد و از هیچ کس نترسد و به هیچ کس امید ندارد.»۱۳۹ 

ذوالئون مصری گفته است: از نشانه‌های دوستدار خداوند» پیروی اوست از حبیب خدای در 
اخلاق و کردار و فرمان و سن او.:۱۶ 

ابو حفص حذاد گوید: 

«اذا رات المحبٌ ساکناً هادئ فاعم آنه رت علیه عفد فان الخب لا ینز صاحه یداب 
یزعجه فی الاو و اد و القاء و الججاب.»۱۵ 





۵ تذکرةالاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۱۳1۱ 
۲ همان‌جا. 

۷ همان‌جا. 

۸ همان» ج ۰۱ ص ۰۲۲۲ 

۹ همان» ج ۰۲ ص ۳ 

۰ طقات الصوفیه. ص ۰۲۱ 
همان؛ ص ۰۱۱۹ 


رصح 


ت ۳۳ 


۰ سح 

از ابوسعید خرّاز است: 

‌ مه ۱ وه ۰ ۳ 

«المجب یل الی مَحبوبه بکل شیم ولا یی عنه بشیء و یتبع ار و لایذغ اسیخبارف» ۳ 

علی ین سهل اصفهانی گوید: غافلان در حلم خدای می‌زیند و ذاکران در رحمت او و عارفان در 
لطف او و راستان در قرب او و محنان در انس حق و شوق بدو.* 

رابعه گفته است: ناله و زاری دوستدار خدای آرام نمی‌گیرد تا با محبوبش همنشین نشود.*۲۴ 

از ابوالحسن وزاق است: با خدای دل خوش داشتن از شدت محبّت به اوست. و محبّت در دل 
آتشی است که هرگونه آلایشی را می‌سوزاند.۱۹۹ 

«سئیِل العتبلی عن المَحبّة» فقال: کاس لها وهی اذا اسر فی الخواس و سکن فی الْوس. 
تلافنت۱6۱»۰ 

رودباری می‌گوید: تا از همه وجود خویش بیرون نیامده باشی» به حذ محبّت درشدن نتوانی.۲* 

و از ابوعبدالله قرشی آورده‌اند که گفت: حقیقت محبّت آن است که همه وجود و هستی خویش را 


بدان که دوست داری ببخشی و از توئی تو چیزی برجای نماند.٩۱۴‏ 


حافظ فرماید: 


صنعت مکن که هرکه محبت نه راست باخت عشقش به روی دل در معنی فراز کرد"*۲ 


پسپبپ> ۳ 


۲ همان ص ۰۲۳۲ 

۳ همان» ص ۰۲۳ 

6 همان. ص ۰۵۰۷ 

۵ همان‌جا. 

7 همان» ص ۰۵۰۹ 

۷ عوارف‌المعارف» ص ۰۵۰۷-۵۰۲ 
۸ همان‌جا. 

۹ دیوان حافظ. ص ۰٩۱‏ 





۱ ۱۱۱۷۱۱۷۶۸۹۱۲۴ ۲ 


نی عظ نافوط عافوط کتظ1 
بو ۵ که مود نله م۸ 
۰( )هط 8ههرءظ )مع | 


٩۱۵8۵۵60 0۷‏ ادا عطا 60۳ ۲و م۵ 6۵ 
ذ اومتا 1۳6 ,رد طم جهن 0عزبع1 عظ ۱۷ 


۶ 
۳ 





مرید» صوفیی که تسلیم محض اراد پیر باشد 


مرید ار لفت, به معنی صاحب ارادت است» و نزد صوفیه, به کسی اطلاق می‌شود که برای وصول 
به حق» به یکی از اولیای او که قطب زمان و پیر وقت باشد ارادت ورزد و مطیع محض اوامر و 
نواهی او باشد. 

ابوطالب مکی صاحب قوت القلوب» در فصل بیست‌وهفتم کتابش می‌نویسد: 

یکی از دانایان گفته است: مردمان با سه حجاب از دیدار حق دور مانده‌اند و آنها خواسته است و 
ریاست طلبی و فرمانبری از زنان. عارفی گوید: سمچیز بندگان را از خدای جدا می‌سزد: اندکی 
ارادت راستین, راه ندانستن» و سخن دانایان بدنهاد که از سر هوی است. 

و هم برخی از دانایان علم باطن گفته‌اند: چون مطلوب پوشیده باشد و دلیل مفقود و اختلاف 
موجود. حق چهره نمی‌گشاید. و چون حق پدیدار نيامد. مرید به تحیّر دچار می‌شود. 

پس مُرید را داشتن هفت خصلت ناگزیر است: صدق ارادت و علامت آن فراهم آوردن وسایل 
است. و شیفته بودن به طاعت که علامتش دوری از همنشینان بد است. و شناسایی نفس خویش 
که علامتش پی‌بردن به آفات نفس است. و همنشمینی با دانای خداشناس و علامتش برگزیدن 
اوست از دیگر مردمان. و توب نصوح که به سبب آن شیرینی طاعت را دریابد و بر پیوستگی عمل 
پای افشارد و علامت توبه جدایی از وسایل برانگیزندة هواست. و دیگر کناره جوبی از هرچیزی 
است که نفس بدان گرایش داشته باشد. و جست و جوی طعمهٌ حلال است» و علم آموختن در آلچه 
شرع با آن همداستان است. و دیگر همدم و همنشین صالحی است که او را بر نیکی و پرهیزگاری 
برانگیزد و یاری دهد و از بزهکاری و دشمنکامی برحذر دارد. 

براین هفت خصلت. چهار کار دیگر است که مدد می‌رساند و موجب استواری بنیان و ثیرومندی 
ارکان آنهاست و آنها عبارتند از: گرسنگی» شب زنده داشتن, خاموشی و خلوت. اما گرسنگی کلید 
زهد و در آخر و زندگی دل و صلاح آن است. و شب زنده داشتن موجب روشنایی دل و آگاهی از 





۳ فرهنگ آشعار حافظ 





رازهای عالم غیب و گرایش به طاعت و دور شدن از غرور است. و گفته‌اند که هرکس چهل شب 
زنده دارده ملکوت آسمانها بر وی پدیدار گردد. 

آما خاموشی, سب باروری خود و وقوف بر پارسایی و جلب پرهیزگاری و رستگاری است. پیامبر 
اکرم فرمود: کسی که می‌خواهد سلامت بماند. 
«لاتصلح العبه حتی کی کسته سیم له ولا مه ستفیم قلبه ختی ستفیم لسانه:» 

حکیمی گفته است کد: چون خرد بسیار باشد. سخن کم شود و چون خرد اندك باشد. سخن 
فزونی گیرد... 

اما خلوت دل را از مردمان آسوده می‌دارد و همه همّت و کوشش را در اجرای فرمان خدای 
می‌نهد و تصمیم بر پایداری را تقویت می‌کند و اندیشیدن در لذّتهای نفس را کاستی می‌بخشد به 
سبب ندیدن آنها. چه, چشم باب دل است و بلاها و شسهوات و لذات از این در به درون دل راه 
می‌یابند.۱ 





سهروردی نیز ضمن آداب مرید در مجلس پیر» می‌نویسد که: 

باید خاموشی گزیند و هیچ سخن در پیشگاه او بر زبان نراند مگر از پیر دستوری یابد و پیر بدو 
میدان سخنوری دهد. چه. شان و وضع مرید در حضور پیر چون کسی است که بر ساحل دریا 
نشسته و منتظر روزیی است که بدو رسد. پس باید آگاه و شنوا و منتظر آن روزی باشد که از راه 
سخن پیر بدو می‌رسد... 

پیر برای مریدان» امین الهام است. همان گونه که جبرئیل امین وحی بود و همان‌طور که 
جبرئیل در وحی خیانت نمی‌ورزید, پیر نیز در هام خیانت نمی‌کند. و همان‌گونه که پیامبر (ص) از 
سر هوی سخن نمی‌گفت. شیخ نیز که ظاهرا و باطا پیرو پيامبر است. به هوای نفس سخن 
نمی‌گوید. .. 

مرید صادق باید مسلم بداند که وجود بیر نزديك او یادگار و یادآوری از خدا و رسول اوست. و هم 
مسلّم بداند که آن که او را نعمت اعتماد بر شیخ بخشیده. عوضی است که اگر در زمان پیامبر اکرم 
می‌بود, بدو تکیه می‌داشت... 

ابو عثمان حیری می‌گوید: رعایت ادب در همنشینی با بزرگان اولیاء انسان را به درجات بلند و 
خبر این جهانی و آن جهانی می‌رساند. 

به ابو منصور مغربی گفتند: با ابو عثمان چه مّت همنشین بودی؟ گفت: خدمتگر او بودم نه 
همنشین وی که همنشینی با برادران و اقران است و با مشایخ خدمت است... و گفته‌اند: کسی که 





۱ ترجمه از: قوت‌القلوب» ج ۰۱ ص ۲۰۰-۱۹ 


1۳۷ ِ 

و دیگر از آداب مرید آن است که با وجود شیخ, سجادةٌ خویش را نگسترد مگر در وقت نماز» و در 
سماع به جنبش در نیاید با وجود پیر مگر آن که از ح آگاهی بیرون رفته و بی‌اختیار باشد. از پیر 
چیزی را پوشیده ندارد و از حالش و عنایات حق بر اوء که اگر جز این باشد, عقده در درون خواهد 
داشت و با شیخ درمیان نهادن آن عقده را می‌گشاید. دیگر آن که از حلم و مدارا و حسن خلق پیر؛ 
سوء استفاده نکند و پاس خاطر او را در همه امور بدارد و ناخوشایندیش را حتی برکوچك‌ترین 
حرکتش خوار نشمارد که پیامبر (ص) فرمود: از ما نیست کسی که بزرگ ما گرامی ندارد و بر 
خُردان رحمت نیاورد و حق دانایان ما را نشناسد.۲ 

شیخ احمد جام؛ در باب یازدهم انس الائبین» در باب مرید» بحثی دارد که اندکی از آن در حذی 
که برای اکمال مطلب ضروری است با حذف و تلخیص آورده می‌شود: 

«هرکه در محّت حق چنان است که او را با جان خویش يك ذرّهپیوند نیست و به جان دادن 
آن‌چنان آرزومند است که تشنه بادیه به آب سرد آنگاه او از این حدیث بر چیزی است و او مریدی 
تواند کرد. و اگر نه چنین است» همه باد است و غرور شیطان و پنداشت و سودا... 

«مرید آن بود که کسی را خواهد و دوست دارد و به ارادت او گوید. و مراد دوست داشته مرید 
باشد. اکنون می‌نگر تا دوستی اوّل از کیست و از کجاست. یا تو مریدی یا مراد. اما این‌جا مریدی 
کردن دوستان او را نشان آن بود که آن‌جا مرادی و تو را چیزی بود از این حدیث. 

«اما می‌دان که این حدی بی سمچیز بود: یا نیز تمام باشد وا درد مدم باشد و یا عشق سوزان 
باشد. آنگاه عاشق» سرای معشوق زود باز یاود؛ هرچند از آن جاش دورتر کنی هم آن جباش 
بازیاوی. و دردمند خود طبیب را چوینده باشد. و نیازمند, همواره بر در بی‌نیز باشد و نیاز خضود بر وی 
عرضه می‌کند. و هرکه را از این سه خالی بینی» نگر از وی هیچ قبول نکنی... اما طلب شسرط 
است» که عاشق بی‌طلب نباشد و مرید بی جست و جوی نباشد و نیازمند بی‌تك‌وپوی نباشد.» 

نجم‌الاین رازی» درباره زادن از وجود خویش و تولد دوباره» می‌نویسد: 

«و این زادن بدان باشد که چون مرید صادق در ابتدا بر قضیّه «والذینَ جاهدُوا فینا»* قدم در راه 
لب نهد واه کمندجنیات عنات روی دل از ملوفات طی وتات نفس بگسرداد و متوجسه 


_ع سس تس 
۲ ترجمه از: عوارف‌المعارف؛ ص ۰6 - ۰4۱۳ 

۳ انس‌النائبین». ص ۰۱6۵-۱۳ 

دص 





۳۸ فرهنگ اشعار حافظ 





حضرت عزت گردد. حضرت عزت بر سنّت «نهم سنا* جمال شیخی کامل واصل در آينة دل 
او بر او عرضه کند سالك نه مجذوب. که مجذوبان شیخی را نشایند. اگرچه سالك هم مجذوب باشد 
اما مجذوب سالك, دیگر است و مجذوب مطلق, دیگر. و چون مرید صادق جمال شیخی در ین دل 
مشاهده کرد» درحال بر جمال او عاشق شود و قرار و آرام از او برخیزد. منشا این جمله سعادات این 
عاشقی است. تا مرید بر جمال ولایت شیخ عاشق نشود, از تصرف ارادت و اختیار خویش بیرون 
نتواند آمد و در تصرف ارادت شیخ نتواند رفت. عبارت از مرید آن است که مرید مراد شسیخ بود نه 
مرید مراد خویش... 

«بدان که ارادت, دولتی بزرگ است و تخم جمله سعادتهاست. و ارادت نه از صفات انسانیت 
است. بلکه پرتو انوار صفت مریدی حق است. چنان که شیخ ابوالحسن خرقانی می‌گوید که او را 
خاست که ما را خواست. مریدی صفت ذات حق است. و تا حق تعالی بدین صفت بر روی بنده 
تجلی نکند. عکس نور ارادت در دل بنده پدید نياید. مرید نشود. 

«چون این تخم سعادت در زمین دل به موهبت الهی افتاد» باید که آن را ضایع ف رو نگذارد, که 
ابتدا آن نور چون شرر آتش بود که در حراقه افتد. اگر آن را به کبریتی برنگیرند و به هیزمهای 
خشك مد نکنند. دیگر باره روی در تعژز نهد و با مکمن غیب رود. و مدد او آن است که خود را به 
تصرف تربیت شیخی کامل صاحب تصرف تسلیم کند چون بیضه در زیر پر و بال مرغ... تا شیخ به 
شرایط تربیت آن قیام نماید و مرید زود به مقصود رسد. 

«واگرکسی خواهد که خود را پرورش به نظر عقل و علم خویش دهد. هرگز به جایی نرسد و 
خطر آن باشد که در ورطهٌ هلاك و مزلأت افتد و خوف زوال ایمان باشد که به غرور و پندار و عشوة 
نفس و تسویل شیطان, خود را در بوادی و مهالك این راه بی‌پایان اندازد... 

«پس به طلب شیخی کامل برخیزد. اگر در مشرق نشان دهند و اگر در مغرب» برود و به خدمت 
او تمصّك کند. و باید که هرچه پابند او باشد و مانع او آید از خدمت مشایخ» جمله را به قوّت بازوی 
ارادت بر یکدیگر گسلد و به هیچ عذر خود را بند نکند تا از ز این دولت محروم نماند که دریغ بود.»1 

«المُرید» نی صعْ له الابتدا و قَذ تخل فی جُمة این الی له تسالی بالاسم. و شتهد ل 
قلوبٌ الصادقین بصحة ارادیه و لم یسب بحال و لا مقام. فهُو فی السیر مع ارادیه.»۲ 

مستملی» در شرح تعرف» چنین می‌نویسد: 





.1 همان‌جا. 
۰7 مرصادالعباد». ص ۰۲۵۷-۲۰ 


۷ اللمع فی‌التصوف. ص ۰۳۲ 





عزید 1۳۹ 





«گوید مرید مراد است در حقیقت و مراد مرید. و مرید خواهنده باشد و مراد خواسته و مرید مراد 
هردو صفت بنده می‌خواهد یعنی در این بنده صفت ارادت حق پدید نیاید که او خواهنده و جوینده حق 
شود تا حق نخواسته باشد که او جوینده و خواهندهٌ حق باشد. و چون مرید حق باشد ناچار مراد.حق 
باشد, و این چنان است که خدا می‌گوید و ما تشاءُون الا آن یشاء الله,بندگان را مشیّت اثبات کرد و 
علت مشیّت ایشان مشیّت خود نهاد.»؟ 

سهروردی» مرید را از قول یکی از مشایخ چنین تعریف می‌کند: 

«قال آبو عنمان: المری ای مات قلّه غن کل شی, دون اه تصالی فریذ الة وه و ری 
ره و یشتاق اللة خنی تذهب شهوات الثنیا غن قلبه لئیئة نتوقه الی ره.»۱۳ 

امام غزالی, در ضمن بیان «شرایط مرید اندر ابتدای مجاهدت و چگونگی رفتن راه دین به 
ریاضت» می‌نویسد که: 

«و هرکه خواهد که اسرار دین و شریعت وی را منکشف شود پیش از آن که ظاهر شرع بداند و 
همه معامله به جای آورد. همچون کسی بود که خواهد که تفسیر قرآن بخواند پیش از آن که تازی 
بیاموزد. و چون این حجابها برگرفت» مثل وی چون کسی بود که طهمارت کرد و شسايسته نماز 
گردید, اکنون وی را به امام حاجت بود که به وی اقتدا کنده و این پیر است, که بی پیر راه رفتن 
راست نیاید» که راه پوشیده است و راه شیطان به راه حق آميخته است» و راه حق یکی است و راه 
باطل هزار, بی‌دلیل چگونه ممکن گردد راه بر آن؟ و چون پیر به دست آورد» کار خویش جمله با وی 
بگذارد و تصرف خود در باقی کند و بداند که منفعت وی در خطای پیر بیش از آن است که در صواب 
خویش, و هرچه ازپیر بشنود که وجه آن نداند باید که از قصهٌ موسی و خضر علیهماالسلام یاد آورد 
که آن حکایت برای پیر و مرید است که مشایخ چیزها بدانسته‌اند که به عقل فرا سر آن نتوان 
ش 

«چون کار به پیر تفویض کرد اول کار پیر باید که وی را اندر حصار کند که هیچ آفت گرد وی 
نگردد» و آن حصار چهار دیوار دارد: یکی خلوت و یکی خاموشی و یکی گرسنگی و یکی بی‌خوابی؛ 
که گرسنگی راه شیطان بسته دارد و بی‌خوابی دل را روشن گرداند و خاموشی پراکندگی سخن از 
دل وی بازدارد و خلوت ظلمت خلق از دل وی بگرداند و راه چشم و گوش وی بسته گرداند. 

«سهل تستری گوید که ابدالان که ابدال شدند به عزلت و گرسنگی و خامشی و بی‌خوابی شدند. 





۸ تمام آیه چنین است: و ماتشامون الا آن تشاء اه ان اشة کان علیماً کیم. 
٩‏ شرح تعرف» ج ۰۶ ص ۰۱۷ 
۰ عوارف المعارف» ص ۰۱۳۲ 





1۰ فرهنگ اشعار حافظ 





و چون از راه مشغله بیرونی برخاست آنگاه راه رفتن گیرد. و اول راه آن بود که عقبات راه پیشتر 
بریدن گیرد و عقبات راه صفات مذموم است اندر دل و آن بیخ آن کارهاست که از آن بباید گریخت» 
چون شره مال و جاه و شره تنقم و تکبُر و ریا و غیرآن تا مادت مشفله از باطن قلع افتد و دل خالی 
شود. و باشد که کسی از این همه خالی باشد و به يك چیز بیش آلوده نباشد. پس جهد قطع آن کند 
به طریقی که شیخ صواب بیند و به وی لایق‌تر داند که اين به احوال بگردد... 

«و پس از این احوال دیگر بود که شرح آن دراز است و اندر آن فایده نبود که آن راه رفتن است 
نه راه گفتن و هرکسی را چیزی دیگر پدید آید و آن که راه خواهد رفت» آن اولی‌تر که از آن هیچ 
نشنیده باشد که انتظار آن دل وی را مشفول نکند و حجاب گردد.»۱۱ 

ابو عبدالرحمن سلمی نیشابوری» به نقل از شبلی» در تعریف مرید چنین می‌آورد: 

«سنوفت ای - و سل متی یولج رید؟فقال: ذا توت حالٌ فی السشقر و الخفتر 
والمَشنهد و المَفیب.»۱۳ 

ذوالنون مصری گفت: 

«هرگز مرید نبود تا استاد خود را فرمان برنده‌تر نبود از خدای,»۱۳ 

و در همین زمینه است که آنجه مولوی در اطاعت محض مرید از پیر و ظن بد نبردن دربارٌ او 
فرماید: 





آن یکی يك شیخ را تهمت نهاد 
شارب خمر است و سالوس و خبیث 
آن یکی گفتش ادب را هوش دار 
دور از او و دور از آن اوصاف او 
این چنین بهتان منه بر اهل حق 
این نباشد ور بود ای مرغ خاك 
نیست دون القلتین و حوض خرد 
آتش ابراهیم را نبود زیان 
کفر را حذ است و اندازه بدان 


۱ کیمیای سعادت» ص .4۵۱-4٩‏ 


۳ طقات الصوفیه, دارالکتاب العربی بمصرء ص ۳۰. 


۳ تذکرةالاولیاء». ص ۰۱۱۲ 
۶ مثنوی, دفتر دوم ص ۰۲۳۳-۶۳۲ 


کو بد است و نیست بر راو رشاد 
مر مریدان را کجا باشد مغیث 
خرد نبود این چنین ظن بر کبار 
که ز سیلی تیره گردد صاف او 
این خیال توست برگردان ورق 
بحر قلزم را ز مُرداری چه باك 
کی تواند قطره‌ايش از کار برد 
هرکه نمرودی است گو می‌ترس از آن 
شیخ و نور شیخ را نبود کران؟۲ 


<< رس 


مرید 13 


استاد ابوالقاسم قشیری, در آخرین باب رسالهُ خود (باب الوصية للمریدین) دربار وظایف مریدان 

و اصول کار آنان به تفصیل سخن می‌گوید و از جمله می‌نویسد: 

«فاول قَدم, بلُرید فی هنم الطريقة ینبفی آن یَکُون عغلی الصدق, لح له الا علی آصسل, 
صحیم فان اشوخ قالوا نما روا الوصول "هم الاْصول... و کل رید بَقی فی قلبه لشیم 
من غرژوض الانیا مقداژ و خطرٌ فاسم الارانة له مجاژ. 

«و قبول قوب المشایخ. للمرید آدق شاهدٍ لسعادیه و من رکه قلب شیخ, من الشیوخ فلا محالة 
بجر لوب حین, و من خذل بتزل حرمة اشوخ فقد هر رقم نتقاویه و ذلك لا 
بخطی.»۱۹ 

در این فصل, قشیری مریدان را از همنشینی با تازه جوانان و زنان و حسد بردن بر اخوان و میل 
به مال و جاه و خوار شمردن سالخوردگان بر حنر می‌دارد و به خدمت صوفیان و اطاعت پیران و 





دوری از ابنای زمان و حفظ موازین شریعت تحریض می‌کند.۲۱ 

جرجانی» مرید را اين گونه تعریف می‌کند: 

«المُریدُ هو جرد عن با .و قال آبو حامد هو الذی فتَحَ باب الأسماء و تخل فی جمة 
وین الی الله بالاسم.»۲ 

و سهروردی می‌تویسد: 

«آقب المُرید مع الشنیخ آن یو مسلوب الاختیار لا یتصرف فی نفیه و ماله الا بِمراجَعة الشیخ. 
و آمرو,»۱۸ 

ابو سعید ابی الخیر» داشتن ده صفت را برای مرید لازم می‌داند؛ بدین شرح: 

«اما مرید مصدق را کمترین چیزی در وی ده چیز باشد تا مریدی را بشاید: اول» زيرك باید که 
باشد تا اشارت پیر بداند. دوم مطیع تن بود تا فرمانبردار پیر بود. سیم, تیز گوش باشد تا سخن پیر 
اندر یابد. چهارم» روشندل باشد تا بزرگی پیر ببیند. پنجم» راستگوی باشد تا هرچه خبر دهد راست 
دهد. ششم, درست عهد بود تا هرچه گوید وفا کند. هفتم, آزاد مرد بود تا آنچه دارد بتواند گذاشت. 
هشتم, رازدار بود تا راز پیر نگاه تواند داشت. نهم» پند پذیرد تا نصیحت پیر فرا پذیرد. دهم» عیار 
بود تا جان عزیز در اين راه فدا تواند کرد. مرید» بدین اخلاق آراسته باید تا راه بر وی سبك‌تر انجامد 
(عت 


۵ رسالهٌ قشیریه. ص ۱۹۷ -۰۲۰۳ 

۱7 همان‌جا. 

۷ اصطلاحات». ص ۰۲ 

۸ عوارف المعارف» حاشيهٌ احیاءعلوم الاین» ج ۶» ص ۰۵۵-۵6 





رح فرهنگ اشعار حافظ 


و مقصود پیر در طریقت از وی زود حاصل آید ان شاءالله تعالی,»۱۱ 

و هم در باب ادب مرید. ابوسعید خراز گوید که: 

«و قال آبوسعید الخراژ رجمهالله تعالی: من آذب المُرید و علامة صدق, ارادتهآن یکونٌ الغالب 
له ار و الق و الط وال و احتمالالمکارو ها عن عبید و عن خلقه خی یکُون لبده 
آزضاً نون غلنها و یِکون لشخ. کالاین. الب و لصنبی کالاب الشثفیق. و یکُون مع جمیم. الق 
ی هذا کی بفتخواهم و نم لتصانبهم و تبرغ نام »۱۰ 

در تذکرةالاولیاء. ضمن ذکر شیخ ابوبکر شبلی و چگونگی واقعهٌ او که از امیری دماوند به وادی 
فقرش سوق داده است, شرحی می‌نویسد که برای نمودن مراحل سلوك و اطاعت محض مرید قابل 
ملاحظه است: 

«پس برون آمد و به مجلس خیر نساج شد و واقصه.بدو فرود آمد. خیر او را به نزديك جنید 
فرستاد. پس شبلی پیش جنید آمد و گفت گوهر اشنایی برتو نشان می‌دهند یا ببخش یا بفروش! 
جنید گفت اگر بفروشم تو را بهای آن نبود و اگر بخشم اسان به دست آورده باشی» قدرش ندانی» 
همچون من قدم از فرق ساز و خود را در این دریا درانداز تا به صبر و انتظار گوهرت به دست آید. 

«بس شیلی گفت اکنون چه کنم؟ گفت برو يك سال کبریت فروشی کن. چنان کرد. چون يك 
سال برآمد. گفت در اين کار شهرتی و تجارتی در است» برو يك سال دریوزه کن, چنان که به چیزی 
دیگر مشغول نگردی. چنان کرد تا سر سال را که درهمه بداد بگشت و کس او را چیزی نداد. باز 
آمد و با جنید بگفت. او گفت اکنون قیمت خود بدان که تو مر خلق را به هیچ نیرزی» دل در ایشان 
مبند و ایشان را به هیچ برمگیر. آنگاه گفت تو روزی چند حاجب بوده‌ای و روزی چند امیری کرده‌ای 
بدان ولایت رو و از ایشان بحلی بخواه. بیامد و به يك يك خانه در رفت تا همه بگردید, يك مظلمه 
ماندش» خداوند او را نیافت تا گفت به نیت آن صدهزار درم باز دادم هنوز دلم قرار نمی‌گرفت. چهار 
سال در این روزگار شد. پس به جنید باز آمد و گفت هنوز در تو چیزی از جاه مانده است. برو و يك 
سال دیگر گدایی کن. گفت هر روز گذایی می‌کردم و بدو می‌بردم» او آن همه به درویشان می‌داد و 
شب مرا گرسنه همی داشت, چون سالی برآمد گفت اکنون تو را به صحبت راه دهم لیکن به يك 
شرط که خادم اصحاب تو باشی» پس يك سال اصحاب را خدمت کردم تا مرا گفت یا ابابکر! اکنون 
حال نفس تو نزديك تو چیست, گفتم من کمترین خاق خدای می‌بینم خود را. جنید گفت اکنون 











.۳۳۰ اسرارالتوحید. ص‎ ٩ 
۰۲۰۲ المع فی التصوف. ص‎ ۰ 
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تسه 


ایمانت درست شد,»۲۱ 


پاره‌ای از سخنان مشایخ دربارة مرید 

ذوالُون مصری گفته است: ای گروه مریدان! آن که از شما قصد طریق کنده باید دنایان را با 
جهل و زاهدان را با رغبت و اهل معرفت را با خاموشی دیدار نماید.۲۳ 

منصور بن عمار (ابوالسّری) گوید: حکمت در دل عارفان به زبان تصدیق سخن می‌گوید» و در 
دل زاهدان به زبان تفضیل» و در دل عابدان به زبان توفیق» و در دل مریدان به زبان تفکر» و در دل 
دانایان به زبان تذکر.۲۳ 

از بو عبدالله بن الجلاء است: همّت عارفان به جانب مولایشان متوجه است. از اين روء جز با او 
نمی‌شکیبند. و همّت مریدان به یافتن راهی به سوی او مصطوف است. و در این راه طلب» جان 
می‌بازند.۲۴ 

محمد بن فضل بلخی (ابوعبدالله» متوفی ۳۱۹) گفته است: چون مرید را بینی که از دنیا شکوه 
می‌کند» علامت ادبار اوست.۲۶ 

ابوعبدائله سجزی گوید: سودمندترین چیز برای مریدان» همنشینی صالحان و اقتدا به آنان است 
در کارها و خویها و صفات و دیگر زیارت قبور اولیاست و به خدمت یاران و رفیقان کمر بستن: 

ابوالحسن صائغ دینوری (علی بن محمّد بن سهل, متوفی ۳۳۰) را از صفت مرید پرسیدند. 
گفت؛ صفت مرید آن است که خدای عز و جلّ فرمود: «ضاقت علیهم الازض بما ريت و ضاقت 
علنهم اشنم و وا آن لا ما من اله الا .»۷ 

ممشاد دینوری (متوفی ۲۹۹) گفته است: ادب مرید در چهار چیز است: مشایخ را پیوسته حرمت 
داشتن و خدمت برادران کردن و از اسباب دست شستن و آداب شرع را رعایت کردن.۲۸ 


از ابوبکر شبلی پرسیدند: چه وقت مردی را مرید توان نامید؟ گفت: وقتی حالش در سفر و حضر 





۱ تذکرةالاولیاء. ج ۰۲ ص ۱۲۸ - ۰۱۲۹ 
۲ طقات الصوفیه. ص ۰۲۱ 

۳ همان. ص ۰۱۳۵ 

۶ همان ص ۰۱۷۹ 

۵ همان. ص ۰۲۱۲ 

۲ همان ص ۰۲۵۵ 

۷ همان. ص ۰۳۱۳ 

۸ همان. ص ۰۳۱۸ 
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و اشکار و نهان یکسان باشد.۲۱ 

ابو علی رودباری (احمد بن محمّد, متوفی ۳۲۲) گفت: مرید کسی است که دربار خود اراده‌ای 
نکند جز آنجه خدای برای او خواسته است» و مراد آن که از کونین جز خدای نخواهد.۳۰ 

از ابوبکر یزدان‌یار (حسن بن علی بن یزدان‌یار) پرسیدند: فرق بین مرید و عارف چیست؟ گفت: 
مرید طالب است و عارف مطلوب. و مطلوب مقتول است و طالب مرعوب.۲۱ 

ابو عبدالله تروغبذی"۳ (محمد بن محمد بن حسن متوفی پس از ۳۵۰) را از صفت مرید جویا 
شدند. گفت: مرید در رنج است اما رنجش سرور و طرب است نه دشواری و اندوه.۳۲ 

عزالاین محمود کاشانی» در آداب مرید با شیخ. می‌نویسد: 

«بدان که مرید را مراعات آداب صحبت شیخ از اهم آداب است... پس هرگاه که مرید در 
صحبت شیخ مودب بود. در دل شیخ به محبت جای گیرد و منظور نظر رحمت الهی گردد... و در خبر 
است که لیس منا من لم یل کیبزنا وم یرحَمْ صغیزنا و لم یرف لعالمنا خفه. 

«و هر که به ادای حقوق شیخ که اقرب سببی است از اسباب ربوبیّت حق قیام ننماید» از ادای 
حقوق الهی قاصر آید. که مُن ضَیْع الزب الاذنی لم یل الی الب الاعلی, و وجود شیخ درمیان 
مریدان, تذکره‌ای است از وجود نبیٌ در میان اصحاب. چه» سیخ در دعوت خلق با طریق متابمت 
رسول نایبی است رسول را لیخ فی قوْمه کالب فی أمه.»»۲ 

صاحب مصباح» رعایت پانزده ادب را نسبت به مراد لازم می‌داند؛ بدین شرح: 

«پانزده ادب است که مریدان را با شیخ مراعات آن از لوازم بود: اول, اعتقاد تفزد شیخ به تربیت 
و ارشاد و تادیب و تهذیب مریدان. ادب دوم ثبات عزیمت است بر ملازمت صحبت شیخ. ادب 
سوم» تسلیم تصرّفات شیخ شدن, ادب چهارم» ترك اعتراض است. ادب پنجم» سلب اختیار است. 
باید که در هیچ مر از امور دینی و دنیوی و کلی و جزوی بی‌مراجعت با ارادت شیخ و اختیار او شروع 
ننماید» نخورد و نیاشامد و نپوشد و نجشد و نخسبد و نگیرد و ندهد الا به اجازت شیخ. ادب ششم؛ 
مراعات خطرات شیخ است. باید که هر حرکت که خاطر شیخ آن را کاره بود بر آن اقدام ننماید. 





۰۳۰ همان» ص‎ ٩ 

۳۰ همان ص ۰۳۵۰۱ 

۱ همان ص ۰۰۸ 

۲ قریه‌ای یبلاقی است در سه فرسنگی مشهد که امروز «طرقبه» به ضم اول و فتح سوم و کسر چهارم نامیده 
می‌شود. 

۳ همان ص ۹5۵). 

مصیاح‌الهدایه. ص ۲۱۸ - ۰۲۱۹ 


جح 
بود و اگر در بیداری با علم شیخ رجوع نماید. ادب هشتم, اصفای سمع است با کلام شیخ. باید که 
پیوسته منتظر و مترصّد بود که بر لفظ شیخ چه می‌رود و زبان او را واسطةٌ کلام حق داند و يقین 
داند و يقین شناسد که او به خدا گویاست نه به هوا. ادب نهم» غضٌ صوت است. باید که در صحبت 
شیخ, آواز بلند نکند. ادب دهم» منع نفس است از تبسط. باید که با شیخ طریق مباسطت نسپرد, نه 
به قول و نه به فعل. ادب یازدهم» معرفت اوقات کلام است. هرگاه که خواهد که با شیخ از مهمّات 
دینی یا دنیوی سخن گوید. باید که نخست از حال شیخ معلوم کند تا فراغت سماع کلام او دارد یا نه. 
ادب دوازدهم, محافظت حد مرتبهٌ خود است. باید که در سوّال از شیخ» حد مرتبة خود نگاه دارد و 
در چیزی که نه مقام وی بود و نه حال او سخن نگوید. ادب سیزدهم کتمان اسرار شیخ است. ادب 
چهاردهم, اظهار آسرار خود است پیش شیخ. ادب پانزدهم» آن است که هر چه از شیخ نقل کند بر 
قدر فهم مستمع کند و سخنی که در آن غموضی و دقتی باشد و شنونده به حقیقت آن نرسد نگوید. 
« این مجموع اداب اگر مرید بدان مواظبت نماید, آنچه مقصود است از وصول آنوار رحمت 


الهی و نزول آثار برکت نامتناهی به واسطةٌ صحبت شیخ در سر و علانّت او ظاهر گردد و از جمله 


مقربان شود.»۲۹ 


مامریدان روی سوی قبله چون آریم چون . روی سوی خانٌ خمار دارد پیر م۳" 
‌ 


مرید پیر مغانم ز من مرنج ای شیخ ‏ چراکه وعده تو کردی و او به جالورد"۳ 


چم 


۵ همان؛ ص ۲۱۹ - ۰۲۲ با حذف و اختصار. 
۲7 دیوان حافظ ص ۰۸ 
۷ همان. ص ۰۹۹ 
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معرفت» شناخت حق 9 حقبقت 


معرفت» در لغت» به معنی شناسایی است, و در اصطلاح صوفیه. عبارت است از علمی که مبتنی بر 
کشف و تهذیب نفس باشد. 

فلوطین» عقیده دارد که معرفت کامل وصول به حقیقت تامه است و این مرحلهُ کمال است زیرا 
کمال غایت وجود است.۱ 

مستملی» می‌نویسد که: 

«معرفت دو است: معرفت حق است و معرفت حقیقت است. و مراد از این سخن نه آن است که 
معرفت دو باشد» از بهر آن که معروف دو باید تا مصرفت دو باشد و موحد دو باید تا توحید دو بود و 
معلوم دو باید تا علم دو باشد. و چون موحد یکی است. توحید یکی آمد. همچنین چون معروف یکی 
است؛ معرفت یکی باید. و معنی این سخن آن باشد که عارفان در مصرفت بر دو مقامند یا بر دو 
مرتبه: يك گروه را معرفت حق است و يك گروه را معرفت حقیقت. معنیش آن است که مصرفت را 
دو صفت است یکی صفت حق و دیگر صفت حقیقت» و يك شیء موصوف به دو صفت روا بود: 

«معرفت حق اثبات کردن یگانگی خداوند است برآنچه ظاهر کرد از صفات خویش. یعنی چون 
در افعال او بنگرد داند که اين را فاعلی است. که فعل بی‌فاعل روا نباشد... این اثبات کردن به این 
وچه که ما یاد کردیم معرفت حق است» که هرکه حق را به این صفت بشناسد او را حق مصرفت 
شناخته بود» از بهر آن که حق راست است و صواب است. 

«معرفت به حقیقت آن باشد که عارف را به وی راه نباشد از بهر امتناع صمدیّت و ربویّت. و 
معنی امتناع صمدیّت آن باشد که کس را به وی راه نباشد مگر از طریق هستی و تحقیق ربوبیْت آن 
باشد که او را راه باشد و کس را بر او راه نباشد به معنی سلطنت و قدرت و قهر و غلبه. پس بر این 
ببس ساسح 


۱ تاریع تصوف۰ ص ۰۱۰۹ 





۸ فرهنگ اشعار حافظ 


حجت آورد و گفت: قال‌الله تعالی ولا یْحیطون به عم" می‌گوید علم بندگان به من محیط نگردد. و 
این از آن معنی گفت که احاطت علم, آن باشد که از کل وجوه به کل معانی بداند» و اين از بندگان 
در حق خدا روا نباشد. از بهر آن که بندگان از خدا آن قدر دانند که او اظهار کرد و اظهار آن قدر کرد 
که ایشان تحمّل توانند کرد اما کمال صفات خود بر بندگان ظاهر نکرد» از بپهر آن که اگر سطوت 
عدل خود بر خلق ظاهر کند از یاس کافر گردند و اگر سعت رحمت خود بر خلق ظاهر کند از امن 
کافر گردند. چندانی ظاهر کرد که خلق تحمّل توانستند کردن.»۲ 

هجویری» ضمن بحث مفصلی راجع به معرفت» چنین می‌نویسد: 

«معرفت حیات دل بود به حق و اعراض سر از جز حق» و قیمت هر کس به معرفت بود و هر کرا 
معرفت نبود وی بی‌قیمت بود. پس مردمان از علما و فقها و غیر آن. صحت علم را به خداوند معرفت 
خوانند. و از آن بود که معرفت را فاضل‌تر از علم خواندند. که صحت حال جز به صحت علم نباشد و 
صحت علم صحت حال نباشد. یعنی عارف نباشد که به حق عالم نباشد اما عالم بود که عارف 
ِ 





نبود.» 

این که معرفت به وسیلهٌ عقل یا علم قابل تحصیل هست یا نیست مورد اختلاف و سخن در آن 
بسیار است و ماحصل آنها در این عبارات مرحوم دکتر غنی تقریاً جمع است: 

«صوفی در پی شناختن خداست و می‌کوشد که برای شناختن او راهی به دست آورد و ماحصل 
گفتار او در اين موضوع این است که انسان به وسیلهٌ حواس خود نمی‌تواند به معرفت الهی برسد؛ 
زیرا خدا شیثی مادی نیست که به حواس ادرالك شود و شرط معرفت جنسیّت است. به عقل نیز 
ممکن نیست زیرا خداوند نامحدود است و به فهم و تصور درنمی‌آید و منطق و عقل بشری هیچ‌وقت 
از محدود نمی‌تواند تجاوز کند. فلسفه احوال است. کتاب و دفتر و علم و قال و قیل مدرسه وجدان 
را جامد می‌سازد و فکر حقیقت جو را با ابری از کلمات میان تهی تاريك می‌کند. یعنی او را به اسم 
مقیّد ساخته از مسمّی دور می‌سازد... 

«حاصل آن که علم باید در راه تصفیه قلب به کار روده زیرا منبع معرفت قلب پالك است و بس 
معرفتی را که صوفی می‌طلبد از راه اشراق و کشف و وحی و الهام است. زبان حال صوفیه این 
است که به قلب خود ناظر باش» زیرا ملکوت آسمان در خود تو است و حدیث من عرف تفه فقَذد 


۲ ستمام آیه چنین است: .ینم ما بیْن آندیهم و ما خلفم ولا بحیطون به علماء 
۳ شرح تعرف» ج ۰ ص ۰۱۲۱ 
؟. کشف‌المحجوب» ص ۰۳۲ 


1:٩ معرفت‎ 


عرّف رده را شاهد و موّید همین اصل می‌دانند. 
«صوفی معتقد است که قلب انسان آیینه‌ای است که جمیع صفات الهی باید در آن جلوه‌گر شسود؛ 
اگر چنین نیست به واسطهٌآلودگی آینه است و باید کوشید تا زنگ و غبار از آن برود. چنان که مولان 
رومی گفته: 
آینه‌ات دانی چرا غماز نیست زآن که زنگار از رخش ممتاز نیست 
رو تو زنگار از رخ خود پاك کن بعد از آن آن نور را ادراك کن 


«همان طور که ین فلزی چون زنگ بگیرد و غبارلود شود قوة انمکاس و حکایت کردن آن از 
میان می‌رود» حسٌ روحانی باطنی هم که صوفیه «دیدهُ دل» و «عين الفوّاد» و «دیده بصیرت» 
می‌نامند چون به تعینات و مفاسد مادی آلوده شود دیگر نمی‌تواند از نور احدیّت حکایت کند» مگر آن- 
که آن غبار و آلودگی به کلی از میان برود. و پاك شدن این قلب متوقّف بر فضل الهی و نتیجهٌ فیض 
خداوندی است که در اصطلاح صوفیه «توفیق» نامیده می‌شود. ولی انسان هم در سم خود باید 
بکوشد و مجاهده کند تا خود را مستعد ساخته قابل فیض شود و مصداق‌این آیه شود که:والذْینَ 
جاهوا فینا لهدَنهم سنا و ان اه لمع المحسنین".. 

«معرفت صوفیه اساسا سم سوفوز «ممرفت »ال 
است با مفهوم حکمای اشراق یونانی از لغت «گنوسیس» یونانی که به معنی «می‌دانم» است. 

«صوفی معتقد است که از راه کشف مستقیماًبه معرفت خدا واصل خواهد شد. . این علم نتيجه 
عقل و منطق و درس و بحث مدرسه نیست. بلکه بسته به اراده و فضل و توفیق خداوند است که این 
معرفت را به نهایی که خود مستعد اخذ معرفت و وصول به حقیقت کرده است عطا می‌فرماید. 

«معرفت» نور رحمت الهی است که بهقلب سالك مستعد و قابل می‌تابد و جمیع تعینات و قوای او 
را در اشعةٌنورانی خود محو و مضمحل ساخته و از کار باز می‌دارد. این است که جنید بغدادی گفته: 
من عر عرّف الله کل لسانه. و ایز محمد بن واسع می‌گوید: : من عرّف اه قَل کلامه و دام تحیره... 
یکی از سائل سم در ندعرفا ین ات که انسانهیع وقت بهمرفت چیزی که در و نیست 
نایل نخواهد شد. به این معنی که شرط ادراك چیزی سنخیت با آن ان است» و نتیجه این مقدمه این 





۵ یمه ات ۸ ء ص ۵2۷) منسوب است به امیرمومنان علی علیه‌السلام» ,وبا تعبیراذا عرف تفه 
جزو احادیث نبوی آمده است (کنوز الحقائق ص ۰۹) و مولف لول لمرصوع (ص (۸) به نقل از ابن تیمیه آن را 

ز از موضوعات می‌شمارد.» (احادیث مثنوی» ص ۰۱7۱۷ 

و 


1۵۰ فرهنگ اشعار حافظط 


است که ممکن نبود انسان به معرفت خدا و فهم اسرار جهان برسد مگر آن که این مصرفت و این 
آسرار در خود او موجود باشد. 

«انسان عالم صفیر است که دنیای کبیر در او منطوی است. یعنی انسان مثال و صورتی است از 
خدا. انسان چشم دنیاست و خداوند مصنوعات و مخلوقات خود را از این چشم می‌بیند. انسان چون 
به خوبی به خود عارف شود به خدا عارف شده است و چون به خدا عارف شود خود را بهتر از پیشتر 
می‌شناسد, خدا به هر چیزی نزديك‌تر از آن است که به تصور درآید. به عقیدهٌ عارف «دوست 
نزديك‌تر از من به من است» و خواجه حافظ ناظر به همین معنی است که می‌فرماید: 

بی دلی در همه احوال خدا با او بود . او نمی‌دیدش و از دور خدایا می‌کرد 

«بنابراین» عرفان یعنی وحدت و تحقق این مسئله که نمود کثرت در مقابل وحدت خواب و خیالی 
بیش نیست و همه کوشش عارف این است که این خواب و خیال و اشتباه بزرگ را که حجاب بین 
خالق و مخلوق است و دیوار ظلمانی محسوب است از میان بردارد.»۲ 

سعدالاین حموی, در رسالُ علوم الحقائق و حکم الاقائق» فصل مخصوصی به نام «فصل 
فی‌المعرفة» نوشته که ملخص ترجمهٌ آن این است: 

معرفت بر دو نوع است. یکی «معرفت به عقل» یعنی معرفت با استدلال عقلی و دیگر «مصرفت 
حق به حق» یعنی معرفتی که جز با شهود صرف و تجلی محض ممکن نیست. معرفت به عقل, 
کسبی و آموختنی است و مشتفل به آن «عاقل مستدل» است, در حالی که مصرفت حق به حسق, 
معرفت بدیهی و شان عارف کامل محقق است.۸ 

«امیرالموّمنین علی‌رض را پرسیدند از معرفت» گفت: عَرَفت الله له و عرَفت ما ون له بنور 
اله» خداوند را عز و جل بدو شناختم و جز خداوند را به نور او شناختم.»٩‏ 

ابونصر سراج, دربارُ علامات معرفت» می‌نویسد: 

«من علامة الَعرفةٍ آن یی تفت فی قْضَة لیر و یّری غّه تصاریف الشُدرة و من لامة 
المَعرقة المَحبه لائه من عَرّقه حه.» ۱۰ 

از عطار, در وصف وادی معرفت است: 





بعد از آن بنمایدت پیش نظر معرفت را وادیی بی‌پا و سر 





۷ تاریخ تصوف» ص ۱۳ - ۰۲۵ به اختصار. 

۸ مجموعةالرسائل, مصر» ص 2٩۱‏ - ۰28۲ عین ترجمه از تاریخ تصوف» ذیل ص ۰2۳۱ منقول است. 
٩‏ کشف‌المحجوب» ص ۰۳ 

۰ اللمع فی التصوف» ص ۰۳1 


هیچ ره در وی نه چون آن دیگر است 
کار جان و تن ز نقصان و کمال 
لاجرم هر ره که پیش آید پدید 


کی تواند اندرین راه جلیل 
سیر هر کس تا کمال او بود 
چون بتابد آفتاب ‏ معرفت 


هر یکی بینا شود بر قدر خویش 


سالك تن» سالك جان دیگر است 
دایم در ترقی و زوال 
هر یکی بر حد خویش آید پدید 
قرب هر کس حسب حال او بود 
از سپهر این "ره عالی صفت 
باز یابد از حقیقت صدر خویش 


هست 


مغز بیند از درون نه پوست او 
هر چه بیند روی او بیند مدام 


خود نبیند ذره‌ای جز دوست او 
ذره ذره کوی او بیند مدام" 


سهروردی» جواب یکی از بزرگان صوفیه را دربارة کمال معرفت بدین گونه نقل کرده است که 
پراکندگیها گرد ایند و حالات و جایها یکسان شوند و دیدار هر باز سناختنی از کار باز ماند. و در 
توضیح مطلب خود می‌افزاید که: مقصود این نیست که بین نهان و آشکار و انجام دادن اعمال و 
ترك آنها فرق نتوان گذارد» بلکه مراد آن است که مصرفت کامل در هیچ حالی از احوال دگرگونی 
نمی‌پذیرد و به قوهُ تمیز نیازمند نیست.۲۲ 

عنادی» ضمن بحث در احوال باطن که آن را دارای هفت مرتبه می‌دانده دربارةٌ معرفت می‌تویسد: 

«بدان که معرفت» جوهر ارواح موّمنان است» و هر که را در وجود از معرفت نصیب نیست» خود 
به حقیقت موجود ناطق نیست؛ و معرفت دلیل مصنوع است به صانع و از معرفت مصنوع هم معرفت 
صانع تولا کند و از معرفت صانع نجات و بقای عارف حاصل آید... 

«اول معرفت این است که جمله آفرینش را معزول و عاجز و اسیربیند و نسبت خویش از جمله 
قطع کند و بشناسد که خداوند یکی است به حقیقت, ذاتش قدیم و صفاتش قدیم. وراه دیگسر به 
معرفت صانع» معرفت نفس است» چنان که گفته است: مَن عرف تفت فقذ عرف ره 

«خداوند تعالی ول قدرت خویش در آفاق آسمانها و انفس ملائکه عرض کرد تا موخدان در آن 
نظر کند و معرفت حاصل کنند و گفت: رهم ایا فی الافاق و فىی آنشیهم.۱ آن راه بر عارف 


نسح 
۱ منطق الطیر. ص ۰۲۷ 

۲ عوارف المعارف» ص ۰۵۲ 

(> ۳ 





دراز بوده حقایق جملهُ موجودات در نفوس ادمیان بنهاد و گفت: و فی آنشیکم آفلا صیژون:؟۱ نفس 
آدمی را مثال جملهٌ موجودات ساخت و معرفت خویش را حلیت حیات او کرد تا هر که نفس خود را 
بشناسد» خالق را بشناسد. 

«و ارباب طریقت راه معرفت در خود روند و از نهاد خویش ابتدا کنند و نشان معرفت الهی در 
خویشتن باز يابند. ان فی ذيِك لایات لاولی الالباب.*۱ و بعضی را خداوند در نظر افکند تا بمد از 
تفکُر و تصور و سفر در موجودات او را بشناسده چنان که گفت: قل انظوا ماذا فی السّموات و 
الازض۱۰ و قومی را از راه مجاهدت و ریاضت به معرفت رساند که: والْذین جاهثوا فینا آتفدیلهم 
سلنا۱۷ و بمضی را بی هیچ عّت و وسیلت به يك دفست نور هدایت در دل نهد و رمز معرفت بر او 
بکشاید: فیُو علی نور من ربه۱*۰ و بعضی را به جملگی از طریق معرفت محجوب و محجور کند: 
نم ال غلی قلوبهم و علی سممهم و علی آبصارهم غشاوة.٩۱‏ 

«و بدین تفاوت درست شود که معرفت به عقل حاصل نشود. که بیگانگان عاقل هستند... و 
معرفت نیز به سمع حاصل نشود» که بیشتر کفار را انبیا دعوت می‌کردند و کیفیّت معرفت می‌شنودند. 

«پس معرفت, به محض هدایت حاصل شود. و حقیقت معرفت» شناختن معبود است چنان که 
هست به ذات و صفات و فعل, بی آن که غلط و خطا و کیفیّت راه یابد. و عارف را مصرفت چنان باید 
به ایزد تعالی که ایزد تعالی راست به خود و بیان کرده است... 

«معرفت ارباب طریقت» از ذوق حالت باشد. و من ذاق عَرّف. اما هر چند عارف‌تر باشد» خود را 
عاجزتر و میتدی‌تر نماید. و معرفت را از دعوی و لاف پاك بدارند و در ادراك افزایند نه در عبادت و 
تصرف نازند نه به حرف. و جمال معروف را با جان عارفان در خلوت معرفت چندان نثار متواتر و 
فتوح مترادف است که در دفترها نگنجد... 

«پس شرط رونده آن است که تا به معرفت نرسد قناعت نکند» و در معرفت ساکن نشود و هر چند 
بیشتر داند بیشتر طلبد. و هر چند از کاس مهر شراب معرفت بیشتر خورد بیشتر خواهد و به هر 
چیزی متفیر و متاثر نشود که عارف مطلع است بر اسرار قدر و در آفریده‌ها نیاویزد. عزل جمله بیند و 


۰۱۳۲۰۶ 

۵. ماخوذ از یه ۱۵۰ سور ۳ (آل عمران). 
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دل در هیچ نبندد» و همیشه شاد و خرم باشد. که عارف را با مصرفت در خلوت چندان رح وصل 
است که عبارت از آن قاصر آید و خاطر آن جا مقصّر گردد.»۲ 

در شرح مقدمهٌ قیصری, شرحی موجز و جامع در باب معرفت آمده است که آوردنش ضروری 
است: 

«به نظر تیزبین اهل وحدت و صاحبان بصیرت معنوی که به بوحید حقیقی و شپود واقصی 
رسیده‌اند. هر چیزی که غیر حق تصور شود. نقش, دومین چشم احول است. تعند و تکثر و علت و 
معلول و ظهور و خفا و آنچه ناقض اصل وحدت است, ناشی از عقل موب به وهم است. اقسام 
نهایات که بعد از طریق وصول به انتهای سیر الی الله می‌باشد» عبارت است از معرفت و فنا و بقا و 
تحقیق و تلبیس و وجود و تجرید و تفرید و جمع و توحید. 

«معرفت» همان احاطةٌ به عين و حقیقت هر چیزی است. یعنی مصرفت. وقتی تحقق بیدا 
می‌نماید که سالك به ذات و صفت شیٌ به حسب وجود عینی واقف گردد. یعنی حاق ذات شیّ مشهود 
او شود نه صورت حاصله از شیٌ. 

«معرفت» سه مرتبه دارد: مقام اوّل معرفت, آگاهی به صفات و نعوت و آثار و لوازم شیٌ است. 
نظیر معرفت به علم و اراده و حیات و سار صفات حق تعالی که در کتاب و سنت. اسامی آنها 
مضبوط است. 

«درجهٌ دوم معرفت» معرفت ذات حق تعالی است. این قسم از معرفت» اختصاص به کسانی دارد 
که مظهر تجلیات اسمائیَةُ حقند و حضرت الْهیّه را شهود می‌نمایند. با این اعتبار که حق تعالی سمع 
و بصر و ید... این مظهر است. سالك در مقام شهود حق از این جهت که به وجود حق می‌بیند و 
می‌شنود و صفات و حقایق اسما را عین وجود جمعی حسق می‌بیند و صفات را در عرصه وجود 
موصوف مشاهده می‌نماید و فرق بین ذات و صفت در این مرتبه نمی‌گذارد و تغایر بین ذات و صفات 
را اعتباری می‌بینده چون صفات و ذات به حسب وجود واقعی متحدند. 

«این شهود. مشاهده ذاتی که فنای در عين جمع باشد نیست. چون شهود ذاتی مساهده ذات 
است بدون لحاظ کثرت اسمایی و معرفت حق است به عین جمع. 

«قسم سوم از معرفت» شهود حق است بدون واسطه, چنان که حضرت مولی الموالی گفته 
است: یا من ذل" علی ذاته بذاّه. سالك در این مقام از معرفت, چون شاهد در این موطن و مشسهد 
عین مشهود است» به طور کی فانی در حق می‌گردد و رسم و تعینی در اين مقام باقی نمی‌ماند. این 
مقام» مقام استدلال نیست» چون مقام احدیّت صرفهٌ وجود است. نه دلیلی باقی مانده است و نه 





۲۰ التصفیه فی احوال المتصوفه» ص ۱ - ۰۱۷۰ 
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مدلولی در این موطن. چون نور حقیقت تجلی کرده است, اسباب و علل در مقام اين تجلی مرتفع 
شده است.»۲۱ 

در مدارج السّالکین» ضمن نقل مطالب منازل السائرین خواجه عبدالله انصاری» نخست بحثی از 
نظر لفظی در اختلاف بین «علم» و «معرفت» و حدود آنها به میان آمده است که قابل توجه است: 

پیر هرات» معرفت را این گونه تعریف می‌کند: «احاطهٌ بعین, الشنیء کما هو.» 

در قرآن» لفظ «علم» و «معرفت» هر دو به کار رفته است؛ با این تفاوت که «علم» و مشتقات 
آن مانند «عالم» و «علیم» و «علاأم» را خدای در مورد خویش استعمال کرده و نه «معرفت» راء و 
لفظ و صفت «معرفت» اختصاصاً درباره موّمنان اهل کتاب آمده است. صوفیه نیز مصرفت را بر علم 
ترجیح می‌نهند و بسیاری از آنان به علم سر نمی‌افرازند و آن را حجاب و وسیلهٌ جدایی از پیشگاه 
حق می‌دانند. 

فرق بین علم و معرفت به جز بحث لفظی آن که «معرفت» تنها يك مفعول می‌پذیرد و «علم» دو 
مفعول نیز می‌تواند داشته باشد, از جهت معنی چند چیز است: یکی آن که معرفت. به ذات شیٌ 
وابسته است و علم, به احوال آنها مربوط می‌گردد. به عبارت دیگر» معرفت حضور صورت شی در 
نفس است و علم» حضور احوال و صفات و مناسبات منسوب بدوست. پس معرفت به «تصور» 
می‌ماند و علم به «تصدیق». 

دیگر آن که «معرفت» غالباً در موردی به کار می‌رود که چیزی بر دل آدمی پوشیده بوده است و 
بعد آن را در می‌یابد. و چون دریافت, بدان معرفت پیدا می‌کند. يا برای چیزی اوصافی در نفس 
خویش قایل است؛ وقتی آن را ببیند و دریابد که دارای همان صفات معهود است. می‌گوید بدان 
معرفت یافته است... پس بنابر آنجه گذشت. ضد «معرفت»» «انکار» است. و ضد «علم»» 
«جهل» به کار می‌رود. 

فرق دیگر آن است که استعمال «معرفت یافتن» در مورد چیزی, آگاهی به همه ممیّزات و 
صفات و کیفیات آن را در بر می‌گیرد. در حالی که علم تتها به چیزی,» دلیل شناسانی همه مختصات 
آن نیست... 
اما صوفیه «معرفت» را نه تنها بر مدلول علم اطلاق نمی‌کنند» بلکه کسی را که عالم به خدای 
باشد و طریق رسیدن بدو را نیز بداند و به آفات آن هم آگاه باشد عارف و دارندهٌ معرفت وصف 
نمیکنند. 

عارف» نزد صوفیان کسی است که خدای سبحانه و تعالی را به نامها و صفات و اقعالش بشناسد» 


۱ شرح مقدمهٌ قیصری» ص ۱۰ - ۰۶۱۱ 


۳۳۳۱۰۱۰۰ تسه 


مترفت 1۵۵ 


سس .سم 
و در رفتارش با خدای راست و در قصد و نیتهایش خالص باشد, به علاوه» از هر خوی ناپسندیده 
کناره جوید, از آلودگیها و پلیدیها خود را پاکیزه سازد و بر فرمانهای خدا چه در نعمت و چه در بلا 
شکیبا باشد, آنچه را پیامبر آورده با عقاید و دریافتهای هیچ کس برابر ننهد, 

معرفت را از آثار و شواهد آن می‌توان تمیز داد: یکی از امارات معرفت به خدای حصول هیبت 
است» که هر که را معرفت بیشتر» هیبت افزون‌تر. دیگر, آرامش و سکون است. و دیگر, دل خود 
را به خداوند و او به خویش نزديك دیدن است... 

معرفت. سه درجه است. و مردمان در آن به سه گروه تقسیم می‌شوند: درجهُ اول» معرفت صفات 
و نموت است. درجه دوم» معرفت ذات است. درجهُ سوم, مصرفتی است که در محض تعریف 
مستفرق است؛ نه استدلال بدان می‌رسد و نه شاهدی بر آن دلالت می‌کند و نه وسیله‌ای بدان راهبر 
است» و آن بر سه رکن استوار است: مشاهده قرب, و از علم برتر و فراتر رفتن و مطالعهُ جمع؛ و 
این معرفت, خاصٌ الخاص است.۲۲ 

نجم‌الاین رازی» می‌نویسد که: 

«معرفت حقیقی, معرفت ذات و صفات خداوندی, چنان که فرمود: یت آن أَغرف. و مصرفت 
بر سه نوع است: معرفت عقلی و معرفت نظری و معرفت شهودی. 

«آما معرفت عقلی» عوام خلق راست و در آن کافر و مسلمان و جهود و ترسا و گبر و ملحد و 
فلسفی و طبایعی و دهری را شرکت است. زیرا که اینها در عقل با یکدیگر شریکند و جمله بر وجود 
الهی اتفاق دارند و خلافی که هست در صفات الوهیّت است نه در ذات... و اين نوع معرفت موجب 
نجات نیست الا آنها را که نظر عقل ایشان مود باشد به نور ایمان تا به نبوت اقرار کنند و به اوامر و 
نواهی شرع قیام نمایند که تربیت تخم روح در آن است تا تخم برومند شود... 

«اما معرفت نظری, خواص خلق راست و آن چنان باشد که چون تخم روح در زمین بشریّت بر 
قانون شریعت پرورش طریقت یابد و شجرة انسانی به مقام مثمری رسد, در مره آن خاصیت که در 
تخم بود. باز آید اضعاف آن» و چیزهای دیگر که در تخم یافته نشدی با خود بیارد... 

«اما معرفت شهودی» معرفت خاص الخاص است که خلاصهٌ موجودات و زبدهٌ کایناتند. کونین و 
خافقین تب وجود ایشان است و به حقیقت نقطه دايره ازل و ابده بود ایشان است... آن جا که 
حقیقت تجلی صفات الوهیّت بدید آید که معرفت شهودی نتیجه آن شهود است, وجود مجازی ارواح 
با حقیقت آن شهود که جاة الحق و رهق الباطل ان الباطل کان روا" برخسواند. برخورداری 





۲ ترجمه از: مدارج السالکین؛ ج ۰۳ ص ۳۳۶ - ۰۳۱۸ با حذف شروح و ذکر رئوس مسائل. 
۷۳ 





"2 فرهنگ اشعار حافظ 





معرفت که را تواند بود؟»۲۶ 

«معرفت. عبارت است از بازشناختن معلوم مجمل در صور تفاصیل, چنان که در علم نحو مثلا 
بداند که هر يك از عوامل لفظی و معنوی چه عمل کند. این چنین دانستنی بر سبیل اجمال علم نحو 
بود و بازشناختن هر عاملی از آن علی التفصیل در وقت خواندن سواد عربیت بی توقفی و رویتی و 
استعمال آن در محل خود. معرفت نحو... بت معرفت راریت که مقزوط وحزبوط اسنت ۷ طمزفت 
نفس چنان که در حدیث آمده است من عَرّف تفه فَذ عرف رّه» عبارت بود از باز شناختن ذات و 
صفات الهی در صور تفاصیل افعال و حوادث و نوازل بعد از آن که بر سبیل اجمال معلوم شده باشد 
که موجود حقیقی و فاعل مطلق اوست سبحانه.»*۲ 


گفتار مشایخ در معرفت 

«سل آبو سعید الخَرَارجمَه له غن المَعرفة فقال له تاتی من وَجهیْن من عین الجُود و 
بل المَجهود.»۳۳ 

«ذوالنون مصری گوید: بر تو بادا که دعوی معرفت نکنی که اندر آن هلاك شوی» تعلق به معنی 
آن کن تا نجات یابی. پس هر که به کشف جللال وی مکرم شود, هستی وی وبال وی گردد و 
صفات وی جمله آفتگاه وی گردد. و آن که از آن حق بود و حق از آن وی» وی را هیچ چیز نباشد که 
نسبت وی بدان چیز درست آید اندر کونٍن و عالمیٌن. و حقیقت معرفت, دانستن ملك است مر حق را 
تعالی و تقس. و چون کسی کل مالك را متصرّف وی داند, ورا با خلق چه کار ماند تا به خود یا به 
خلق محجوب شود. و حجاب از جهل بوده چون جهل فانی شد حجاب متلاشی گشت. دنیایی به 
معرفت عقبایی شود. 

«عبدالله مبارك گوید: معرفت آن بود که از هیچ چیزت عجب نیاید» از آنچه عجب از فعلی آید که 
کسی بکند زیادت از مقدور خود. و چون وی تعالی و تقدس قادر بر کمال است» عارف را بر افعال 
وی تعجب محال باشد. و اگر عجب صورت گیردی آن جا بایدی دو مشتی خاك را بدان درجه رسانید 
که محل فرمان وی گشت و قطرهُ خون را بدان مرتبت که حدیث دوستی و معرفت وی کند و طالب 
روّیت وی شود و قصد قربت و وصلت وی کند. 

«شبلی گوید: المَعْرَهٌ وا الحيرَة. 


۶ مرصادالعباد. ص ۱۱ - ۰۱۲۱ با حذف و تلخیص. 
۵ مصیاح الهدایه. ص ۰۸۰ 


7 اللمع فی التصوف ص ۰۳۵ 


//ب۰بددد" 7۳۰چت 


معرفت ۷ 


«ابوحفص حداد گوید: تا بشناخته‌ام خداوند را تعالی و تقدس اندر نیامده است به دل من اندیشهٌ 
حق و باطل, از آنچه چون خلق را کام و هوا بود به دل باز گردد تا دل ورا به نفس دلالت کند که آن 
محل باطل است. و چون عرّی بر دوام يابد هم به دل باز گردد تا دل وی را به روح دلالت کند که آن 
منبع حق و حقیقت است. 

«ابویکر واسطی گوید: من رف اله اطع بل خرس و المع و قال البی عم لا آخصی تنءً 
عَلیِكَّ. آن که خداوند را بشناخت, از همه چیزها ببرید, بلکه از عبارت همه چیزها گنگ شد و از 
اوصاف خود فانی گشت. چنان که پیغمبر گفت عم تا اندر غیبت بود افصح عرب و عجم وی بود» 
چونش از غیبت به حضرت بردند. گفت زبان مرا امکان کمال ثنای تو نیست, چه گویم که از گفت 
بی گفت شدم از حال بی‌حال گشتم, تو آنی که تویی.»۳ 

«معرفت آن است که در خود يك ذرّه خصومت نیابی:»۲۸ 

جنید گفت: 

«معرفت دو قسم است: معرفت تعرّف است و معرفت تعریف. معرفت تعرّف آن است که خود را 
به ایشان آشنا گرداند و معرفت تعریف آن است که ایشان را شناسا گرداند. 

«و گفت: معرفت مشفولی است به خدای تعالی: 

«و گفت: معرفت مکر خدای است یعنی هر که پندارد که عارف است ممکور است.»* 

در تفسیر سخن جنید که می‌گوید «معرفت وجود جهل توست نزديك قیام علم حق»۰ مستملی 
بخاری چنین می‌پویسد: 

«معرفت آن است که بذانی از آن جا که تویی به حق جاهلی» و او را که بشسناختی از آن جا 
شناختی که اوست.»۲۰ 

سهل بن عبدالله تستری چنین می‌گوید: 

«علم به معرفت ثابت گردد و عقل به علم ثابت می‌گردد و باز معرفت به ذات خویش ثابت گردد. و 
از این سخن که گفت معرفت ثابت گردد» مرادش آن است که ثبوت معرفت را سیب نیست, لکسن 
مرادش آن است که هر چند علم و عقل و معرفت هر سه خدای تعالی دهد لکن عقسل و علم را 
اسبابند و علتهایی که بی تقدم آن اسباب حاصل نیایند. باز مصرفت را جز تصریف حق هیچ علت 
لاد .۷ سس تست تسه 
۷ کشفالمحجوب» ص ۳۵۱ - ۰۳۵۲ با حذف و اختصار. 
۲۸ تذکرة الاولیاء» ج ۰۱ ص ۰۳۲ ذکر حسن بصری: 
۹ همان ج ۰۲ ص ۰۲ 


۰ شرح تعرف» ص ۱۳۲ - ۰۱6۰ 





1۵۸ فرهنگ اشعار حافظ 





نیست ,۲۱۵ 

بشر حافی گفته: 

«فاضل‌ترین چیزی که بنده را داده‌اند معرفت انست» .۸ اگر خدای را خاصگانند. عارفانند.»۲۲ 

بایزید بسطامی گفته: 

«محال باشد که کسی حق را شناسد و دوستش ندارد و معرفت بی محبت قدری ندارد.»۲۳ 

ابو سلیمان دارانی گفته: 

«معرفت به خاموشی نزديك‌تر است که به سخن گفتن.»»۲ 

احمد بن عاصم انطاکی گفته: 

«مدارج معرفت سه است: مدرجهُ اول, اثبات وحدانیّت واحد قهقار. مدرجه دوم. پریده کردن دل 
از ما سوی الله. و مدرجهُ سوم» آن که هیچ کس را به عبارت کردن آن ره نیست.»۳۶ 

ابراهیم رقی گفته: 

«معرفت» اثبات حق است بیرون از هر چه وهم بدو رسد.»۳۳ 

حسین بن منصور حلاج گفته: 

«چون بنده به مقام معرفت رسد, غیب بر او وحی فرستد و سر او گنگ گرداند تا هیچ خاطر نیاید 
او را مگر خاطر حق.»۲۲ 

حارث محاسبی (ابو عبدالله حارث بن اسد, متوفی ۳ع۲) گفته است: از علم» ترس حاصل 
می‌شود, و زهد, راحت بر جای می‌نهد» و معرفت» سبب بازگشت به خدای است.۲۸ 

حاتم اصمّ (ابو عبدالرحمان حاتم بن عنوان» متوفی ۲۳۷) گوید: هر کس در چهار چیز استوار 
باشد در حیطهٌ خشنودی خدای جای گرفته است: اعتماد و اطمینان به خدای, توکل» اخلاص و 


۱ همان جاء 

۲ تذكرة الاولیاء. ج ۰۱ ص ۰.۹۵ 
۳ همان» ج ۰۱ ص ۰۱۳۷ 

۶ همان ج ۰۱ ص ۰۱41 

۵ همان ج ۰۲ ص ۰۳ 

7 همان» ج ۰۲ ص ۰1۱ 

۷ همان» ج ۰۲ ص ۰۱۱۲ 

۸ طبقات الصوفیه. ص ۵۸. 


معرفت ۵۹ 


سس رین رسد 
سرانجام معرفت که همه چیز به معرفت تمام می‌شود.۳۹ 

احمد بن خضرويه بلخی (ابو حامد, متوفی ۲۰) گفته است: حقیقت معرفت» داشتن دوستی 
خدای است در دل, و یادش با زبان» و قطع همّت از هر چه جز اوست.* 

ابو بکر وزاق (محمد بن عمرالحکیم) گوید: آن کس که معرفتش به خدای راست باشد, هیبت و 
ترس بر او پدیدار می‌شود.٩‏ 

ابوالمباس بن مسروق طوسی (احمد بن محمّد بن مسروق, متوفی ۲۹۹) دربارة مصرفت گفته 
است: درخت معرفت از آب اندیشه سیراب می‌شود. و درخت غفلت از آب نادانی» و درخت توبه از آب 
پشیمانی» و درخت محبّت به آب اتفاق و مراقبت و ایثار.۲* 

و هم او گوید: تا زمانی که معرفت طمع داشته باشی و پیش از آن مدارج ارادت را استوار نکرده 
باشی, در جهلی. و تا جویای ارادت باشسی پیش از راست کردن مقام توبه, از آنجه می‌طلبی؛ 
بی‌خبری. ۲۲ 

ابوالّاس بن عطاء الادمی (احمد بن محمّد. متوفی ۳۰۹ یا ۳۱۱) می‌گوید: در کعبه مقام 
ابراهیم است و در دل آثار خدای تعالی. کمبه را ارکانی است و دل را ارکانی. ارکان کعبه از سنگ 
است و ارکان دل معادن انوار معرفت است.؟؟ 


ابو عبدالله دینوری (محمد بن عبدالخالق) گوید: رنج پارسایی بر تن است و رنج معرفت بر دل.*؟ 


حافظ فرماید: 
بی معرفت مباش که در من یزید عشق ‏ اهل نظر معامله با آشنا کنندا؟ 


داح 


همان» ص ۹ 

۰ همان ص ۰۱۰۵ 

۱ همان» ص ۰۲۲۲ 

۲ همان» ص ۰۲۱ 
۳.همان‌جا, 

6 همان» ص ۰۲۳۷ 

0 همان» ص ۰۵۱7۲ 

7 دیوان حافظ. ص ۰۱۳۳ 








1۱ 





15 [. 5 ۲۲ ۲ 


۷۰ مها اعدا عطا 0۵۲0۶6 ۵۶ ده ما۴ عظ یفده تاووط عنظ1۲ ۱ 
ک 16 ,رد طعف به) 4زع1 عط لت مه 6 که دنت عنل ان وه 


۰ +12 مهو )ح ی ۱ 






گگ۳ 


مقام رضاء دوام خشنودی دل بدانچه خدا بر بنده خواهد 


رضاء در لغت, به معنی خشنودی است, و نزد صوفیان» عبارت است از خشنودی دل بدانچه خدا بر 
شخص پسندد و تسلیم محض در برابر آن: 

رضا را برخی از حالات می‌دانند؛ چون ابو عبدالله حارث بن اسد محاسبی, و بیشتر از مقامات؛ 
چون جنید بغدادی و ابو نصر سراج طوسی و سهروردی و عزالاین محمود کاشانی. 

استاد ابوالقاسم قشیری و بعد از او دیگران نوشته‌اند که صوفیهٌ خراسان» رضا را از جملهٌ مقامات 
و نهایت مقام تو کل می‌دانسته‌اند و بنابراین از مقولهٌ مکتسبات ولی عراقیان رضا را از احوال به- 
حساب آورده‌اند که چون دیگر احوال بر دل صوفی وارد می‌شود و کسبی نیست. جمع بین اين دو 
نظر نیز ممکن است؛ به این ترتیب که بدایت رضا را کسبی و از مقامات و نهایت آن را غیر قابل 
اکتساب و از جملهٌ حالات بدانیم.۱ 

برای روشن شدن مطلب» توضیحی مختصر دربارُ حال و مقام؛ لازم به نظر می‌رسد. ابو نصر 
سراج در معنی «مقام» می‌نویسد: 

«مناه مقامّالعند ین یدّی.الله عز و جل فیما یقام فیه من العبادات و المْجاهدات و الژیاضات و 
الانتطاغ الی اه عر و جلْ.»۲ 

و در معنی «حال» چنین آورده است: 

«آما مَعنی الاحوال فهو ما بَحل باللوب او تحل به لوب من صَفاء الاذکار.»۲ 

هجویری» در معنی «حال» و «مقام» پس از بحثی چنین نتیجه می‌گیرد که: 
ب ‏ تین 3 
۱ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۹۷ 
۲ المع فی التصوف» ص ۱ - ۰۶۲ 
۳ همان‌جا. 


0 فرهنگ اشعار حافظ 





«مقام» عبارت بود از راه طالب و قدمگاه وی اندر محل اجتهاد و در جهت وی به مقدار اکتسابش 
اندر حضرت حق تعالی. 

«و حال» عبارت بود از فضل خداوند تعالی و لطف وی به دل بنده بی تعلّق مجاهدت وی بدان؛ از 
آنجه مقام از جملة اعمال بود و حال از جمله افضال و مقام از جملة مکاسب و حال از جملة مواهب. 
پس صاحب مقام به مجاهدت خود قایم بود و صاحب حال از خود فانی بود» قیام وی به حالی بود که 
حق تعالی اندر وی آفریند. و مشایخ رض این جا مختلفند. گروهی دوام حال روا دارند و گروهی روا 
ندارند. و حارث محاسبی رض دوام حال روا دارد و گوید محبت و شوق و قبض و بسط جمله 
احوالند. اگر دوام آن روا نباشدی نه مُحجبٌ مُحبٌ باشدی و نه مشتاق مشتاق, و تا این حال بنده را 
صفت نگردد اسم آن بر بنده واقع نشود. و از آن است که وی رضا را از جمله احوال گوید. 

«و گروهی دیگر حال را بقا و دوام روا ندارند؛ چنان که جنید رض گوید: احوال چون بروق باشد 
که بنماید و نهاید و آنچه باقی شود نه حال بود,که آن حدیث نفس و هوس طبع باشد.»؟ 

«الحال سْمیَ حالاًِتحوله و المقامٌ له و استقراره و قذ ین الشی بعینه حسالا ثم بتصیر 
مَقاما »* 

«اما مقصود از حال نزديك صوفیان» واردی غیبی است که بر دل سالك فرود آید و در آمد و شد 
بود تا او را به کمند جذبه الهی از مقام آدنی به اعلی کشد. و مراد از مقعام» مرتبه‌ای است از مراتب 
سلوك که در تحت قدوم سالك آید و محل استقامت او گردد و زوال نپذیرد.»7 

با این ترتیب. هر مقامی در ابتدا حالی بوده است که در اثر دوام ریاضت و کسب. ابت شده و 
مقام گردیده است. 

از آیاتی که صوفیّه دربارٌ اهمیت رضا به آن توسل جسته‌اند" این سه آیه است: 

۱. هذا یوم ینف الصادقین صدقهم لَْم جنات تجری من تختها الانهاژ خالدین فیها نا ری 
له عنم و رَضنوا عنه ذك اور العظیم.۸ 

۲. وعة له امین و الوّهنات جنات تجری من تخبها الانهاز خالدین فیها و مساکن طیبةٌ فی 


6 کشف‌المحجوب» ص ۲۲۵ - ۰۲۲7 

۵. عوارف‌المعارف» چ ۶» ص ۰۱۹۱ 

7 مصباح الهدایه. ص ۰۱۲۵ 

۷. اللمع فی التصوف» ص ۵۳؛ کشف‌المحجوب. ص ٩۲۱۹‏ رسالهٌ قضیریه» ص ۹7؛ احیاء علوم‌الاین» ج ۶» ص 
د3 

۱۹/۸ 





مقام رضا ۳ 





جات عذن, و رضوان من له یر ذبك هو لو التظیم.؟ 


۳. با نها لس الم ازجمی الی راد اه مَرَضية. ف_اذخلی فی عبادی. و الخْلی 
۳ 
جننی. 


و در حدیث آمده است که: 

ان له تال تتجلی مین فیقول نی فیولون رضال »۱۱ 

و از اخبار است: 

«روی آن التبی (ص) سال طائفهٌ من آصحایه: ما آنئم؟ فق الوا: من فقال: ما علامة 
ایمایکم؟ فقالوا: بر علی البلاء و تشر لد الخاء و تزضی بمواقع. اقضاء. فقال: مویون و زب 
الکنبةٍ.» 

جملهُ آخر این خبر به عبارت دیگر هم آمده است که ترجمه تمام را غزالی در کیمیای سعادت 
چنین آورده است: 

«و چون رسول صلوت‌الله علیه از قومی بپرسید که نشان ایمان شما چیست, گفتند در بلا صبر 
کنیم و بر نعمت شکر کنیم و به قضا رضا دهیم. گفت: حکمایند و علما. نزديك است از عظیمی قوت 
ایشان که انبیا باشند.» ۱۳ 

و هم از رسول اکرم منقول است که فرمود: 

«اذا آحبْ اللهُ تعالی عذاً ابقلاه فان سر اجتباه فان رضی اصطفاه.» ۳ 

ایضً: «یا مَْشتر الْقراء آطوا الله الرضا من قلویکم توا بئواب فقرکم و الا فلا.»۱۲ 

غزالی نیز چون سایر بزرگان» رضا را برترین مقام می‌داند: 

«بدان که رضا به قضای حق تعالی بلندترین مقامات است و هیچ مقام ورای آن نیست. جه» 
محبت مقام بهترین است و رضا به قضای خدای تعالی ثمرهُ محبت است. نه ثمرهٌ هر محبتی بل 
ثمرهُ محبتی است که بر کمال بود. و از اين گفت رسول صلوات الله علیه: الرٌضا بالقضاء باب اه 





۳۰۰۹ 

۳ 

۱ بزار و طبرانی در اوسط از حدیث انس آورده‌اند و آن طولانی است با اندکی اختلاف در عبارت. 

۲ کیمیای سعادت» ص ۸0۷. در قوت‌القلوب (ج ۰۲ ص ۷۷) به هر دو صورت آمده است. 

۳ احیاء العلوم. ص ۳۶ - ۰۳۵ 

6 همان‌جا. برای سایر اخبار و احادیث در باب رضاء می‌توان به آن کتاب مراجمه کرد. همچنین ر: رساله 


قشیریه. ص ٩۷‏ - ۰۹۸ 


ئ فرهنگ اشعار حافظ 


الاعظم. گفت: درگاه مهین حق تعالی رضاست به قضای وی. و گفت رسول خدای (ص) که خدای 
تعالی می‌گوید: منم آن خدایی که جز من خدای نیست. هر که بر بلای من صبر نکند و بر نعمت من 
شکر به جای نیارد و به قضای من راضی نباشد, او را گوی خدای دیگر طلب کن.»*۲ 

مستملی» می‌نویسد که: 

«جملهةٌ سخن در اين مسئله آن است که هر که راضی باشد به کرد حق نظاره حق است و باحق 
است؛ و هر که اختیار کند نظارُ خویش است و با خویشتن است. و تا بنده با خویش یشتن است. ذره‌ای 
طاقت کشیدن بلا ندارد. و چون با حق باشد» بلای هر دو کون بکشد و باك ندارد. و اصل این اختیار 
که بر خلق بلا گشت قصهُ آدم بود علیه‌السلام که بر اختیار حق قدم بیفشرد و بهشت ماوی او بود و 
ملائکه نظارة او بودند و تاج عر بر سر او بود. چون يك قدم از حد اختیار حق قدم بیرون نهاد» از 
لباس برهنه ماند» از جفت بی جفت ماند و از تاج بی تاج ماند و از بهشت بی بهشت و از اقبال ملائکه 
با اعراض گشت؛ با اقبال و تعظیم بود» اقبال رحمت گشت و مرحوم معظم نباشد که معظمی حال 
سیدان است و مرحومی حال اسیران, و به بدل راحت و نعمت» مشقت و عنا نصیب او آمد و از 
سرای بقا به سرای فنا افتاد و به بدل شادی» گریستن نصیب او گشت و از دارالسلام به دار شیطان 
افتاد و آنجه به اين ماند. 

«اختیار لقمه‌ای» این تواند کردن با چون آدمی که مسجود ملائکه بود. آن که همه عمر به اختیار 
خود رود» او را چه پیش خواهد آمدن.»۲۳ 

هجویری» بیان شیوایی در چگونگی و اهمیت رضا دارد و می‌گوید: 

«رضا بر دو گونه باشد: یکی رضای خداوند از بنده و دیگر رضای بنده از خداوند تعالی و تقدّس. 
اما حقیقت رضای عر و جل ازادت ثواب و نعمت و کرامت بنده باشند» و حقیقت 
فرمانهای وی و گردن نهادن مر احکام وی راء پس رضای خداوند لیم مقدم است بر رضای بنده» 
که تا توفیق وی جل جلاه نباشد بنده مر حکم ورا گردن ننهد و بر مراد وی تعالی و تقدس اقامت 
نکند» از آن که رضای بنده مقرون به رضای خداوند است عرّ و جلّ و قیامش بدان است. 

«از امیرالمومنین حسین بن علی رض و کرّم وجهه پرسیدند از قول بوذر غفاری رض که گفت: 
درویشی به نزديك من دوست‌تر از توانگری و بیماری دوست‌تر از تندرستی. حسین رض گفت: 
رحمت خدای بر بوذر باده اما من گویم هر که را بر اختیار خدای اشراف افتد هیچ تمّی نکند به جز 


حقیقت رضای بنده اقامت بر 


۵ کیمیای سعادت. ص .۸۵٩‏ ترجمه از عبارت عربی این خبر است: ول ما کب ال فی اوح الحوظ ای 
آنا اه لا ال الا آنا من لم یرض بقضائی و لم یشک لنعمائی قیّطلب را سوائی 


. شرح تعرقف» ص ۱6 - ۱6۵ 


سس 
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آن که حق تعالی وی را اختیار کرده باشد» و چون بنده اختیار حق بدید از اختیار خود اعراض کرد از 
همه اندوهان برست. 

«و این اندر غیبت درست نیاید. که این را حضور بایده لا الرضا للحزان ناف ول معافیةء 
رضا مرد را از اندوهان برهاند و از چنگ غفلت برباید و انديشه غیر از دلش بزداید و از بند مشقتها 
آزاد گرداند. که رضا را صفت رهانیدن است اما حقیقت معاملات رضا پسنده کاری بنده باشد به علم 
خداوند عرّ و جلّ و اعتقاد وی که خداوند تعالی در همه احوال بدو بیناست. 

«... آن محّان ویند که اندر رضا و سخطء هستی ایشان عاریت بود و منازل دلهای ایشان به جز 
حضرت نباشد و سراپردة آسرار ایشان جز در روضه انس نه. حاضرانی باشسند غایب و وحشیانی 
عرشی» جسمیانی روحانی» موحدان رّانی» دل از خلق رسته و از بند مقامات و احوال جسته و سر از 
مکونات گسسته و مر دوستی را میان دربسته... و قال البی عم مَن لم یَرْضَ بله و بقَضائه تغل 
له و تیب یدنه آنکه بدو و قضای وی راضی نباشد داش مشغول بود به اسباب نصیب خود و تنش 
رنجه به طلب آن.. 

«و در جمله, بدان که رضا نهایت مقامات است و بدایت احوال, و اين محلی است که يك طرفنش 
در کسب و اجتهاد است و یکی در محبّت و غلیان آن» و فوق آن مقام نیست و انقطاع مجاهدات اندر 
آن است. پس ابتدای آن از مک‌اسب بود و انتهای آن از مواهب. کنون احتمال کند که آن که اندر 
ابتدا رضای خود به خود دید گفت مقام است و آن که اندرانتها رضای خود به حق دید گفت حال 
است.۱۷»۰ 

مولوی نیز رضا به قضا و رضا به رضای حق را در موارد متعدد به میان کشیده است. از جمله در 
اين سوّال که بهلول از درویشی می‌کند: 





گفت بهلول آن یکی درویش را 
گفت چون باشد کسی که جاودان 
سیل و جوها بر مراد او روند 
هر کجا خواهد فرستد تعزیت 
سالکان راه هم بر کام او 
هیچ دندانی نخندد در جهان 
گفت ای شه راست گفتی همچنین 
این و صد چندینی ای صادق و ليك 





چونی ای درویش واقف کن مرا 
بر مراد او رود کار جهان 
اختران زان‌سان که خواهد آن شوند 
هر کجا خواهد ببخشد تهنیت 
ماندگان از راه هم در دام او 
بی‌رضا و امر آن فرمان روان 
در فر و سیمای تو پیداست این 
شرح کن این را بیان کن نيك‌نيك 


۷. کشف‌المحجوب» ص ۹ - ۰۲۲٩‏ با حذف و اختصار. 
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آن چنان که فاضل و مرد فضول 
آن چنانش شرح کن اندر کلام 
گفت این باری یقین شد پیش عام 
هیچ برگی درنیفتد از درخت 
این قدر بشنو که چون کلی کار 
چون قضای حق رضای بنده شد 
نی تکلف نی پی مزد و ثواب 
بهر یزدان می‌زید نی بهر گنج 
آنگهان خندد. که او ید رضاً 
بنده‌ای کش خوی و خلقت این بود 


در دفتر اول نیز مولاناء رضا بر قهر و لطف را به حد اعلای کمال پرورانیده است؛ آن جا که 


گوید: 

ای بدی که تو کنی در خشم و جنگ 
ای جفای تو ز دولت خوب‌تر 
نار تو این است نورت چون بود 
از حلاوتها که دارد جور تو 
نالم و ترسم که او باور کند 
عاشقم بر قهر و بر لطفش به جد 


فرهنگ اشعار حافظ 


چون به گوش او رسد آرد قبول 
که از آن بهره بیابد عقل عام 
که جهان در امر یزدان است رام 
بی قضا و حکم آن سلطان بخت 
می‌نگردد جز به امر کردگار 
حکم او را بندة خواهنده شد 
بلکه طبع او چنین شد مستطاب 
بهر یزدان می‌مرد نز خوف و رنج 
همچو حلوای شکر او را قضا 
نی جهان بر امر و فرمانش رود؟۲ 


با طرب‌تر از سماع و بانگ چنگ 
و انتقام تو ز جان محبوب‌تر 
ماتم این تا خود که سورت چون بود 
وز لطافت کس نیابد غور تو 
وز کرم آن جور را کمتر کند 
بوالعجب من عاشق اين هر دو ضد؟۲ 


ابو طالب مکی» در کتابش به تفصیل دربارة رضا بحث کرده است که اندکی از آن برای مزید 
فایده آورده می‌شود: 

رضا از خدای سبحانه و تعالی از برترین مقامات یقین به اوست, که او خود گفته است: هل جزاء 
الاحسان ال الاحسان.۲۰ پش آن که خشنودی از خدا را نيك شمارد و.به جای آرد» رضای حق 


۸ مثنوی, دفتر سوم. ص ۱۰۸ - ۱۰۹ 
٩‏ همان, دفتر اول. ص ۹٩‏ 
۳۰« :۹ 


"تست سسححد 
مقام رضا 1۷ 
سح 
پاداش او خواهد بود که: رضی الله عنم و رَضُوا عنه.۲۱ 

جای دیگر خداوند مقام رضا را از جات عدن برتر شمزده است و فرموده: و مساکن یب فی 
جات غنن, و روا من له اک 

برخی از مفسران» در تفسیر گفتار خدای «و دنا ید۲۳ نوشته‌اند که بهشتیان را سه تحفه از 
جانب خداوند میرسد: 

نخست هدیه‌ای که همانندش در بهشت نیست, و دوم درود خدای است بر ایشان, و سوم سخن 
خداوند که به آنان خطاب می‌کند: من از شما راضیم. و رضای حق از هدیه و سلام برتر است که: 
رضوان من‌اله اکبر... 

از رضاست: شادی دل به آنچه مقدور است در همه امور» و آرامش و خوشایندی در هرحال» و 
دل برجای داشتن در هر پیشامد دردناك وحشت‌آور دنیا؛ و قناعت بنده به هرچه از خدای رسد و 
شادیش به خدمت مولاء و تسلیم بودنش به او در هر چیز, و واگذاردن امور و حکم به او به سبب 
اعتقاد به حسن تدبیر و کمال تقدیر در آنها... 

نباید اشتباه کرد که رضا فقط در چیزهایی است که قرین معصیت و مخالفت با خدا نباشد؛ چون 
نقص در اموال و کسان و خاندان و آنچه بر آدمی دشوار یا ناخوشایند باشد.»۲ 

سهروردی» می‌نویسد که پيامبر (ص) فرمود: خدای تعالی به حکمتش خوشدلی و شادی را در 
رضا و یقین قرار داد و دلتنگی و اندوه رادر شك و خشم. و گفته‌اند: راضی کسی است که بر آنچه از 
دست داده است و به دنیا مربوط است» پشیمانی نخورد و متأسّف نباشد.۲۶ 

قطب‌الذّین عبّادی» در صوفی‌نامه می‌نویسد: 

«حقیقت ایمان در رضا متواری است. هرکه را بهره از رضا بیش است» نصیب او از نوز ایمان 
وافرتر است. و رضا خشنود گشتن است در همه احوال به قضا و حکم خداوند تعالی. و این رضا 
آنگه حاصل شود که آدمی بر حقیقت تقدیر و قضا مطلع گردد. و حقیقت قضا و قدر آن وقت مصور 
شود که نور توحید به مدد عنایت و هدایت در دل قرار گیرد و دل برآن منور و مزین و مصفا گردد. و 
تا آدمی قاضی و حاکم و مقذر مطلق حقیقی را نشناسد, تقدیر و حکم او را نتواند دانستن» که این 





۱ 

۲ 

۲۳ ۳۵/۵۰. تمام آیه با یه قبل چنین است: اذخلوها بتلام ذلك یوم اللوده هم مایشامون فیها و لین مزی. 
ترجمه از: قوت‌القلوب ج ۰۲ صص ۰۷۰ ۰۷۹۰۷۷ ۰۹۱ 


۵ ترجمه از: عوارف المعارقف ص ۰۵۰۲-۵۰۱ 


سس 
32 فرهنگ آشعار حافظ 


ب( ۱( ((۰(۰(۰(۰ ی سم ام مت 
جمله صفات او است» موصوف را نيك بباید دانستن که صفات. خود دانسته شود... 

«و چون حال چنین است که قضا به جزع و فزع طبیست هیچ آدمی بنگردد و مدفوع و ممنوع 
نشود. حاصل اعتراض الا ترتد عقیدت و اختلاط بصیرت و اختلال فکرت نباشد» و از آن‌جا آفات 
زاید که آدمی در ممالك وبوادی بوارد تلف افتد. پس اول درجه در راه قضا به تحمّل صبر است و 
نهایت درجات رضاست که: الرٌضا بالقضا باب الله الاعظم.»۲۳ 

خواجه عبدالله انصاری در منازل‌السائرین می‌نویسد: 

رضاء پا برجایی از روی صدق است. هرجا که بنده ایستد, نه پیش‌تر بودن خواهد و نه پس‌تر» نه 
افزونی خواهد و نه دگرگونی حال. و اين از نخستین گامهای روش خاصنان است و دشوارترین بر 
عامه. 

رضا سه درجه دارد: درجه نخستین» رضای عامه است و خدا را پروردگار خود دانستن و فروتر از 
او را برای بندگی نپسندیدن» و این قطب و محور آسیای اسلام است و از شرلك پاك کننده است... 
این رضا صحیح است به سه شرط: خدای عر و جلّ دوست داشتنی چیز باشد برای بنده» و برترین 
چیز جهت بزرگ شمردن» و سزاوارترین برای طاعت... 

درجه دوم» رضا از خدای است که آیات قرآن از آن سخن می‌گویند. و این رضاست بدانچه قضا 
باشد و مقتر سازد و اين از اوایل راه اهل خصوص است... این درجه از رضا نیز به سه شرط درست 
خواهد بود: برابر بودن همه حالات برای بنده, با هیچ آفریده خصمی نداشتن» و از تقاضا و الحاح 
وارستن... 

درجه سوم» راضی بودن به رضای خداست. آن گونه که بنده برای نفس خویش نه رضا بیند و نه 
خشم و نارضایی و آن را بر ترك حکم و درهم شکستن اختیار و فسرو افکندن تمیز و تشخیص 
برانگیزد حتی اگر به آتش درآید.۲۷ 

عزالدین محمود کاشانی. ضمن بحثی دربارُ رضاء چنین می‌نویسد: 

«مقام رضا نهایت مقامات سالکان است, توصل به پایه رفیع و ذرو منیع آن هر رونده را مقدور و 
میسر نه. هر کرا در این مقام قدمگاهی کرامت فرمودند. به بهشت معجلش رسانیدند. چه, روح و 
فرح که از لوازم اهل بهشت است در رضا و یقین تعبیه فرموده‌اند. چنان که در خبر است نله 





7 التصفیه فی احوال المتصوفه. ص ۰۸٩-۸۸‏ سخن اخیره از ابوعتمان حیری (متوفی ۲۹۸) است و تمام 
آن چنین‌است:ه التفویض رَد ما جهلت عم الی عالیه» و الّفویض مقعه الصا و القضا با له الاعظم.» 
(طبقاتالصوفیه. ص 2 ۰۱۷) 

۷ ترجمه به نقل از: مدارج‌السّالکین» چ ۰۲ صص ۰۱۸۲۰۱۸۱۰۱۷۸ ۰۲۰۵۰۱۸۳ ۰۲۰ 








مقام رضا 11۹ 





تعالی جعَلَ بحکمته اوح و الفرح فی الرضا و الیقین, و نیز تسمیهُ خازن بهشت به رضوان اشارت 
بدین معنی است... و همچنان که رضای نفس اثر رضای قلب است, رضای قلب اثر رضای رب 
است؛ هرگاه که نظر رضوان الهی به دلی تعلّق گیرده صفت رضا در او پدید آید. پس علامت اتصال 
رضوان الهی به دل بنده اتصال رضای بنده بود بدو.»۲۸ 

امیرالمو منین علی علیه‌السلام فرمود: 

«من جلس علی بساط الرْضا لم یله مره ادا و قن جَلس علی بساط السئّال لَجَضَ عن‌اله 
فی کل حال,.»۲ 


گفتار مشایخ در رضا 

در این باره نیز همچون سایر موارد هريك از مشایخ از نظرگاه خاص و از سر حالتی سخن 
گفته‌اند که برای نمونه مقداری از آن سخنان آورده می‌شود: 

حارث محاسبی گوید: 

لها سکن الب قخت چزا,اطم .»۳ 

ابو العباس بن عطا گوید: 

«الرٌضا نظر الب الی قدیم. اختیار اه للعبد. رضا نظر دل بود به اختیار قدیم خدای و حکمی مر 
ده را یعنی هرچه به وی رسد داند که این را ارادتی قدیم و حکمی سابق است بر من» مضطرب 
نگردد و خرّم دل باشد.»۲۱ 

ذوالتون گوید: 

«رضاء شادی دل است به تلخی قضا.»۲۲ 


ابو محمد رویم گوید: 





۲۸ مصیاح‌الهدایه. ص ۲۹۹ - ۰8۰۱ 

۹ همان» ص 4۰۳؛ عوارف المعارف» ص ۰۵۰۲ 

۰ شرح تعرف» ص ۵ ۱؛ عوارف المعارف» ج ۶» ص ٩۲۵۵‏ مصیاح الهدایه. ص ۰۰ع. ولی کش ف 
المحجوب. «تحت مجاری الاحکام» ضبط کرده است (ص ۲۲۳) و رسالهٌ قشیریه همچنین (ص ۰)۹۸ 
۳۱. کشف المحجوب. ص ۰۲۲۳ اصل عبارت در اللمع فی التصوف» ص ۵۳نیزآمدهو در شرح تعرف اج 
۳.ص ۱2۱ اضافه شده: «واه اختاز له الافضَل.» 


۲ شرح تعرف» ج ۰۳ ص ۰۱۵ 


مینست دق داد ای میات ای ناس سس 
1۷۰ فرهنگ اشعار حافظ 


«رضاء استقبال کردن احکام است به دلخوشی:»۲۳ 


جنید گوید: 

«الزضا رَفع الاختیار.۳»6 

ابو عمرو دمشقی گوید: 

«الٌضا ارتفاغ الجَزع فی آی حکُم, کان:»۳۶ 
سهل گوید: 


«چون رضا به رضوان پیوسته گردد ارام متصل گردد. خنك مر آن کسانی را و نیکو جایگاها که 
باز گشت ایشان به آن جاست.۳۱ 

ابو سلیمان دارانی گوید: 

«خدای را بندگانند که شرم می‌دارند که با او معاملت کننذ به صبرء پس معاملت می‌کنند به رضاء 
یعنی در صبر کردن معنی آن بود که من خود صبورم اما در رضا هیچ نبود و چنان که دارد چنان باشد, 
صبر به تو تعّق دارد و رضا بدو .و گفت راضی بودن و رضا آن است که از خدا بهشت نخواهی و از 
دوزخ پناه نطلبی,»۲۷ 

فضیل عیاض گوید: 

«الرضا فضَل من الژهد لا ن الاضی لا یمن فوق منزآیه. .رضا فاضل‌تر از زهد, از آنچه راضی 
را تمئی نباشد و ز زاهد صاحب تمنی بود. یعنی فوق منزلت زهد منزلتی دیگر هست که زاهد را بدان 
نات تعلی بو ولی فوق رضا هیج منزلینیست تا راضی را بدان تمنی افتد. پس پیشگاه فاضل‌تر 
از در گاه.»۸ 

حبیب عجمی گوید: 

«رضا اندر دلی است که اندرو غبار نفاق نباشد.»٩۳‏ 

شقیق بلخی (ابوعلی شقیق بن ابراهیم آزادی) گفته است: رضا و صبر دو چهره‌اند. چون به 





۳ تذکرة الاولیاء. ۰۲ ص ۵. 
۶ رسالهٌ قشیریه. ص ۰۹۸ 

۵ همان‌جا. 

شرح تعرف»ص ۰۱271 

۷ تذكرة الاولیاء» ص ۱۹ - ۰۱5۹۵ 
۸ کشف المحجوب» ص ۰۲۲۲ 
۹ همان ص ۰۱۰۸ 


8 تست تسس سس 
فارطا 2 


عمل دست یازیدی آغاز آن صبر است و پایانش رضاء:؟ 

و هم او گوید: اگر خواهی که در آسایش به سر بری, آنچه رسد بخور و آنجه بیابی ببوش و 
بدانچه خدای برتو مقر داشته است راضی باش.٩‏ 

احمد بن ابی الحواری (ابوالحسن بن میمون؛ متوفی ۲۰ راست که: کسی که دنیا را بشناسد 
از آن کناره می‌گیرد» و آن که آخرت را بشناسد بدان رغبت می‌کنده و آن کس که خدای را بشسناسد 
رضای او را برهمه چیز ترجیح می‌نهد.۳؟ 

احمد بن خضروية بلخی گوید: صبرء توشهُ درماندگان است و رضاء درجهُ عارفان,۳* 

یحبی بن معاذ رازی (متوفی ۲۵۸) گفته است: 

«عند ول البلاء هر حقائق الصتر. و ند مکاشتفة الَقذور تَطهَرُ خقائق الرضا.»** 

از ابو تراب نخشبی (عسکر بن خصین, متوقی ۲2۵) است: کسی که بخواهد درهای روزی را 
جز با کلید آنچه مقذر است بگشاید. خدای او را به نیروی خود او واخواهد گذارد. بس, از وی 
پرسیدند: کلید تقدیر چیست؟ گفت: رضا بدانچه در هر زمان از دریچهُ غیب به او می‌رسد.** 

ابراهیم قصار (ابو اسحق ابراهیم بن داود. متوفی ۳۲۹) گفته است: راضی طلب نمی‌کند و 
رب رت ۱ 

از محمد بن علیان نسوی پرسیدند: علامت رضای خداوند از بنده چیست؟ گفت: نشاط بنده است 


در طاعتها و سنگینی و بی میلی او نسبت به معصیتها.* 


حافظ فرماید: 
من و مقام رضا بعد از این و شکر رقیب کهدل‌به‌دردتو خوکردوتركدرمانگفت* 





۰ طقات الصوفیه. ص ۰171 
۱ همان‌جا. 

۲ همان. ص ۰۱۰۱ 

۳ همان» ص ۰۱۰ 

همان» ص ۰۱۱۳ 

0 همان» ص ۰۱۵۱ 

7 همان». ص ۰۳۲۰ 

۷ همان» ص ۰1۱۸ 

۸ دیوان حافظ» ص ۰1۱ 


ح۰۰۰ةقققخمخ جح ‌9(((۰(ب- سس« 
1۷۲ فرهنگ اشعار حافنا 
سح«( 


فراق و وصل چه باشد رضای دوست طلب که حیف باشد از او غیر او تمنایی؟ 


تست دس 
٩‏ همان ص ۳۵۰. 


وجد؛ دگرگونگی دل در سماع و شوریدگی و شیفتکی 


یکی از معانی وجد در لفت» اندوهگین شدن و شیفتگی است. و در اصطلاح صوفیان حسالت 
شوریدگی و ذوق و شوقی است که در سماع بی‌اختیار دست دهد. 

عمرو بن عثمان مکی آن را بیان کردنی نمی‌داند و می‌گوید: 

«لایَِع علی كيفِة الوَجد عبارة لها سرالله تعالی عِند نی المُوقنین.»۱ 

هجویری نیز برهمین عقیده است و در باب وجد می‌نویسد: 

«کیفیت وجد اندر تحت عبارت نياید. از آنچه آن آلم است اندر مضایبه و آلم را به قلم بیان نتوان 
کرد. پس وجد سری باشد میان طالب و مطلوب که بیان اندر کشف آن غیبت بود و به کیفیت وجود 
نشان و اشارت درست نیاید» از آنجه طرب است اندر مشاهدت و طرب را به طلب اندر نتوان یافت. 
پس وجود فضلی باشد از محبوب به محب اشارت از حقیقت آن معزول بود. و به نزديك من» وجد 
اصابت آلمی باشد مر دل را یا از فرح یا از ترح یا از طرب یا از تقب و وجود ازالت غمی از دل و 
مصادقت مراد آن. و صفت واجد اما حرکت بود اندر غلیان شوق اندر حال حجاب و اما سکون اندر 
حال مشاهدت اندر حال کشف. اما زفیر و اما تفیر» اما آنین و اما خنین» اما عیش و اما طیّش» اما 
کب و اما طرب. 

« و مراد اين طایفه از وجد و وجود اثبات دو حال باشد که مرایشان را پدیدار آید اندر سماع: یکی 
مقرون اندوه باشد و دیگر موصول یافت و مراد. و حقیقت اندوه فقد محبوب و منع مراد باشد و 
حقیقت یافت, حصول مراد. و فرق میان حزن و وجدء آن بود که حسزن,» نام اندوهی بود که اندر 
نصیب خود باشد و وجد» نام اندوهی باشد که اندر نصیب غیر بود بر وجه محبت» و تغییر این جمله 


ب۰پبصب۰ب ۳ص 


۱ المع فی التصوف» ص ۰ - ۰۳۰۱ 


۱۳۳۳۲۲۲۲۳۳۳۳». ۰٩0۰۰:۰۰05] تقغتچ۰جچحچ‎ 


۷ فرهنگ اشعار حافظ 





صفت طالب است و الق لا نتَنیْر»۲ 

در شرح تعرف, راجع به وجد» چنین آمده است: 

«وجد» آن است که به دل رسد و دل از او آگاهی یابد از بیمی یا غمی یا دیدن چیزی از احوال آن 
جهان که بر سر او گشاده گردد یا حالی میان او و میان خدای تعالی گشاده گردد. و این بر انواع 
است: تواند بود که از بیم عذاب باشد و تواند بود که از درد فراق باشد و تواند بود که از سسوزش 
محبت و شوق باشد و آنچه به این ماند از معانی سوزنده و درد ارنده. و هر وقت که سر از این معنی 
درد یابد و سوزد. این طایفه گویند او را وجد پدید آمد. یعنی خرقتی و آلمی در سر او پدید آمد. و 
غالب آن است که این وجد یا از خوف باشد یا از فراق. و چون این وجد در سر بنده پدید آید و غلبه 
گیرد. ظاهرش مضطرب گردد و بانگ وناله پدید آید. آن بانگ و نالهُ او را تواجد خوانند و بنگرند تا 
آن تواجد ظاهر او از کجا خاسته است و به ظاهر چه دیده است یا چه شنیده است که آن حرقت سر 
او را به جوش آورده است و بدانند که این وجد او را از دام معنی افتاده امست تا گروهی از بزرگان 
چنین گفته‌اند که هر که را در سر وجدی پنهان نباشد سماع بر او حرام باشد و اگر سسماع کنیا 
فاسق گردد و یا مشرك یا زندیق. اما چون در سر او وجذی کامن می‌باشد. سماع بر او مباح باشد. و 
چون از سر وجد سماع کند. آن سماع او توحید باشد؛ گاه صبر کند و گاه بنالد و گاه در حرقت بسوزد 
و گاه هلاك شود. و بزر گان گفته‌اند که اين وجد. شنوایی و بینایی دل است. و معنی این سخن آن 
است که سر این بنده به بلایی خسته باشد, و چون چیزی بیند یا شنود آن خستگی او را تازه گرداند 
و درد نو گردد و به بانگ و ناله آید... 

«و این وجد بر مقدار مصیبت باشد و هرچند مصیبت عظیم‌تر وجد سخت‌تر. و وجد فراق بر قدر 
محبّت باشد» که هرچند محبت قوی‌تر وجد ضعب‌تر... و روا نباشد که هیچ کس را ایمان به خدا 
درست نباشد تا به خدا عارف نباشد؛ و هرکه عارف باشد ناچار مب باشد و دوست با وی نباشد از 
وجد چاره نباشد. پس هر که در خویشتن وجد نبیند او را محیّتِ نیست و چون محبت نیست معرفت 
نیست» و چون معرفت نیست ایمان نیست. و این از بهر آن گفتیم که وجد از رقت قلب خیزد. خدای 
تعالی دل کافران را به قسوت صفت کرده است و گفته: فوْل لقاسية قوب من ذکراله.۲ و جای 


دیگر می‌گوید: هی کالحجارة او فك قَسوة,» پس در کتاب دلیل می‌آرد و می‌گوید: فانها لا نمی 





۲ کشف المحجوب» ص ۵۳۸ - ۰۵۳۹ با تأخیر و تقدیم مطالب. 
۳۹۰۰ 
> ۷۹/۲ 


۹ ال 
تس یعس 


لیصا و لکن تَغمی لوب ای فی الصور.* و این دلیل است بر آن که دل را بینایی است. و قال 
میحائه: و ال المع و هو شهی." و این دلیل است بر آن که دل را شنوایی است و دل همچنان 
بشنود که گوش و همچنان بیند که چشم.»۲ 

در جلد اول, آن جا که راجع به فصول مختلفه تصوف از علم و وجد و مقام و حال سخن به میان 
است» راجع به وجدء می‌نویسد: 

«بزرگان چنین گفته‌اند که لوجد اظهار الحال» و بنده را در سر حالی پدید آید که در آن حال او را 
وجد افتد و در وجد بتوان دانستن که او را حال چیست. که نله هرکسی دلیل به مصیبت اوست» و 
نله از شادی باشد و از غم نیز باشد. و آن که او را در باطن تجلی خوف افتد بر ظاهر او نشان هیبت 
و کنگی و بی نفسی پدید آی. و آن که او را در باطن تجلی محّت افتد بر ظاهر او ان بی‌مرلای 
پدید اید, و آن که او را در باطن تجلی شوق افتد بر ظاهر او نان مشستاقی پدید ای و آن که اور 
در باطن تجلی قرب افتد بر ظاهر او نشان حیرت پدید آید؛ آن ظاهر او را وجد خوانند و آن بان را 
حال خوانند. چون حال درست باشد» وجد بر حال دلیل کند و شاهد صادق باشد.»۸ 

ابو نصر سراج» بخشی از اللمع را به نام «کتاب الوجد» به این موضوع اختصاص داده و ضمن 
آن بابی از کتاب وجد ابو سعید احمد بن بشر بن زیادبن اعرابی را نقل کرده است که می‌گوید: 

«اوّل الوجد رفع الججاب و مشاه اقب و و الم و لاحظه لیب و مُحادل لس و 
ایناس" المفقود و هو قناوك آنت من حیث آنت,»۹ 

«فاتال رن طنمه و وق سا عن محال, لن الطنمولثوقَ لیْنربالوحنف ون اْطم و 
ی و تاه عن که سل یل علی جهلهبه ولا یل لام ای جواب کل سائل. لذ کان 
دی تاه عتا له وضم سل عنا لفق خذ اف خلی امء آن ۷ َو ال له کم 
د اله عل الما آ یو عن غر آطله و قذ فلا آن له یز تین یلوا وا شساگین 
فیتعرفوا و بلله التوفیق:»۱۳ 

امام محمد غزالی, درباب مربوط به «آثار سماع و آداب آن» می‌نویسد که در سماع سه مقام 
ها هت ات دایب جس سامت 
۵ 2/۲۲ 
0 
۷ شرح تعرف» جچ ۶» ص ۰۳۰۰-۲۹ 
۸ همان, ج ۰۱ ص ۸۸ - ۰۸٩‏ 
.٩‏ المع فی التصوف» ص ۰۳۰۲ 
۰ همان؛ ص ۰۳۱۶ 


۹ فرهنگ اشعار حافظ 


است: اول فهم, آنگاه وجد» آنگاه حرکت. و در هر یکی سخن است و راجع به مقام دوم که وجد 
باشد چنین آورده است: 

«چون از فهم فارغ شد» حالی است که از فهم بدید آید که آن را وجد گویند. و وجد یافتن بود و 
معنی آن بود که حالتی یافت که پیش از این نبود. و در حقیقت این حالت» سخن بسیار است که آن 
چیست. و درست آن است که آن يك نوع نبود» بلکه انواع بسیار بود اما دو جنس باشد: یکی از 
جنس احوال بود و یکی از جنس مکاشفات. 

«اما احوال: چنان بود که صفتی از آن وی غالب شود و وی را چون مست گرداند. و آن صفت 
گاه شوق بود و گاه خوف و گاه آتش عشق بود و گاه طلب بود و گاه اندوهی بود و گاه حسرتی بود. 
و اقسام این بسیار است» اما چون آن آتش در دل غالب شد. دود آن بر دماغ شود و حواس وی را 
غلبه کند تا نبیند و نشنود - چون خفته - یا اگر بیند و بشنود از آن غافل و غایب بود - چون مست. 

«نوع دیگر» مکاشفات است که چیزها نمودن گیرد از آنجه صوفیان را باشد بعضی در کسوت 
مثال و بمضی صریح. و اثر سماع در آن از آن وجد است که دل را صافی کند و چون آینه باشد که 
گردی بر وی نشسته باشد و پاك کنند از آن گرد» تا آن صورت در وی پدید آید. و هر چه از این معنی 
توان آورد علمی باشد و قیاسی و مثالی» و حقیقت آن جز آن کس را معلوم نبود که بدان رسیده 
باشد. آنگاه هر کس را قدمگاه خویش معلوم بود, اگر در دیگری تصرف کند, به قیاس قدمگاه 
خویش کند» و هر چه به قیاس باشد, از ورق علم بود نه از ورق ذوق. اما این مقوله گفته می‌آید تا 
کسانی که ایشان را از این حال تذوق نباشده باری باور کنند و انکار نکنند. که آن انکار ایشان را 
زیان دارد. و سخت ابله بود کسی که پندارد که هر چه در گنجينه وی نبود در خزانهُ ملوك نبود» و 
ابله‌تر از وی کسی بود که خویشتن را با مختصری خویش پادشاهی داند و گوید که من خود به همه 
رسیده‌ام و همه مرا گشت و هر چه مرا نیست خود نیست. و همه انکارها از این دو ابلهی خیزد. 

«و بدان که وجد باشد که به تکلف بود» و آن عین نفاق بود. مگر آن که به تکلف اسیاب آن به 
دل می‌آرد تا باشد که حقیقت وجد پدید آید. و در خبر است که چون قرآن شنوی بگریی و اگر 
گریستن نیاید تکلف کنی. معنی آن است که به تکلف اسباب حزن به دل آوری. و این تکلف را اثر 
است» باشد که به حقیقت ادا کند. »۱۱ 

خواجه عبدالله انصاری نیز وجد را بهانه بر افروخته شدن آتش محبت می‌داند؛ آن جا که می‌گوید: 

«... تواجد است و وجد و وجود و این مقامات موجود. و مرد رهرو را در این مقصود. تواجد» 
صفت دل است و وجد. صفت جان است و وجود, کار بیرون از هر دو آن است. آتش محبت جان 


۱ کیمیای سعادت» ص ۳۸۲ - ۰۳۸۶ 


وجذ 1۷۷ 


عاشق می‌سوزده اما به بهانه وجدی برافروزد. مب با آن نیارامیده است. اما محبت در آن بیارامیده 
است. چون آتش محبّت زیادت گردد» مُحبٌ بی‌تاب و طاقت گردد و درد دوا گردد و راز پیدا گرد به 
چشم گریان و دل بریان» راز پیدا و مرد پنهان, عاشق را چیست در میان. در کوی جانان چه خوشتر 
جان برافشان بگنر از يقین و گمان.»۲ 
شیخ الاسلام عمر سهروردی» می‌نویسد: 
«و قیل الَجْد سیر صفات الباطن, کم | و چم و صفات الظاهر الحَرکَة و 
السکون و صفات الباطن, الاحوال والاخلاق۲»۰ 
رال آن الوخ فد فمّن لم یه لم جذه اما کان الق لمْاحَمَة وجو لد بوجود 
صفایه و بقایه فقو تعخض عبدا مخ خر و من تمخضص خر آفلت من فترل الوجد. رل الوجد 
یْصطاد البقایا و وَجُودُ البقایا شیءُ من العطایاء»۲۴ 
«فالوجك ما یرد علی الباطن, من له که فرح اوح و یهن هینیه و یط الی امه عالی» 
و هو قرحةٌ یَجذها المقلوب له بصفات تیه یر منها له تعالی. و اواج اسیجلاب الوجد لد 
و که والوجوه انساغ فرْجَة الوَجد بالخروج. الی قضاء الوجدان, فلا وج مع الوجدان و لاب 
مع العیان» فالوج بعرَضية الژوال و الجُود ثابت بت الجبال» و قذ قیل: 
قذ کان یطربنی وجدی فافندنی . عن رو الوَجد من فی الوجد موجوذ 
والوجك یُطرب من فی الوجد رح والوِد عند خضور الق مفقو.»*۱ 









شیخ روزبهان» در معنی وجد» می‌نویسد: 

«وجد» یافت روح است. نامه‌ای مجهول است از حق به جانب دوستان. وجد. نور آفتاب قدس 
است که در مطلع انس برآید. طیب کند اوقات طالبان را تا از خودی بیگانه شوند. چون بنشینند در 
آنسند» چون برخیزند در قربند» چون بگردند در یافتند. چون بدوند در صاعقه توحیدنده چون بگریند در 
حسنند» چون بخندند در مشاهده غنی‌اند» چون دست زنند در صبح صادق مکاشفه‌اند. چون بانگ زنند 
در خطابند» چون بگریند در عتابند» چون نیست شوند در هستی‌اند. چون در هستی‌اند در 





۲ رسائل خواجه عبداله انصاری» ص ۰۱۳۲ 
۳ عوارف المعازف» ص ۰۱۱۳ 

6 همان» ص ۱۱۵ - ۰۱۱۲ 

۵ همان ص ۰۲۵۰ 
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مستی‌اند,»۱۱ 

محبی‌الدین ابی عبدالله محمد بن علی معروف به ابن العربی حاتمی طائی, در بیان وجد و واجد و 
متواجد» چنین آورده است: 

«والحرکه نتقال من حال. الی حال. ی من حال, وه نامع لی حال, ُْطیه تمد 
کلام. تلم و هو فیه بخنب همه فَهو مجبور علی الحر کة لهذا لام الصوفيّة حَرَکَة لوخد 
ای یبقی مق الاحساس یمن فی المجخیس, حتی تلم له کته باه فمَهما خن تین علیه آن 
یس الا آن یعرف الحاضیرین بانه متواجد لا صاجب؛ ود فیس له ذِك ولکن لا تْمّذ هنم الحالة 
دهم علی کل حال, لام یرون الحرکة فی الاعنل بفس, المتَحرلم و یخیدوتها بالمْحرله و 
لین لیس لها فی الفُوس الا تلك اوه الا بالقفم. فلا یْحَرکه الا لنم, آلا تزی الکائنات ما 
ظهرّت و ما تکونّت الا بلففم. لابعدم. الم لانها قهمّت مَعنی کن فتکُونّت و لهنا قال فیَکُون 
نی ذلك الشئی لانه قهم ند السماع ما آراة بقوله کُن قباقر مه ون غیر وین من الحالات 
ما سعیَت هم الحرکة لوخد الا لخصول الوجُود عندها آغنی وجود الحکُم, سواءٌ ان بعین, او با 
عین, فائه عیْن فی نفسیه هذا الکائن تج ان الق آغطی هنم الق باده و جَمل تفه سامعاً و اقام 
َفسته محلاً لتکوین, مایّطه ِنهُ الب فی سواله سَما اجاّ» ۱۷ 

قطب‌الدّین عبّادی» ضمن بحث در احوال ارباب سماع» سه وجه قایل می‌شود: تواجد» وجد, 
وجود. و درباره وجد می‌نویسد: 

«وجه دوم» وجد است که از راه وجدان صفت و عرفان سریرت, غلبهٌ حالتی باشد که درآید و مانند 
برق ساطع لمعانی بکند و بیخ علایق بسوزد و برگذرد تا به آوار رسد ترسد و یا به حرکت پیوندد 
ساکن شود. و وجد از حس معرفت خیزد؛ چندان که مُبتدی را در وجد اضطراب است. منتهی را 
سکونت و ثبات است... 

«پس اول وجد. اضطراب است از حرکت و آخر» سکونت در حرمت و هیبت. و بیشتر اضطراب 
از تلون خیزد و بیشتر ثبات از تمکن, و در همهٌ حالات سماع تلون است و همین حرکات از مشستاق 
در سماع مقبول است» چون از تکلف دور باشد نه افزون کند و نه کم کند پسندیده آید.»۱۸ 

نجم‌الاین رازی نیز ضمن برشمردن آدابی که مرید باید در خدمت شیخ رعایت کند» در بیان ادب 
هزدهم می‌آورد که: 


۰۱3 رسالهٌ قدس, حاشيه سیع‌المثانی» ص ۰۳۸۰ 
۷. فتوحات المکیه. مصر» ج > ص ۷۰ - ۷۱ به اختصار. 
۸. التصفیه فی احوال المتصوقه» ص ۱۵ - ۰۱۵۵ 


<< ۷۷ 


وحد 1۷۹ 


«در سماع خود را مضبوط دارد و بی‌حالتی و وجدی حرکت نکند و در وقت حالت, از مزاحمت 
یاران محترز باشد و تا تواند سماع در خود فرو می‌خورد. و چون غالب شود» حرکت به قدر ضرورت 
کند. و چون وجد کم شد. خود را فرو گیرد و مبالغت نکند و یاران را در سماع نگاه دارد تا وقت بر 
کسی نبشولاند و وقت خود را بر دیگران ایثار کند و به اصحاب حالات و مواجید به نیاز تقزب 
نماید.»۱۹ 

عزالدین محمود کاشانی؛ وجد را برای مبتدیان کمال حال و برای منتهیان نقصان دانسته است و 
می‌گوید که منتهیان همواره درحال شهود و سماع مخاطبات حقنده بنابراین هیچ سماعی نمی‌تواند 
آنان را به برتر از مرتبه‌ای که هستند بکشاند و منقلب سازد: 

«و وجد در سماع اگرچه کمال حال مبتدیان است» ولیکن نقصان حال منتهیان است. چه» وجد 
عبارت است از بازیافتن حال شهود, و بازیافتن بعد از گم کردن بود. پس واجد در سماع به حقیقت 
فاقد بود و سبب فقدان حال شهود. ظهور صفات وجود. و صفات وجود یا ظلمانی بود و آن صفات 
نفسانی است که حجب مبطلان است یا نورانی و آن صفات قلبی است که حجب محققان است. و 
مثار وجد در سماع یا مجرد نغمات طیبه و اضوات متناسبه باشد و تللذ از آن نصیب روح بود و بس» 
یا مجموع اصوات با معانی ابیات» و التذاذ از آن مشترك بود میان ارواح و قلوب در حق محققان و 
میان ارواح و نفوس در حق مبطلان. و در مجرد نفمات که روح به استلذاذ از آن متفر بود قلب 
استراق سمع کند در حق محق؛ و نفس در حق مبطل. و منتهیان را که به جهت خلاص از حجاب 
وجود» حال شهود دایم بود و سماع مخاطبات سری متواتره سماع آلحان ازعاج نتواند کرد. چه» 
انزعاج به واسطهٌ هجوم حالی غریب پدید آید, و اهل شهود دایم و سماع متواتر را حال شهود و 
سماع خطاب» غریب و عجیب ننماید؛ لاجرم از آن منزعج نشوند.» ۲ 

عبدالصمد همدانی صاحب بحرالمعارف» می‌نویسد که: 

«ای عزیز» اهل سلوك را در بدو سلوك وجد می‌باشد. قال فی کتاب آّب النفسل. و الم آن 
لوح مر شتریف فقالّت الحکماء الوخد حلّه تخت لسع نقطاع علانقها 2 عّن المحسوسات 
و , و قال ب َْضَهّم الوجْه هو اتصال الفس بمّبادگها لمح رده عند 
سماع ما ی یفتضی ذلك ااتصال... 

«اما الصوف فقال بَعْضَلُم لوح رف الججاب و مُشاهَة المحبوب و خضور القفم. و مُلاحَظه 
لب و مُحاَةٌ اسر و هو فناوك من خی آنت آنت. . و قال بَفضَهُم لوح سر الله عِن الصارفین و 





مرصاد العباد. ص ۰۲۲۱۳ 
۰ مصباح الهدایه. ص ۰۱۹۱ 


۸۰ فرهنگ اشعار حافظط 
ُکاشْقةٌ من الحق تُوجبٌ الفناء عن الخلق, و هی مارب المَعنی.»۲۱ 

بِقیهُ مطالب آخوند ملا عبدالصمد همدانی همانهاست که قبل از او موّلفان بزرگ صوفیه آورده‌اند 
و رژوس آن مسائل در اين مبحث گذشت. 





اقوال مشایخ در وجد 

آنجه از احوال و اقوال مشایخ در این باب مورد توجه است, ضمن مبحث «تاثیر سماع و حالات 
مشایخ در آن» در کتاب حاضر آمده است و بدین سبب, به ذکر گفتاری چند با رعایت اختصار کامل 
اکتفا می‌شود: 

«سَمفت عیسی القَار ول راْت الحْنین بن منصور حین أخرج من الحبس لفتل فکان اخر 
کلامه آن قال: سب الواجد افرا الواجد. قال و ما سمع آحد من المشایخ الذینَ کائوا ببنداة هذا الا 
اسَخوا مه هنو الكِمَة. 

«سئلّ و یمقوب الهرجوری رَحمَه ال ن صِحة ود الواجد و سقمه فقال صحته قول قلوب 
الواجدین له و کذیك سقمه انکار قلوب الواجدین له و بر ُلسامه اذ کائوا آشکالا غیز آضداد و لس 
ذك لیر آبناه جنسیهم.»۲۲ 

از ابوالحسین نوری سوّال کردند از وجد» گفت: 

«به خدای که ممتنع است زبان از نعت حقیقت او و گنگ است بلاغت ادیب از وصف جوهر او» 
که کار وجد از بزرگ‌ترین کارهاست و هیچ دردی نیست دردمندتر از مالجه وجد. و گفت: وجد. 
زبانه‌ای است که در سر نجنبد و از شوق پدید آید که اندامها به جنبش آید یا از شادی یا از اندوه:» ۲۳ 

جنید گوید: 

«وجد» زنده کنندهٌ همه است و مشاهده میراننده همه.»؟۲ 

ذوالنون گوید: 


«روجد» سرّی است در دل.»۲۶ 


بحر المعارف» تبریز.ص ۰۸۲ 

۲ المع فی التصوف.ص ۳۰۳ - ۰۳۰۶ 
۳ تذكرة الاولیاء. ج ۰۲ >1. 

۶ همان,ج ۰۲ ص ۰۲۵ 

۵ همان.ج ۰۱ ص ۰۱۱۰ 


.ست مت تست ی سس سس 
وجد ۸۱ 
۳ 
حافظ فرماید: 
مطرب چه پرده ساخت که در پردهٌ سماع بر اهل وجد و حال در های و هو ببست"۲ 


"مت 
۷ دیوان حافظ» ص ۰۲۲ 





0 مبارزالاین محمد: ع۰۱ ۰۱۷ > - 2۰ 

آمل: ۵۷۲ 

آمنه: ۳۹۱ 

آمونیوس ساکاس: ۰۲۷ ۰۷۲ ۳۲۹۱ 
آنسیکلوپدیا آف ایسلام: رك دایرةالمعارف اسلامی 


آداب‌القضاة: ۲۹۷ 

آدم: ۰۱۰۰ ۰۱۵۲ ۰۳۰۹ ۰۸۱۰ ۰2۵۱ ۰۱۳ 
13 

آذربایگان (آذربایجان): ۰۲۰۷ ۰۰۵۰۳۶۷ ۶۱۱ 


آفری, نورالدین حمزة بن علی: ۱۰۷ ار و 
آرام, احمد: ۱۲۸ 2 
آریاییها: ۲۹ ۱ 
آسیا: ۰۲۱ 1۳۷ 
آسیای صغیر: ۰۷۲ ۰16 7۰ ابدال: در لغت, مراد از ابدال چه کسانی هستند» عدةٌ 
آشتیانی» سید جلال الاین: ۰۷۱۰۱۸۰7۷ ۰۲۵۶ ابدال به اقوال متفاوت ۳۵ - ۰۳۹ صفات ابدال 
۹۹ ۳۸ ۰۵۱۷ ۵۸۰ ۳۲ دربارهُ اخیار و ابدال و ابرار و اوتاد و نقیب و 
آل‌بویه: ۲۳ قطب و غوث ۳۹ و ۰۳۸ کلمهُ «ابدال» در آغاز 
آل‌زیار: ۲۲ به معنی مردان خاص معدود حق بود و بدا 
آل‌صوفان: ۳۸۵ توسیع و تعمیم يافته است و نیز در معنی مفرد به 
آل‌کرت: 171۰ کار رفته ۰۳۷ قول پیغامبر (ص) دربارث ابدال ۳۸ 
آلمان: ۱۰ و ۳۹ 
آل‌مظفر: ۰۱ 11۰۰۸ ابرار: و عده آنان ۳۲ 
دوندی (زن شاه محمود): 11۳ ابراهیم (ع): ۰۱۲۱ ۰۲۹۷ ۰۳۹۳ ۰۳۹۸ ۰1۰ 
سلطان اویس: 7۳ ۰ ۵ 4 ۰4 16 
سلطان شبلی: 7۲۳ ابراهيم ادهم: ۰۱۱۲ ۰۳۹۲۰۱۳۵ ۰۶۱۱ ۲۰؟» 
شاه شجاع: ۲ - 17۲ ۷ ۰۲ - ۵۷۳ 
شاه محمود: ۳ - 11۲ ابراهیم بن احمد بن علی: 1۰۸ 


شاه یحبی: 2٩۳‏ ابراهیم بن عبدالله خُرشید: ۱٩۱‏ 





1۸۶ 


فرهنگ اشعار حافظ 





ابراهیم بن میمون موصلی: ۱۸۲ 

ابراهیم سعد: ۲۹۷ 

ابراهیم شیبان: ۵۲7 

ابراهیم مارستانی: ۲۲۲ 

أله: ۳:۵ 

ابلیس: ۰۱۵۲ ۰-۱ 1۲۰۰۶۹۰ 

ابن ابی‌الحدید: ۲6 

ابن ابی الدنیا: ۳۲۵ 

ابن ابی‌السرح: ۲6 

ابن اثیر: ۰۲۲ ۵۰ 

این باکویه. ابو عبدالله شیرازی: ۶۵۲ 

ابن بزاز: 1710 

ابن بطوطه: ۰۱7۷ ۰۱۹ ۰۱۹۲ ۲۰۰ 

ابن تیمیه: ۰۱77 ۰۲2۵ ۰۵۲۲ ۰۵۹6 312٩‏ 

ابن جبیر: ۱۵۹۵ 

ابن جریح: ۰۲۹۵ ۳:۵ 

ابن جلا: ۰۳4۵ ۰۲۵ 31۳۰۵۲۰۱۵۱۰۸۹۰ 

ابن جوزی: ۰۲۱۵-۱۰۲۰۲ ۰۲۳۹۰۲۲۵-۷ 
۵ ۲۸ ۲۰ - ۰۲۹۰ ۰۳۸۲ ۰۳۸۵ ۰۳۸۸ 
۶ -۰۶۰۱ ۶۱۱ 

ابن جهضم: 1۰۸ 

ابن حجر:؛ ۵٩6‏ 

ابن الحصین: ۲۱۵ 

ابن خبازه: ۲۹۸ 

ابن خردادبه: ۱۸ 

ابن خلدون: ۰۱۲۲ ۰۳۸۳۰۲۲۹ ۰2۲۳ 2۲۹ 

اين خلکان: ۰۷۱ ۰6۲۱۰۲۲۱ ۰6۳۰ 5۷ 

ابن ذهب: ۲۱۵ 

اين زییر: ۲۹۷ 

اين سالم: ۳۲5 

ابن السراج: 2۰۸ 

اين سیرین: ۸ - ۳۵۷ 

ابن سینا: ۰۳۶ ۰6۵۸۰66۱ 4۱۳۰۵۸۵ 

ابن شهاب: ۳۱۱ 

ابن صباغ: ۱۸ 


ابن عباس: رلك عبدالثه بن عباس 

ابن عربی: ۰۳۵ ۰۳۹ ۰۵۵ ۰۱۱۷ ۰۱۵۶ ۰۱۵۸ 
۰8۵71-٩۰۱۳۲ ۰۳۱۳ ۶ ۹‏ 
۵ ۷۸ 

ابن عساکر: ۳٩‏ 

ابن عطا. ابو عبدالئه احمد رودباری: ۰1۸ ۷۰ 
۵ ۰ ۰ ۳۱ 

ابن عمر: رك عبدالله بن عمر 


"اين فارض: ۰6۳۱۰۷۲ 1۵۸ 


ابن فرج القعلبی: 1۰۱ 

اين فوطی: ۰۲6۵ 17۵ 

آبن قتیبه: ۰۳۹۲ ۸ ۰۳۹۷ 1۰۷ 

ابن قیّم جوزیه: ۰۲۲۱۳۰۲۵ ۱۳۵۸۰۲۸۵۰۲۷۲ 
۱ 

ابن الکزینی: ۲۱۵ 

ابن مبارك: 2۰۳ 

ابن مجاهد: ۲۹۸ 

ابن مسعود: رك عبدالله بن مسعود 

ابن المعتز: ۱۹۷ 

ابن ناعمهٌ حمصی: 1۳ 

ابن ندیم: 1۳۷ 

اين وهب: ۲۱۱ 

آاینیه: ۱۸۹ 

ابو اسحق ابراهیم بن شسهریار کازرونی» شیخ: 
15۲ 

ابو اسرائیل مولایی: ۰۰۳ 1۲۲ 

ابو الاشعث: ۳۱۱ 

ابو امامه: ۳۲۲۵ 

ابو البرکات بغدادی: ۵۸۰۱6 

ابو بکر بن ابی داود: ۲۵۸ 

ابو بکر صدیق: ۰۲۹۹ ۰۳۱۰-۱۲۰۳۰ ۰۳۵۳ 
۰ - 1۰۳ 

ابو بکر عبدالله بن محمد بن زیاد: ۱۵۱ 

آبو بکر محمد بن احمد سمسار: ۱5۱ 

ابو یکر محمد بن هارون: ٩۲‏ 


فهرست راهنما 


۸۵ 


ات ۱۳۳۳۱ ۹۳۵۱ ۱۷ بت متس متس تس متس تس تست تا تسه 


ابو جعفر (ع): رك باقر (ع) 

ابو جهر: 1۲۱ 

ابو جهم: ۳۲۷ 

ابو جهیر (جهین): ۳۳۸ 

ابو الحارث: ۱۱۶ 

ابو حامد بن جبله: ۶۱۱ 

ابو الحسن بن بشار: ۳۹۲ 

ابو حسن بن سالم: ۲۹۸ 

ابو الحسن بن شمعون: ۵۱۳ 

ابو الحسن خرقانی: رك خرقانی 

ابو حفص حداد نیشابوری: ۰۳۳ ۰41۸۰۳۵۷ 
۳۲ ۱ ۹ ۵۷ 

ابو حمدون: ۵۰۵ 

ابو حمزه (حمزه) بغدادی: ۰۲۳۹ ۰8۲۲ ۰11۵ 
۰۵ 

ابو حمو موسی بن یوسف: 17۷ 

ابو حنیفه: ۰۲۸۸ ۰۲۹۷ ۱۲۰۰۱۹۰۳۹۲۰۳۱۵ 

ابو حیّان توحیدی: ۲6۸ 

ابو خالد: 1۱۱ 

ابو الخیر تیناتی: ۱۱۲ 

ابو الخیوب عقبة بن علقمه: ۲۶۲ 

ابو داود: سنن ابی داود: 1۰۷ 

ابو الدرداء: ۰۲۳۹ 1۱۷ 

ابو ذر: ۰۳۸۸ 1۱۸ 

ابو رجاء یزید بن محجن: ۲۲۱ 

ابو ریحان: ۲ - ۳۸۱ 

ابو زرعه» طاهر پن حافظ: ۷۶۵ ۱۰ 

ابو سعید, احمد بن بشر بن زیاد: 1۷۵ 

ابو سعید ابوالخیر: ۰۱۸ ۰۲۰ ۰۲۹ ۰۲۲ ۰1۸ 
۰۲۰۷ 
۲ ۰۲۵ ۰۳۲۹ - ۰۳۳۱ 
۰۳۱۰۳۵۱ ۰۳۹۰ ۰۱۳ ۰۶۲۷ ۵۲ - ۰6۵۰ 
6۵٩‏ ۱۱ ۰۹۷۸ ۰۵۱۸۱۵4۵۰۵۱۳۰6۹۸ 
- ۰۵۷۵ ۰۲۲۰ ۰۲۹ 71۶۱ 

ابو سعید بهادرخان: ۰11۰ ۶11 


ابو سعید خراز: رك خراز 

ابو سلمهٌ خلال: ۲۲ 

ابو صالح: 1۰٩‏ 

ابو طالب جرجانی: ۶۰۸ 

ابو طالب مکسی: ۰۳۲ ۰۱۲۸ ۰۲۹۱۰۲۸۹۰۲۸۰ 
۵ ۰۳۷۱ ۰۱۳۵ 1 

ابو طاهر: ۳۱۱ 

ابو العباس بن عطاء الأدمی (احمد بن محمد بن 
سهل): ۰۵۱۳۰2۹۰ ۰1۵۹ 1۹ 

ابو العباس بن مسروق طوسی: 199٩‏ 

ابو العباس خضر (ع): رك خضر (ع) 

ابو العباس شقانی. شیخ: 71۸ 

ابو العباس قصاب, شیخ: 1۱۲ 

ابو عبدالله بن جلا: رك این جلا 

ابو عبدالله حسین بن شجاع... البزاز: ۵۱۸ 

ابو عبدالله داستانی» شیخ: 8۵۲ 

ابو عبدالله القرشی: ۷ - ۱6۲ 

ابو عبدالله محمد خفیف: ۰۸ ۰۷۰ ۰۲۱۵ ۵1۵ 

ابو عبیدهٌ جراح: 1۵۰ 

ابو العتاهیه: 1۲۲ 

ابو علی سیاه مروزی» شیخ: ۰۲۰۹ 1۵۲ 

ابو عمرو بن نجید: ۰۱۳۵ ۰۳۳۰ ۳۵۷ 

ابو الفرج: ۰۱ 

ابو الفرج بن جوزی: رك ابن جوزی 

ابو الفضل حسن: ۱۱۱ 

ابو القاسم بن بنت منیع: ۲۹۸ 

ابو لیلی: رك تابغه 

ابو محمد: ۳۲ 

ابو محمد (یرادر زادهٌ معروف کرخی): ۳۹۲ 

ابو محمد جریری: ۵۸۶ 

ابو مروان قاضی: ۲۹۷ 

ابو مسلم خراسانی: ۰۲۲ 1۲۲ 

ابو مسلم خولانی: ۲۸ 

ابو المعالی (صاحب قابوسنامه): ۲۲۲ 

ابو موسی اشعری: ۰۲۸۲ ۰۳۰۱ ۰6۵۰۰۶۱۷ 
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فرهنگ اشعار حافظط 





۹۳ 

ابو النضر: ۲۸۲ 

ابو نعیم عبدالملك بن حسین: 7۰۱ 

ابو نواس: ۱5۹۷ 

ابو هاشم صوفی کوفی: ۲۹۰۲۰-۲۲۰۱7 

ابو هریره: ۰16 ۰۳۱۷ ۰۵۱۸ 1۰۱ 

ابو یعقوب سوسی: ۰۵6۸۰۵6۵۰6۲۲۰۱۰۲ 
1۳۱۸ 

ابی آمامه: ۷« 

ابی حرب بن ابی الاسود دوّلی: 1۱۵ 

ابی رزین العقیلی: 7۰۱ 

ابی العالیه: 1۱۱ 

ابی محمد بن علی (ع: ۳۹۵ 

ابیورد: ۱۶۸۶ 

اپیکور: 8۳۵ 

اتابکان لر بزرگ: 1۱٩‏ 

اتحاد عاشق و معشوق: ٩۳‏ 

اتحاد عاقل و معقول: ۰۷۳ ۰۵۳۸ 1۱ 

اتحاد عالم و معلوم: 7۱ 

اتولوجیا: 1۳ 

احادیث معنوی: ۰۵۲۲ ۰۵۹۶ 1٩‏ 

احسن التقاسیم: ۱7۱ 

احمد بن ابی الحواری: ۰۶۲۲ ۰۵۱۳ ۲۷۱ 

احمد بن ابی الورد: ۵7۷ 

احمد بن بنت منیع: ۲۹۸ 

احمد بن جعفر: ۲۱۲ 

احمد بن حنبل: ۰۲۱ ۰۲۱۷ ۰۲۱ ۰۲۵ ۰۲۸۸ 
۸ ۰4۵ 2۵۰ 

احمد بن خضرویه: ۰۰۶ ۰6۸5 ۰1۵۹ 71۷۱ 

احمد بن عبید الصقار: ۲۸۲ 

احمد بن علی بن ثابت: ۲۱۵ 

احمد بن علی الکرجی (یا کرخی): ۳۹ 

احمد بن محمد بن زید: 15۲ 

احمد بن مقاتل: ۳۸ 

احمد بن منصور؛ ۶۱۱ 


احمد بن منصور البرسری: 1۱۱ 

احمد نصر: ۲" - ۷۵ 

احیاء العلوم: ۰۳۹ ۰۵۱ ۰۱۲۰۰۸۶ ۰۱۳۹۰۱۳۷ 
۷۳ ۷ ۷ ۷۰۲۳۸۰۲۷۲۷ - ۰۲۷7 
٩۵۲‏ ۰۲۹۵ ۰۳۱۲۰۳۱۰ 
۰۳۵۲۰۳۱-۰۳۳۸ ۰۳۹۲ 
۸ 6 ۰۵۵۲ ۳ - 
۲ ۰ - ۰۱۰۲ ۰۱۱ ۲ - 10۲ اخبار 
احیاء العلوم: ۲۲۹ 

اخبارالدول: ۳۸۸ 

اختیار: ۰۱۷ 1۱ - ۵: معنی اختیار ۰4۱ اختیار از 
نظر حافظ, هجویری» بایزید. چنید ۰6۱ اختیار 
از لحاظ فلس فی ۰۱ استدلال پیروان جبر و 
پیروان اختیار 4۲ جبر و اختیار از نظر مذهی و 
در قرآن ۲ امر بین الامرین و جوابهای پیغمبر 
(ص) و ائمه (ع) دربارهُ جبر و اختیار ۰6۲ مراد از 
«کسب» در شعر حافظ و عقیده ابوالحسن 
اشعری که بشر کاسب است ه مجبور و نه مختار 
۲ بحث جامع همایی در باب جبر و اختیار 46 
:6٩ -‏ تفویض در لفت و در اصطلاح >> عقیدهٌ 
اشعریان 46 فرق میان «قیام شیء به شیء» و 
«صدور شیء از شیء» ۵ عقیده معتزله 6۵» 
عقیدهُ شیستری در گلشن راز و قول سبزواری در 
منظومه ۰61 عقیده منسوب به حکما و امام 
الحرمین و قول محقق تفتازانی در شرح مقاصد 
و خواجه نصیر طوسی در تجرید العقاید و نظر 
ملا علی قوشچی ۷, مقام امر و مقام خلق ۰۷ 
سختی از ف لاماریون» و ابیاتی از مثنوی ۸>» 
دیدگاههای دیگری از قضا و قدر و مشیت ۰1٩‏ 
عقيدة غزالی و فمل طبیعی و ارادتی و اختیاری 
۱ تمایل به جبر در شعر حافظ ۵۲ جبر و 
اختیار و کسب در متنوی ۵۳, طرز تفکر عارفان 
و تفاوت دید آنان با جبریان ۵6 

اخلاق الاشراف» رسال: ۶7۱ 

اخوان الصفا: 1۳۸ 


سح سس 


فهرست راعنما 


0۷ 


تب تا سس 


اخیار: و عد آنان ۳۲ 

ادب: ۵۵ - ۵۸: ادب در لغت و در تداول عامه ۵۵» 
ادب از نظر صوفیه ۵ اقوال و نظریات مشایخ 
صوفیه درباره ادب ۵۸-۵۵ 

ادریس (ع): ۰۲۵ 1٩۱‏ 

ادس (زهاء آرفه): ۶۳-۷ 

ادیب کمندی: "۵ 

اذخر (محلی در مکه): ۳۰ 

ارباب حدیث. فرقه: 15 

اربل: 271۷ 

اردبیل: 17۸ 

ارزش میراث صوفیه: 1٩‏ 

ارسطو: ۵ - ۰2۳ 1۵۳ 

ارغون: ۱۹۲ 

آرفه: رك ادس 

ارقام (رقام): 71۰۲۳۹ - 11۵ 

ارمنستان؛ 17۰ 

اروپا: ۰۲۱ ۰۲7 ۲۳۷ 

ازبکان: ۰۲۳ 17171 

از سعدی تا جامی: ۱5۹۲ 

اساس البلاغه: ۰۳۸۵ ۳۸۷ 

استادسیس: ۰۲۲ 1۳۲ 

استتار: ۱٩‏ - ۱۱۸ و نیز رك تجلی 

استدراج: ۵*۱ 

استغنا: معنی استغنا در مورد حق و در مورد عارفان؛ 
قول احمد غزالی» تضسبیه استفنای الهی به باد. 
نوشتهُ جوینی در بیان واقعهُ خوارزم ۵٩‏ 

استفن سوری: 1۳۷ 

استوار: ۰۳۷۰۱۰۱۰۸ 1۲6 

اسحاق (ع): ۰ 

اسحاق بن ابراهیم بن هانی: ۲۱۲ 

اسحاق بن راهویه: ۲۱٩‏ 

اسحاق موصلی: ۲۱۷ 

اسسرارالتوحید: ۰۱۰۸۰۹۰۱۸ ۵۰۱۳۵۰۱۱۱ - 
۰6 ۰۰۲۰۷۱۷۰۷۲۰۷۰ 


۰۲۳۸ ۰۲۲۲ - ۳ ۶ ۸۵ 
۰۱۵ - ۱۰۱۳۰۳۵۶ ۰۳۳۲ (۵۸۵ 
1 
1۲ ۷۵ 

اسرار الخرق و الملونات: ۲۲۵ 

اسرار نامه عطار: ۸6 

اسرافیل: ۳۹ 

اسفار: ۰6۸ ۳ - ۱6۲ 

اسفندیار چنگی: ۱۸۰ 

اسکندرنامه: ۱۷۹ 

اسکندریه: ۰۲۶۲ ۰6۳۶۰2۲۱ 1۳۱-۷ 

اسلام و تصوف: ۵۵۵ 

اسماعیل (ع): ۰۳۸۲۰۱۵۲ 1۲۵ 

اسماعیل بن ابی الحارث: 1۱۱ 

اسود بن برید: ۲6۸ 

اسود بن سریع؛ ۲۸۳ 

سید بن خضیر: ۵7۰ 

اشارات: ۹۰۶۶۱ - ۵۸۵۰5۹۸ ترجمهٌ اشارات: 
15۲ 

اشجار و اثمار: 17۸ 

اشعة اللمعات: ۰۷۲ ۰۱۲۳ ۰۳۵۱ ۰۲۵۶ ۸ - 
۰ 1 

اشعری, ابوالحسن: ٩‏ - ۰2۳ ۵۰۲ 

اشعری, ابوموسی: رك ابوموسی 

16٩ اشعریان:‎ 

لاصایه: ۰۲۰۱ ۲۳۹ 

اصالت تصور, مذهب: ۱۲ 

اصحاب صفّه: ۱۷۰۰۱۲۳۰۱۱۶ و نیز رلك صوفی 

اصطلاحات جرجانی: ۰٩۱‏ 12۱ 

اصطلاحات الصوفیه: ۰۲۰۵ ۳۲۳ 

اصفاهانی, شیخ ابومعمر: ۲۲ 

اصفهان: ۰۱۲ ۰۳6۷۰۱۸۸۰۱۲۷ ۰۱۳۰6۰ 
2۹۹ 

اصمعی: ۰۳۰ 7۱۸ 

اعشی: ۲۸۶ 


فرهنگ اشعار حافظ 





۸۸ 

اعمش: 1۰٩‏ امیر خسرو: ۱7 

اغانی: ۲۹۷ امیر خلف: ۲۶۷ 

افریقا: ۳۹۸ امیر محمود: رك چوپانی 

افشین: ۲۲ امیر نصر سامانی: ۳6۵ 

افغانیان: ۲۳ اناالحق: 71۵ - ۷۷ و ۰۱۱۹ 7۲۹۰۱۶: سکن 


افلاطون: ۰۲۷ ۰۷۲ ۰۲۱۹ ۰1۳۵ ۰6۵۳ 1۱6 

افلاطونیان جدید: ۳- ۳۶-۸۰۷۲ فلسفهٌ 
آفلاطونی جدید ۲۷ 

افلاکی: ۲۷۱ 

اقبال آشتیانی: ۰۳۵۰ 1۵۷ 

اقبال لاهوری: ۰۵۲۲ پس چه باید کرد ای اقوام 
شرق ۳ - ۵۲۲ 

اقرع حابس التمیمی: ۰۳۸۹ ۱۸ - 1۱۷ 

اکسیر: در معنی مشپور و در تصوف. در باب 
اختلاف ظاهری و خاصیت اجسام اشضارات 
مولوی و حافظ, اکسیر در تصوف ۱" 

البتکین: ۲۳ 

الفت: معنی الفت در شعر حافظ, قول علی (ع)» دو 
حدیث نبوی, قطعهٌ سعدی؛ بیتی از حافظ 6 - 
۳ 

الهام: ۱۳ 

الهی نامه عطار: ۰2۵۸ 7۵ 

الیاس (ع): ۱۳۰ 

امام الحرمین: ۶۷ 

ام خالد: ۰۲۰۱-۲۰۱۰۹ حدیث ام خالا ۲ - ۲۰۱ 

امر: 1۷ 

امر بين الامرین: ٩‏ - ۶۲ 

امریکا: ۲۱ 

ام السلاسل: ۱۰۵۹ 

ام عطیه: ۳۰۹ 

امویان: رك بنی امیه 

امية بن ابی الصلت: ۰۲۸۳ ۰۳۰۵ ۳۹۷ 

امیر بن احمد: ۳۸ 

امیر چوپان: رك چوپانی 

امیر حسینی؛ حسین: 1۷۱ 


حلاج است که نه شرك بود و نه حلول 71۵ 
ترجمهٌ حال حلاج 1۵ - ۰۷۱ معنی اناالحق 1۵ 
مبدا همه موجودات حق است 1 قول علی (ع) 
7 بیتی از حسین بن علی (ع) 1 گفتاری از 
شرح مقدمهٌ قیصری 11 - ۷۷: توحید علمی و 
توحید عیأنی» توحید حقیقی ۲۷" - ۰۷۰ علت 
مخالفت قشریون با حالاج ۰۷۰ وحدت وجود و 
مفهوم و سابقه آن ۰۷۱-۲ توضیح آن از دیدگاه 
تصوف ۰۷۳ اختلاف عرفای معاصر حلاج با او 
به سیب اقشای راز ۰۷۳ روش صوفیه برای بیان 
حقایق عرفانی ع - ۰۷۳ سخنانی از عطار و احمد 
غزالی ۵ - ۷ بیتی چند از حافظ ۷۵ و ۷۷ 

انانیت: ۱۲۱ 

انتها امه: ۵ - ۲۷ 

انجشه (غلام پیغمبر): ۳۰۵ 

انجمن آثار ملی: ۲7 

انجیل: ۰۳۱۷ ۰۳۹۲ ۰۳۹۹ 1۰۰ 

انس: ۷۹- ۸۲: در لغت و نزد صوفیه ۰۷۹ انس و 
هیبت ۰۷۹ تشبیه انس به قند در هفت صفت 
۸۰ هیبت و انس در صوفی نامه و رسللهً 
قشیریه ۲ - ۰۸۱ عباراتی از جنید و ذوالنون و 
شبلی و بیتی از حافظ ۸۲ 

انساب سمعانی: ۰۳2۹ ۰۳۸۳ ۰۳۸۵ 1۵۱ 

انس بن مالك: ۰۱۷۲۰۱۱۱-۱۰۹ ۰۲۲۱ ۰۲۸۲ 
۷ 

انس التالبین و صراط الله المبین: ۰۳۹ ٩۹۰‏ - 
۶۷٩۹۰۲۵۱-۰ ٩‏ - ۰۶۸۰ ۰۵7۲۲ 
1۳ 

انصاری» شیخ مرتضی: ۰۱77 ۰۲۸۸ ۳ - ۲۹۰ 

انطاکی, احمد بن عاصم: ۰۳۲ 1۵۸ 


سس یتح سس 


فهرست راهتما 


۸۹ 


ستط۵ً<ً< جح 


انگلیون؛ ۳۵۲ 

الانوار فی کشف آلاسرار: ۳۱۲ 

انوری: دیوان ۰۱۸۹ ۱۹۰ 

انئادس: >۰2۳ 1۳۸ 

انیّت: ۷۵۰۱۸ 

اوتاد: و عدهٌ آنان ۰۳۵ ۳۸ 

او حد الدین حامد کرمانی: ۵ - ۰۳۱۶ 1۵۸ 

اوحدی اصفهانی: 17۸ 

اوراد الاحباب و فصوص لأداب: ۲ - ۰۵۲۱ 9۵۶ 

1۵٩ اورال:‎ 

اورال آلتایی. نژاد: ۲۳ 

اورشلیم: ۳۹۹ 

اوزاعی: ۳۰۹ 

اوس بن مغراء سعدی: ۳۸۲ 

اوستا: 3 

اوسط (طبرانی): ۰۳۲۳ 7۳ 

اوصاف الاشواف: ۰۵۲۰ ۰۵۲6 1۱۰ 

اوغانیان؛ قبی: 27۲ 

۵٩۳ اوغوسطینوس:‎ 

اوکتای قاآن: ۱۸۳ 

اولجایتو: ۳ - ۰۱۹۱ ۰2۲۰ ۲7۵ 

اولیاء الله: رك ابدال 

اویرات. قوم: 7۰ 

اویس قرنی: ۰۲۰۰۰۸۸ ۰۲۰۵ ۰۲۲۵-۰۲۰۷ 
۳۹۵۲۵۸ ۰۲۱ ۰۲۸ ۰۵۲۰ ۵۸۳ 

اهل صفه: رك اصحاب صفه, صوفی 

اهواز: ۰۲۷ 1۱۰ 

اهوم ستوت: ٩6‏ 

ایده؛ عالم: ۲۷ 

ایران: ۲۰ - ۰۷۳۰۲۲ ۰6۳۷ ۰۹ ۰6۰ 1۹5 

ایران» امپراتوری: ۵٩‏ 

ایران امه: ٩۹‏ 

ایفود (لباس روحانیان کلیمی): ۲۱۱ 

ایلخانان مغول: 7 - ۰67۵ ۰2۷۱ حکومت ایلخانان 
.۶11 


ایلکانی» شیخ حسن: 11۰ 
اینجو, خاندان: 171۰ 
جلال الاین مسعود: ۲ - ۶1۱ 
شمس الاین محمد: 71۲ 
شیخ ابو اسحق؛ ۰۱۵ 81۱ 
علی سهل: 4۱۱ 
غیاث الاین کیخسرو: 2۱ 
ایوب (ع): ۰۶۰6۰۳۹۳۰۲۱۶ ۰۲۵ ۵16۰4۱ 


ب 


پابا طاهر: 1۵۱ 

بابا کوهی: 1۵۲ 

باب الطاق (محلی در بغداد): ۷۱ 

باخرزی, ابوالمفاخر یحی: ۰۵۲۱ ۵۵۶ 

باخرزی» سیف الدین (جد ابوالمفاخر): ۵۲۱ 

بار امانت: ۸۳ - ۸۱ و نیز ۰۳۳ ۱۰۰: تفسیرهای 
مختلف از امانت ۰۸۳ دل عارف از هفت طبقهٌ 
زمین و اسمان فراخ‌تر است ۰۸۳ بیتی چند از 
اسرارنامه و مثنوی و حافظ ۲ - ۸۳ 

بازری: 1۰۵ 

باستول روسی: ۲۹ 

باغ نوء محله: 27۲ 

باقر (ع): ۰۱۱۱ ۳۸۹ 

باکو, شیخ بو عبداله: ۲۳۸ 

بایزید بسطامی: ۰۲۰ ۰6۱ ۰۹۹ ۰۱۳۵ ۰۱۸۲ 
۰۳۹۰۳۸۰۲۵۰۹ ۰۳۸۰۰ 
6۵ 6۵ ۷۵ ۰۸۵ ۰۸۹ 
۰۹6 ۰۵۳۱۰۵۰6 ۰۵۳۵ ۷۱ - 
۱ 

بحارالانوار: ۲۲ 

یحرالمعارف: ۰۱۷۹ 1۸۰ 

بخارا: ۰۲۲ ۰۱3۸ ۰۱۸۹ ۰۱۹۰ ۰۱۹۳ ۰۳۵ 
25۷ 

بخاری: ۳۱۰ 


سس ۲۳۳۲ 


البدایه و النهایه: ۵۲۵ 

بدلا: رك ابدال 

بدیع الزمان همدانی: 1۰۵ 

براء بن مالك: ۰۳۰۵ ۳۱۹ 

براهام جهودی: ۳۸ 

برمکیان؛ ۲۲ 

برون, ادوارد: 1۹۲۰۱۹۲۰۱۹۱ 

بروخیم: ۰۸۷ ۱2۳ 

برهان قاطع: ۰۱ ۰۱۸۸۰۱۷۹۰۱۲۱۱۰۹۶ ۰۲۳۱ 
1۷۳۳ 

بریتانیا, موزه: 1۳۷ 

بزاز: 17۳ 

بزر گمهر: ۳۹۳ 

بستان العارفین و تحفة‌المریدین: ۰۳۸۰۳۷ ۰۸۳ 
۰٩7 ۰٩۹۰ ۲۷ ۶‏ منتجب بستان 
العارفین 1٩۲‏ 

بستی, ابوالفتح: ۳۸۱ 

بسطام: ۵۰ 

بسیج گرفتن: رك سپنج گرفتن 

بشر بن حارث حافی: 1۱۱۰2۰۰۲۶۰۱۱۱ 
۰۳۲ ۳ 0۸ 

پصره: ۰۱۱۰۷ ۱۳۳۳۰۱۲۵۱۰۱۱۰۱۳۰ 
۵ ۳ ۳۹۷ ۲ - ۰6۲۱ ۳۰ - ۰1۲۹ 
۸ ۵ 

بغداد: ۸۰۲۳ ۰۸ ۰۸۷۰ ۰۷۱ ۰۱۸۸ ۱۳۳۳ ٩‏ 
۱ 
4 0 ۰6 ۰۷ ۰۷ 11۲ 
خلافت بفداد ۵٩‏ 

بغداد خاتون: 17۱ 

بغدادك: 1۵۷ 

بغدادی, ابوالقاسم: ۳۲۵ 

بکتاش, حاج: ۵۵6 

بکتاشیه: ۵۵0 

بکر بن عبدالله مزنی: ۵7۰ 

۳۸۸ - ٩ ۰۳۰ بلال:‎ 


بلخ: 1۸7 

بلقیس: ۰۱۹۲ ۵۵۸ 

بلوشه: 7۵ 

بلوغ الارب: ۰۱۹۲ ۰۲۱۷ 5۰۲ 

بندار بن حسین: ۰۳۳۰ ۵۰۵ 

بند امیری, مجدالاین: 1۱ 

بنی ارفده (لقب حبشیان): ۳۱۱-۱۲ 

بنی اسرائیل: ۰۳۱۷ ۰۳۹۲ ۵۵۸-٩۰6۰۷‏ 

بنی امیه: ۰۲۲ ۰۲۲۵ ۰۱۲۸۹ ۰6۲۸ ۰۳۳ 1۱۳ 

بنی تغلب: 1۰۲ 

بنی صوفه: ۳۸۲ 

نی عباس: ۳ - ۰۲۲ ۰۲۲۵ ۰6۳۳۰۲۸۹۰۲۳۱ 
۳" 

بنی ملاص: 1۰۱ 

بو جهل: ۵۷7 

بو حمزه: رك ابو حمزه 

بو حنیفه: رك ابو حنیفه 

بودا: ۵۳۰ 

بوذر غفاری: 716 

بوزجانی, ابوعلی: ۵۷۰ 

بوستان: ۱۳2۶ 5۷ 

بو سلیم: 71 

بوعلی سینا: رك ابن سینا 

بوعلی طوسی: رك فارمدی 

بولس رسول: 1۳۷ 

بولهب: ۵۷7 

ُویطی: 71:۵ 

به آفریدیان: ۲۲ 

بهاء الدین زکریا, شیخ: ۳ - 0۵۲ 

بهاء الدین علی بن عبدالحمید الئیلی, سید: ۳۵۲ 

بهاء الدین محمد بلخی: رك بهاء ولا 

بهاء الدین نقشبند. خواجه: ۰۵۷ ۰۲۷۵ 1۷۱ 

بهاء ولد: ۰۲۰ ۰۲۷ 6۵۷-۹۰۳۳۰۳۳۵ 
3 

بهار: ۰۱۷۹ ۰۱۸۲ ۱۸۹ 


س۰بسیسبب ۲ 


فهرست راهنما 


۰۱ 
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بهرام گور: ۳۸ 

بهلول: ۲7۵ 

بهمنیار: ۰۳۳ ۱۸۷ 

بیاض: ۳۸۱ 

البیان والتبیین: ۰2۲۲ 1۲۹ 
39 

بیت المقدس: 71 - ۲۲۵ 
بیزانس, امپراتوری: ۰۲۲۳ 1۳ 
بیش (در معنی دیگرا: ۳۷ 

بیضا: 71۵ 

بین النهرین: ۰2۲۱ 1۳۷ 
بیهقی ابوالفضل: ۰۱۸5 ۳۹۳۰۱۹۰ 


ب‌‌ 


3 


پرفیریوس (فرفوریوس): ۳ 

پهلوان اسد: ۶7۳ 

پیتاکوس: ۳۸۱ 

پیر؛ ۸ ۲۵ ۸۷ - ۱۱۵: در لغشت ۰۸۷ در 
اصطلاح صوفیان ۰۸۸ ولادت انویه ۰۸۸ 
تحلیلی از سهروردی ۸۸ - ۰۸٩‏ تمثیل مولوی 
دربار نقش پیر ۸۸ - ۰۸٩‏ گفتاری از شیخ جام 
در صفات پیر ۹۰- ۹۱ تعریف جرجانی از مراد 
۰٩۱‏ نظر عزالاین کاشانی در مقام پیر و تشبیه 
ابوعلی دقاق ۰٩۱‏ مقام و اهمیت پیر :٩۱‏ حدیثی 
از حضرت صادق (ع) ٩۱‏ - ۰۹۲ حدیثی منسوب 
به پیغمبر ۰٩۲‏ ابیاتی از موی ٩۳ - ٩۲‏ و از 
منطق الطیر ۰٩۳‏ معنی لغوی سیمرغ ۰۹6 بحث 
در مسلك و پیر حافظ ۰٩۵‏ ملامتیه و گفتاری از 
هجویری و مشایخ دیگر ٩۷‏ - ۱۰۶ بنای 
عشتبازی‌بر ملامت تهادند ۰۱۰۰ ملامت سه روی 
دارد: در خلق» در عاشق, در مشوق ۰۱۰۱ فرق 
بین صدق و اخلاص, و بین ملامتی و صوفی 
۲ چهارگونه ذکر ملامتیان: ذکر زبان» ذکر 
قلب» ذکر سر» ذکر روح ۰۱۰۲ و آفتهای هر يك 


۳ دربارة قلندریه ۰۱۰۳ اشعاری از حافظ بر 
شیوه قلندران ۱۰۳ - ۰۱۰ حافظ صوفی واقعی 
است و به قلندران ملامتی گرایش دارد ۱۰- 
۵ انواع پیر و نسبت در طریقت ۰۱۰۳۱ دربارةٌ 
خرقه ۰۱۰۷ سخنانی از مشایخ دربارةُ پیر ۰۱۰۷ 
ترکیبات مختلفی از پیر در شعر حافظ ۱۰۵- 
۸ سند خرقهٌ پره‌ای از سلاسل صوفیه ۰۱۰۹ 
تمام سلاسل چهارده گانه به مصروف کرخی 
منتهی می‌شود ۱۰۹ در بارژ خلافت معروف 
کرخی از حضرت رضا (ع) ۰۱۱۰ و سلسله 
ارتباط معروف کرخی ۰۱۱۰ ساسله تصوف تا 
نیمه قرن پنجم ۰۱۱۱ خرقه‌بوشی شیخ ابوسعید 
۱ رفتار و آداب مشایخ و محبت و شفقت آنان 
نسبت به پیروان ۰۱۱۱ شان و آداب پیر ۰۱۱۲ 
پیر پیمانه کش ۱۰۳ 

پیر خرابات ۱۰۲ 

پیر دردی کش ۱۰۳۲ 


پیر صحبت ۱۰۵ 


پیر می‌فروش ۱۰۵ 
پیر ابراهیم زاهد: 7171 
پیر ابوالفضل: ۱ - ۰۱۳ 1۵۲ 


پیر حسین: ۲ - ۱۲۱ 
پیر هرات: رك خواجه عبدالله انصاری 


ت‌ 


التاج الجامع: ۵۰ 

تاج الدین محمد بن صاحب: ۱6 
تاج العروس: ۰۳۸۷ 1۰۵ 

تاریخ ادبیات ادوارد برون: ۱۹۱ 
تاریخ ادبیات دکتر صفا: ۲۱۰ 
تاریخ اسیانیا: ۱۹۹ 
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فرهنگ اشعار حافظ 





تاریخ اسلام: 7 - ۳۸۵ 

تاریخ اولجایتو: 17۵ 

تاریخ ایران: رك مقدمه 

تاریخ بغداد: ۰۳۹۵ ۰۰۳ ۵۲۵ 

تاریخ بیهقی: ۳۹۳۰۱۸۹ 

تاریخ تصوف در اسلام: ۰۲ ۰۷۲ ۰۹۵ ۵ - 
۶ ۳6 
۰۳۱۱۰۳۱۹۰۷۰ ۰۳۷۰ ۰۳۷۷ ۰۳۸۲ ۳۹۸ - 
۰۱۸-۱ ۰۶۲۱ ۰۶۲۳ ۰8۳۲۰8۲۶ 
۳ ۰ ۰۷۷۰۵۸۰۵۳ ۰۵۱۱۰۹۶ 
۵ ۷ ۰۵۳۱۰ ۰۵4۳ ۰۵۵6 ۲ - ۰۵۷۱ 
۳ ۰12۷ 1۵۰ 

تاریخ الحکما: 16٩‏ 

تاریخ دشق اين عساکر: ۲۹ 

تاریخ سیاسی قرن هشستم فارس و ایالات 
مجاور: 10۱۱ 

تاریخ سیستان: ۰۱۸۹۰۱۸۲-۷ ۲۰۲۷۰۱۹۵ 
- ۳۹۱ 

تاریخ غازانی: ۰۱۸۶ ۷- 11۵ 

تاریخ فرشتته : ۰۵۸ ۳ - ۵۵۱ 

تاریخ گزیده: ۰۳۵۷ 1۵۸ 

تاریخ مرآت الجنان: ۰۷۱ ۰۵۱۷ ۵۲۵ 

تاریخ مغول: ۰1۵۷ 171۵ 

تاسوعات: ۳ 

تالس ملطی: ۳۸۱ 

تایبادی, زین الاین ابو بکر: ۰۱۶ ۶۷۱ 

تجارب السلف: ۰۳۵۰ ۲۰ - 1۱۹ 

تجرید العقاید: 2۷ 

تجلی: ۰۱۹ ۱۱۷ - ۱۲۳: در لفت و در اصطلاح 
صوفیه ۰۱۱۷ سه حالت از تجلی: تجلی ذات؛ 
تجلی صفات ذات» تجلی حکم ذات ۰۱۱۷ تجلی 
می‌تواند افعالی یا صفاتی یا ذاتی باشد ۰۱۱۹ 
فرق میان تجلی روحانی و تجلی ربانی ۰۱۲۰ 
تجلی ربوبیت و تجلی الوهیت ۰۱۲۰ تجلی 
صفات جمال و تجلی صفات جلال ۰۱۲۰ سر 


خلافت انسان چیست ۰۱۲۰ تقسیمات دیگر از 
تجلی ۰۱۲۱ فرق میان تجلی و ریت عیان 
۲۱ مشاهده و مکاشفه و محاضره چیست 
۱۳۲ 

تحفةالاحرار: ۵1۸ 

تحفة النظگار فی غرائب الامصار و عجائب 
آلاسفار: ۱۶۷ 

تحقیق ماللهند: ۲ - ۳۸۱ 

تذکار پای خاتون: ۱7۶ 

تذکرة لاولیاء: در بسیاری از صفحات 

تذکرةالشعرا: ۱۹۲ 

تذکرة جوینی: ۲۲۱ 

تربت حیدریه: 1۵۸ 

ترجمهٌ تفسیر طبری: ۳۸ 

ترکان: ۰۲۲ ۲۳ 

ترکمانان: ۲۳ 

ترمذی, حکیم ابو عبدالثه محمد بن علی: 67>؛ 
۰۲ 

تروغیذ: 166 

تروغیذی» ابو عبداه: 166 

ستر: ۰7 ۰۵۷6 1۱۰ 

التصفیه فی احوال المتصوفه: ۰۳۸ ۰۱6۷ ۰۱۵۶ 
۶ ۰۳۶۱۰۲۷۰۲۳۰۲۵ ۰۳۵۸ ۰۳6 
۲ ۹ ۳۷ ۰۵۹۵ 
۸ ۸ 1 

تصوف: تعریف تصوف ۱۷ - ۰۱۸ تصوف در نظر 
موّلف این کتاب ۲۰ - ۰۲۱ تصوف در ایران 
عکس‌العمل روحی مردمی حساس و هوشمند 
است ۰۲۰ بزرگان صوفیه از قرن چهارم هجری 
بهترین داروی ممکن را در آن روزگاران پر - 
آشوب تجویز کرده‌اند ۰۲ تصوف تن پروری 
نیست ۰۲ عمل صوفیه نوعی قیام معنوی و 
مبارزه منفی بود ۰۲۶ اشارتی چند به برخی از 
مسائل تصوف ع۳۰-۲: تصوف نوعی روش 


زندگی است که محبت خدا و شناخت حقیقت 


4۳۰" << <> 


فهرست راهتما 


زاوها << < جح 


ارکان اصلی آن را تشکیل می‌دهد ۲ ۰۲۲ 
فرق میان متشرعه و متصوفه ۲۵ - ۰۲۷ اشتراك 
تصوف با فلسفه ۰۲۷ اختلاف تصوف با فلسفه 
۷ - ۰۲۹ تأثیر تصوف در تقلیل تعصبات و 
ایجاد صلح و صفا ۰۲۸ و در ترویج و تقویت فکر 
مساوات ۰۲۹ پیشوایی در تصوف موروثی نیست 
۲۹ تاثیر تصوف در حفظ نشانه‌های تمدن کهن 
ایرانی در زیبایی و موسیقی و رقص ۲۹ - ۰۲۰ 
خدمت صوفیه به ادب فارسی ۰۳۰ تصوف 
راستین و صوفی نمایان ۰۳۱ مسیحیت جای 
خالی تصوف را در غرب پر کرده است ۰۳۱ فرق 
میان تصوف اسلامی و مسیحیت ۰۳۲-۳۱ 
تصوف خداپرستی عاشقانه است ۰۲۱ و نیز رك 


معدمه 

تصوف, مقامات هفتگانه: 1۲ 

التصوف الاسلامی فنی/لادب و لاخلاق: ۰۳۸۲ 
۱۳۹۷۳۸۷ 

التعرف لمذهب اهل التصوف: ۵۰۲ 

تعریفات عبید زاکانی: 11۱ 

تعریفات جرجانی: > - ۰۱۵۲ ۰۱۵۸ ۲۵۲ 

تفتازانی: 1۷ 

تفرقه: رك جمع و تفرقه 

تفسیر ابوالفتوح رازی: ۰۱۸۶۰۱۷۹ ۱۰۰۲۹۲- 
1۰۹ 

تفسیر شبر: ۰۲۱ ۰۲۷۸ ۰۳۸۹ ۰۸۹۰۳۹۸ > 
2۱۸ 

تفسیر طبری: 1۰۵ 

تفسیر کبیر: ۰۳۸۹ ۰۳۹۰ ۶۱۰ 

تفسیر کمیریج: ۱۹۱ 

تفویض: رك اختیار 

التفهیم: ۱۸۸ 

تلبیس ابلیس: ۰۲۰۰ ۰۲۰۳ ۰۲۱۰۲۱۵ ۷ - 
۰۲۹۰-۲۵ ۰۳۸۳ ۰۳۸۵ ۰۳۸۸ 
۵ ۰۳۹ ۸ - ۰۰7 ۱۲ - ۶۱۱ 

1۹٩ تلویحات:‎ 


تمهیدات: 1۲۵ 

التنبیه و لاشراف: 1۳6 

توبه: ۱۲۵ - ۱۳۵ در لغت و در اصطلاح صوفیه 
۵ و ۰۱۲۹ توبه نتیجهٌ کشش حق است و نه 
کوشش بنده ۰۱۲۵ آیات و اخباری دربارُ توبه 
۵ توبه ضرورت آدمیان و اول قدم سالکان 
است ۰۱۲۷ توبةٌ درست و علامت آن ۰۱۲۸ در 
توبه ده خصلت لازم است ۰۱۲۸ شرط صحت 
توبه سه چیز است ۱۲۹ توبه انایت و توبه 
استجابت ۰۱۲۹ توب عام» توب خاص, توبه 
خاص خاص ۰۱۲۹ حکایت زن نوحه‌گری به نام 
شعوانه و مجلس وعظ صالح مری ۰۱۳۰ 
نخستین مقام پس از ایمان توبه است ۰۱۳۳ 
داستان پیر چنگی که برای خدا در گورسستان 
چنگ می‌تواخت از متنوی ۰۱۳ گفتار مشایخ در 
توبه ۱۳۶ و بیتی از حافظ ۱۳۵ 

توحید حقیقی: ۷۰-۲5 

توحید علمی: 7۷ 

توحید عیانی: 1۷ - 7٩‏ 

تورات: ۰۲۰۳ ۰۲۰۲ ۰۲۳۹۰۲۱۱ ۰۱۳ ۷ - 
۰۳۵ 

توکل: ۱۳۷ - :۱6٩‏ در لغت و در اصطلاح صوفیان 
۷ یات دربارٌ توکل ۸ - ۰۱۳۷ چند خبر 
۳۹ رابطهٌ توکل و توحید۱۳۹» حالات 
چهارگانهُ توحید از کیمیای سعادت ۱۳۹ درجات 
چهارگانهُ توحید در ارتباط با توکل ۱6۰ عدم 
امکان شناخت خدا ۱ - ۱۰ نارسایی عقل 
بشری برای دریافت فلسفهُ اولی ۰۱6۱ و این که 
با فلسفه و استدلال عقلانی ایمان درست 
نمی‌شود ۲ - ۰۱2۱ خلاصه‌ای از سخن 
ملاصدرا در وجوب و امکان و امتناع ۳- ۰۱6۲ 
ابیاتی از شاهنامه در این باره ۰۱6۳ تشبیه انسان 
به آهن تفته از مشنوی ه - ۰۱66 انواع توکل 1" - 
۵ گفتار مشایخ در توکل ۰۱۷ توکل از 
دیدگاه مخالفان ۱۶۸ 
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تونس: 17۷ 

تهافت الفلاسفه: 1٩‏ 
تهران: 4۳ 

تیمور تاش امیر: رك چوپانی 
تیمور لنگ: ۰۲۳ ۱- 171۰ 


‌ 


ت‌ 


ثابت بنانی: ۵7۰ 

عالبی: ۰۲۲۷ ۳۲۱ 

ثعلبه: ۰۰۱ 1۳۰ 

علبی: ۳۸۹ 

الثقة فی الصنعة: 1۳۷ 

ثوری» ابوالحسن: ۳۵۱ 

وری» سفیان: ۰۳۹۲۰۲۹۷۰۲2۶۰۲۰۵ ۰6۲۰ 
۳۲ ۳ ۳+"( 

ثوری» مذهب: ٩۷‏ 


‌‌ 


جابر بن حیّان: ۰۲۱۵ ۰۳۲ ۲ - ۶۲۱ 

جاحظ: ۰۶۲۱-۲۰۰۱ 1۲۹ 

جام جم: 17۸ 

جامع التواریخ: ۰۱۷۹ 171۵ 

جامع صغیر: ۰۵۰ ۰۸۶ ۰۵۹۱ 1۰۶-۵ 

جامی: ۰16 ۰۲۰۰۰۱۲۱۱۰۱۲۳ ۰۳۱۰۲۵۳۶ 
۷ - ۰۲۰ ۰۵۰۰۳۸ ۰۵۱۷ ۰۵۳۲۹ 
۸ 9 

جبر: رك اختیار 

جبرئیل: ۰۲۵ ۰۸۲ ۰۱۰۲ ۳۹۰ 

جده: ۰۲۹۹ ۵۷۳ 

جرجانی» مير سید شریف: 1۰٩۱‏ - ۰۱۵۸۰۱۵۳ 
۲ 2 

جرمایی» قییله: 27۲ 

جرعه بر خاك فشاندن: ۱۷ 


جرّیح (عابدی از بنی اسرائیل): ۵۵۸ 

جریر بن عبدالله بجلی: ۲۸ 

جریری, ابو محمد: ۰۷-۸۰۵۸ ۰۳۷۵۰۱۱۱ 
۰ +2۰ 

جزایری: ۲۹۲ 

جزيرة العرب: ۲۲۵ 

جعفر بن ۳ طالب: ۲۳۸ 

جعفر بن نصیر: ۳۳۰ 

جعفر بن خلدی: ۲۱۵ 

جلابی هجویری: رك هجویری 

جلاجلی بصری: ۵۸ 

جلال الدین محمد بلخی: رك مولوی 

جلیل (محلی در مکه): ۳۰۶ 

جمال الدین عبدالرزاق: 1۵6 

جمع تکسیر: ۵۳۱ 

جمع و تفرقه: ۵۳۱۰۱۵۵-۱۵5۱ در لفت و در 
اصطلاح صوفیان ۰۱۵۱ گفتار مشایخ در تعریف 
جمع و تفرقه ۱۵۵-۱۵۱ 

جندیشاپور: 1۳۷ 

جنگهای سی سالهٌ ایران و روم: ۲۱ 

جنید بغدادی: در بسیاری از صفحات 

جواهر الادب: ۱۸ 

جواهر الاسرار: ۰۱۰۷ منتخب جواهر الاسرار 
۰۰ 

جوشن کبیر» عا: ۳۰۲ 

جولقی: ۵۵۳ 

جوهر فرد: ۱۷ 

جوهری: ۰۲۰۲ ۳۸۲ 

جوینی, ابواحمد (پدر امام الحزمین): ۱- ۲۳۰ 

جوینی. ابوالمعالی (امام الحرمین): ۱- ۲۲۰ 

جوینی. عطا ملك: ۰۱۸۲ ۰2۵۷ و نیز رك 
جهانگشای جوینی 

جهانگشای جوینی: ۰۱۸۳۰۵۲۳ ۰۱۸۹ ۱۹۰ 
5۷ 

جیحون: ۰4۸ ۰۵۷ ۵۷۲ 


عد ‏ د« «.««<.۳. « ,سس ___ << 
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ج‌ 


چراغ سحرگهان: ۱۵5 - ۱۲ 
چلبی, حسام الاین حسن: 1۵٩‏ 
چنگیزخان: ۰۱۸۹ ۰۱۹۰ ۶7۱ 
چوپانی: امیر تیمور تاش ۶1۱ 

امیر چویان 1۱۲ 

امیر شیخ حسن ۲ - 87۱ 

آمیر محمود 17۱ 

عزت ملك خاتون (زن امیر شیخ حسن) 11۳ 

ملك اشرف 271۲ 

یاغی باستی (عم ملك اشرف) 1*۲ 
چهار مقاله: ۲" - 1۸۵ 
چین: 71۷ 


ت‌ 


حاتم اصم: ۰۱۶۸ ۰۲۰۹ 71۵۸ 

حاج سید ضراب: 171۲ 

حاج شمس الدین قاسم: 1۲ 

حاجی خلیفه: 1۰۲ 

حارث محاسبی: ۰۵۲ ۰۳۹۹۰۲۹۸ ۰44۵۰۶۲۱ 
11٩ ۰۱۱۲ ۰ ۵‏ 

حافظ: ابهام و ایهام در شعر حافظ ۱2 اختیار ۰6۱ 


ادب ۵۵ و ۵۸ استغنا ۰۵4 اصل اصطلاح در 


شعرحافظ غالا بت است و طرز تعییر آن 
دگرگونی یافته است ۰۱۹ اکسیر ۱ الفت 12 
اشعار حافظ الهام و واردغیبی است ۰۱۳ 
اناالحق ۷۵ و ۰۷۷ انس ۸۸۲ بار امانت ۰۸ پیر 
حافظ ۹۵ پیرانه سر ۰۸۷ پیر پیمانه کش» 
پیرخرابات» پیر دردی کش ۰۱۰۳ پیر صحبت 
پیر طریقت. پیر گلرنگ» پیر مفان» پیر 
می‌فروش ۰۱۰۵ تجلی ۰۱۲۲ توبه ۰۱۳۵ توکل 
۹ تمایل به جبر در شعر حافظ ۵۲ - ۰۵ 
جمع و تفرقه ۰۱۵۵ حجاب ۰۱7۰ حجاب 


خودبینی ۲۵۹ خانقاه ۷ - ۰۱۷۲ خرابات مفان و 
دیر مغان ۰۱۹۷ خرابات مفان و قلندری "- 
۳ خرقه و صفاتی که حافظ به خرقه داده 
است ۰۲۳۰ خیام و حافظ و تشابه بین افکار آنان 
۶ دلق و ترکیبات آن > - ۰۲۳۳ راهرو ۰۲۳۵ 
رقص ۲۰ زاهد ظاهرپرست ۰۲2۱ زهد ریایی 
۰۲۸ سالك ۲۹ و ۰۲۵۷ سکر و صحو 
(مستی و هوشیاری) ۰۲6 شاهد ۳۲۱ ۰۳۲۱ 
شطح ۰۳۷۰ صبر ۰۳۷۷ در ذم صوفیه ۰1715 
طامات ۰2۷7 طریقت ۰۸2 طعن و طنز در شعر 
حافظ ۱۸ - ۰۱۹ فرق بین عارف و صوفی 
۰ عشق 1۱۹ و ۰۱۳۲ عشق و عقل ۰1۲۷ 
غیبت و حضور ۰۵۰۸ فقر ۰۵۲۳ فنا ۰۵۳۹ قرب 
٩‏ قندر ۰۵۵۵ سبك حافظ در استعمال 
مصطلحات صوفیه غالا به اسلوب قلندریه بسیار 
نزديك است ۰۱۹ اشعار حافظ بر شیوه قلندران > 
- ۱۰۳ گرایش حافظ به قلندران ملامتی ۵ - 
کرامات ۰۵۷۷ مراد از «کسب» در شعر 
حافظ ۲ کشف ۰۵۸۷ محبت ۱۳۳ مرید 
۵ این که مصرعی از غزلی را بر شك حافظ 
نسبت به معاد دلیل گرفتند ۰۱ مسلك حافظ 
۵ دربارة معنی اصطلاح «مشك در قدح 
کردن» و «رو دیدن» در ابیات حافظ ۰۱۱-۱۵ 
معرفت 1۵٩‏ مقام رضا ۰1۷۱ وجد 71۸۱ 

حافظ. ابو نعیم اصفهانی: ۰۱۷ ۰۱۸۸ ۰۳۸۲۰۳۸۲ 
۱۳۹۶۰۳۸۸ ۰۱۵ ۰۱۷ ۵۰ ۰1۷۹ 
٩۲ ۹‏ 

حافظ ابرو: 471۵ 

الحاکم بامرالله: ۳۹۵ 

حالات و سخنان شیخ ابوسعید: 1۲ 

حباب بن محمد تستری: ۲۱۱ 

حبشه: ۲ - ۲۰۱ 

حبیب السیر: 1 - 271۵ 

حبیب عجمی: ۰۱7۵ ۰۵۲۰ 7۷۰ 

حجاب: در لغت و در اصطلاح صوفیه ۱۵۷, حجاب 
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رینی و حجاب عینی ۸ - ۰۱۵۷ حجابهای 
چهارگانه: دنیا و نفس و خلق و شیطان ۰۱۵۸ 
حجاب علم ٩‏ - ۱۵۸ حجاب از نظر نجم الاین 
رازی ۷۰ - ۰۱۵۹ و بایزید ۰۱۷۰ و نیز رك 
کشف 

حجاج بن یوسف ثقفی: ۰۲۲ 1۲۸ 

حجاز: ۰7۲ ۰۹۹ ۰۲۸۹ ۰۲۹۷ ۳۲۲ 

حدائق: ۲۹۱ 

حدود العالم: ۲ - ۱۲۱ 

حديقة الحقیقه: ۰۱۸۰ ۰6۵۰ 170 

حذيفة بن یمان: ۰۲6۳ ۰۳۸۸ ۰۶۲۱ 1۲۳ 

حرا. کوه: ۳۱۵ 

حزان: 1۳۷ 

حرث بن ابی آسامه: ۳۸۲ 

حزقیل: ۸۳ 

حسام الدین» شیخ: 171۸ 

خسنان: ۰۲۸۳ ۰۳۰۵ ۳۱۹ 

حسن (در داستان ابو سعید): ۱۸۲ 

حسن بصری: ۲1۰۳۸ - ۸۰۲۲۰۲۰۵۰۱۲۵ - 
۷ ۳۳ ۱۰۳۸۸ - ۰۳۹۵ ۰۰۹ ۲ - 
۲ ۰ 1۵۷ 

حسن بن علی (ع): ۰۲2۱۰۲۲ 1۱۹ 

حسین بن علی (ع): ۰۲۸۰۲۲۰۱۱۱ ۰1۰۲ 
11 

حسین بن علی الطباجیری: 1۱۱ 

حسین بن علی یزدان یار: 1۸۸ 

حصری» شیخ ابوالحسن: ۰1۷-۸ ۰۳۲۷ ۰6۲ 
0۰ - ۰8۷۵ ۰۵۰۵ ۵۳۱ 

حضرت عبدالعظیم, زاویة: ۱۵ 

حضور: رك غیبت و حضور 

حطیم: ۳۰۷ 

حقوق بشر, اعلامیه: ۲۱ 

حکمای پهلوی: 1۹٩‏ 

حکمای سبعه: ۳۸۱ 

حکمای شامی: ۵۸ 

حکمت. علی اصفر: ۱۹۲ 


حکمة الاشراق: ۰۷۲ 1۵۳ 

حکمت الهی ارسطو: 1۳ 

حکیمیه: 7؟؟ 

حلاج» حسین بن منصور: ترجمهٌ حال حلاج ۵ - 
۷۱ دربارةُ آثار حلاج ۰۷۰ سبب مخالفت عرفای 
معاصر حلاج با او ۰۷۳ و نیز: ۰۲۲ ۰۲۲۵ 
۲ 4 ۵۵۹۲ ۱ ۳ 
۰۸ ۰ 

حلاج, علی: ۳۳۳ 

حلاج بغدادی, حسن بن منصور: 71۸ 

حلاجیه: 71۸ 

حلمانیه: 11۷ 

حلولی» مذهب: ٩‏ - 1۸ 

حلية الاولیاء: ۰۱۷ ۰۳۹ ۰۱۳۰۳۰۸۶ ۰۱۸۸ ۰۱۳۸۵ 
۸ - ۰۳۸۷ ۰۳۹۶ ۰۰۷ ۰۱۵ ۰1۵۰۰6۱۷ 
۷ ۵۲۵ 

حلیمه (دایُ پینبر ص): ۳۹۱ 

حمّاد بن ابی سلیمان: 1۱۱ 

حمّاد بن زید: ۰۲۹۷ ۵71۰ 

حمّاد الخیاط: ٩۲‏ 

حماد دباس» شیخ: 1۵۷ 

حمد الله مستوفی: 1۵۸ 

حمد بن احمد حداد: 1۱۱ 

حمدون قصار: + قصار. حمدون 

حمید: ۲۸۲ 

حمیّر: ۰۱۹ ۳۲ 

حمزة بن یوسف السهمی: ٩۲‏ 

حنفیان: 115 

حواریون: ۳۸۰ 

حیاة الحیوان: ۳ - 1۰۲ 

حیدر زاوی» قطب الذین: 1۵۸ 

حیدریه» فرقه: 1۵۸ 

حیره: 1۰۲ 

حیری» ابو عثمان: ۰۱۳۵ ۰۳۶۲ ۰۳۵۷ ۰۸ 
۹ 1 
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خاطرات داریو: ۲۳۲ 

خاقانی: ۲۰۰-۱۰۱۹۷ دیوان خاقانی: ۰۲۰۱ 
۶ ۶ - ۵۳ 

خاکی که طوفان را به آبی نمی‌خرد: ۱۸ 

خالد بن سعید بن عاص: ۲۰۲ 

خالد بن ولید: ۰۳۰۸ 1۲۸ 

خانقاه: ۰۲۹۰۱۹۰۱۸ ۱۱۱۰۱۰۳۰۹۷۰۳۱ - 
۷ معنی خانقاه و علت تاسیس آن و ذکری از 
رباط و صومعه و زاویه ۰۱5۱ نام ۱۲ رباط 
گفتار دربار؛ اول کسی که خانقاه ساخت 
۰۱73 چند خانقاه قدیمی و کیفیت ادارة آنیا 
۷ نام ۲۲ خانقاه معروف در مصر ۱7۹ نام 
خانقاه مهم در نیش‌ابور ۰۱۷۰ آداب ورود به 
خانقاه و رسوم زندگی در آن ۰۱۷۰ فواید خانقاه 
و مقام خدمت در آن ۱۷۵ 

خانقاه استاد ابو احمد: ۵۷۵ 

خانقاه سراوی: ۰۱۱۷ 4۱۵ 

خانقاه سمرقند: 17۸ 

خانقاه غازانی: ۰1۶ ۶7۷ 

خانقاه گنبد عالی: ۶77 

خباب: ۰۳۸۹ ۰۳۹۰ ۶۱۸ 

ختم الولایه: 16 

خجندی, بابا کمال: ۵0۷ 

٩۶ خداینامه:‎ 

خرابات: ۱۷۹۰۱۷۷۰۱۷۱۰۲۰۱۸ - ۱۹۸: در 
لفت و در اصطلاح صوفیه ۰۱۷۹ خرابات به 
معنی حقیقی (قمارخانه. میخانه) در اشعار 
منوچهری, مسعود سعد؛ امیر معژی؛ و در کتب 
صوفیه ۱۷۹ - ۰۱۸۶ خرابات به معنی حقیقی و 
مجازی در اشعار سنایی ۱ - ۰۱۸۰ ريش لفوی 
خرابات ۶ ارتباط بین «خرابات» و «خرابه» 
۵ مواخیر (میخانه) ‏ - ۰۱۸۵ خورآباد 
۷ امکان وجود رابطه بین «خرابات» و 
«خورآباد» ۷ - ۱5۹۸: تبدیل «خر» به «خور» 
۷ - ۰۱۹۱ دربارةٌ «خربنده» (لقب اولجایتو) 
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۱ - ۱۹۳ ابدال دال به تاء و بالککس ۱۹۳ 
۱۹۵ اشاره‌ای به سابقهُ پرستش خورشید 
۵ - ۰۱۹۸ خرابات مغان و دیر مغان در اشعار 
حافظ ۱۹۷ 

خرابات مغان: ۰۹۷۰۱۸ ۱۰۳ 

خوراز» ابوسعید: ٩‏ ۰۳۷۵۰۱۸ ۰6۲۹۰۳۵۱ 
6 ۵ ۰۱۳۳ 19۰14۲ 

خرازیه: ۰۲۷۵ 11۷ 

خراسان: ۰۲۲-۳۳۰۱۲ ۰۱۷۰۳۸ ۰۷۰ ۰۱۹۲ 
۵ ۱ ۰ 9۱۷ 

خرد محض: ۱۲ 

خرقانی, ابوالحسن: ۰۲۹ ۰۳۵۱۰۳۳۱۰۲۲۵ 
۲۰ ۲ ۰2۱۰6۵۰ ۱۳۸ 

خرقه: ۱۹ ۲۳۰: در لغت و در اصطلاح صوفیه 
۹ - ۰۲۰۱ خرقه پوشی و محاسن آن ۲۰۱ - 
۰۱۳۰1 شرایط پوشاننده خرقه ۰۲۰۸-۲۲ 
شرایط پوشنده خرقه ۲۰۸ - ۰۲۰۹ موت 
جهارگانه ۰۲۰۹ رنگ خرقه ۲۰۹ - ۰۲۱۳ 
کیفیت دوختن مرفعات ۲۱۳ - ۰۲۱۷ خرقه دری 
۷ - ۰۲۲ ضرب خرقه ۰۲۲۳ پاره‌ای 
اشارات و رموز راجع به خرقه پوشی ۰۳۲ 
انتقاداتی که بر خرقه پوشی وارد آورده‌اند ۲۳۵ - 
۳۰ صفاتی که حافظ به خرقه داده است ۲۳۰ 

خرم دینان: ۰۲۲ 1۳۲ 

خسرو پرویز: ۲۱ 

خضر (ع): ۰۳۷ ۰۱۲۰ ۰۱۶ ۰۲۹۸ ۰۵۵۸ ۰۵۷۳ 
۳۹ 

الخطط المقریزیه: ۰۱۲۱ ۰۱۲۱۳ ۳۰۱۲۹۰۱۲۷ - 
25۳۲ 

خفیفیه: ۷؟؟ 

خلفای راشدین: 1۳۳ 

خلق: 2۷ 

خلیج فارس: ۲۵۲ 

خلیل (ع): رك ابراهیم (ع) 

خلیلی» محمد علی: ۰۲6 ۰۳۹۸ ۰۶۰۷ 1۱۲ 

خمیصه (نام لباس حاشیه‌دار): ۲۰۲ 

خواجگان (طبعهٌ خواجگان و بندگان): ۲۲ 


گس سس 
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خواجه جلال الدین تورانشاه: 47۲ 

خواجه عبدالله انصاری: ۰۲۲۳ ۰۲۷۹ ۰۳۵۸ 
۵۹۰۵۳۷۰۵۳۳۵۰۷۵۷۵ 
۱۲ ۰۶ ۱۷۰۸۰۵۶6 

خواجه نصیرالدین طوسی: ۰6۷ ۰۵۱٩‏ ۰۵۳۶ 
1۰۹ 

خواجه نظام الملك: 6٩‏ 

خوارج: 1۲۸ 

خوارزم: ۰۱۲۸ ۸ - ۰2۵۷ واقعهُ خوارزم ۵٩‏ 

خوارزمشاه. محمد: 1۵۷ 

خوارزمی: ۱۸۸ 

خواص, ابراهیم: ۰۱6۷ ۰۱۵۹ ۰۲۷۱ ۰۳۳۱ 
۹ ۳۱۰۵۱۰۰۸ 

خوانساری اصفهانی: ۲۸۸ 

خورشید کله (کلاه): احمد: ۱۸۸ 

خوزستان: ۰7۱۷ ۷۰ 

خولانی, ابومسلم: ۵7۰ 

خیام: تشابه بین افکار خیام و حافظ ۱2 و نیز ۵۲؛ 
۹ 

خیبر: ۰۲۸۶ ۰۳۰۵ ۵۲۲ 

خیّر. احمد: ۸۶ 

خیرالنسناج: ۰۳۳۸ 14۲ 

خیلون: ۳۸۱ 


د‌ 


دارانی» ابوسلیمان: ۰۲۱۵ ۰۲۲۷ ۰۲6 ۰۳۰۷ 
۲ ۰4۶4۲ ۰۵۸ ۷۰ 

دارالکتاب العربی: ۱۸ 

دانشگاه تهران (کتابخانهٌ مرکزی): ۲۷۵ 

داود (ع): ۰۲۲ ۰۱۳۰۱ ۰۳۲۰۰۱۳۰۹۰۳۰۷ ۱۳۷6 
۳ ۵ 6 1۰۵ 

داود طایی: 1۳۲ 

دايرة المعارف اسلامی: ۵۰6۲۱ - >> ۰27۷ ۵ 
- ۰۵۵6 دايرة المعارف اسلامی فرانسه ۳۸۲ 

دايرة المعارف انگلیسی: ۰۷ 

دبستان المذاهب: ,55 


دبیرسیاقی. محمد: ۱۸۰ 

دجله: ۰۳۵ 11۸ 

دراج, ابوالحسین: ۰۳6۵ ۰۳6۹ ۳۵۰ 

دراسات اسلامیه: 1۰۷ 

درب مسجد نو, محلٌ: 67۲ 

الدر المنظم فی عمل مولد النبی الاعظم: 7۷ 

ذزی: ۰۱۹۹ ۲۳۱ 

دفاق, ابوعلی: ۰۵۸ ۰۱۲۹۰۹۱ ۰۲2۶۰۱۲۷ 
۰ ۳۶۲ ۰۳۵۷ ۰1۰ ۰4۵۲ ۵71۸ 

دقی: 1 - ۳2۵ 

دلائل اللبوة: ۳۱۰ 

دلق: در معنی و در اصطلاح صوفیه و اين که در لفت 
ریشه درستی ندارد > - ۰۲۳۱ دلق ملمع ۳- 
۲۳ ترکیبات دلق از اشعار حافظ > - ۲۳۳ 

دلگشا, رساله: 7۱ 

دل و جان» رساله: ۵۳۲ 

دماوند: 1۲ 

دمشق: ۰۳6۲ ۵۵۵ 

دمشقی, ابو حلمان: 16۷ 

دمشقی, ابو سلیمان: ۲ - ۲۷۱ 

دمشقی» ابو عمرو: ۰۵7۷ 1۷۰ 

دمیاط: ۰۵۵۱ ۵۵۵ 

دمیری, ابو البقاء: 1۰۱ 

۱٩۳۲ دولتشاه:‎ 

دولندی: 17۱ 

دوندی: رك ال مظفر 

دهخدا: لغتنامه 1۱۷۳ 

دیار بکر: ۰87۰ 171۲ 

دیدار: در معنی بدیدار ۳۷ 

دیرالغذاری: 1۰۱ 

٩۹ دینکرد:‎ 

دینوری, ابو عبدالله: 104 

دیونیزیوس: 1۳۷ 
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ذکر اخبار اصفهان: ۱۸۸ 

ذم الملاهی: ۳۲۵ 

ذو القرنین: 1۲۲ 

ذو النون: ۰۸۲ ۰۱۰۲ ۰۱۳۳ ۰۲ ۰۲۷۰ ۰۲۷۳ 
٩ ۰۳۳۸ ۰۳۳۰ ۰۸‏ - ۰۳۸ ۰۳۷۶ ۲ - 
۲ - ۰۳۷ ۰1۷۹ ۰1۸۹ 
۱ 
۱ 

ذوو الموّلفة قلوبهم: ۰۳۸۹ ۱۸ 


‌ 


رابعهٌ عدویه: ۰۸۰ ۰۵۲۰۰6۲۹۳۱۰۱۲۵ 1۳۳ 
رابعهٌ قزداری: ۰۲۱۰ ۰2۰۱ ۰۷ 

راحة الصدور: ۵۱ 

رافضیان: ۳۱۹ 

راو ندی: ۵٩‏ 

راهرو: ۰۲۳۵ و نیز رك سالك و صوفی 
راهنمای عقده گشای. رساله: ۷ 

رباب نامه: ۲۷ 

رباط: رك خانقاه 

ربیع بن خاتم: 1۲۲ 

ربیع بن ختیم: ۰۵۰۳ ۵1۰ 

ربیع بن خیتم: ۲۷ 

ربیع بن مسعود: ۲۵۲ 

ربیعه: 1۰۲ 

رجاء. قطب الاین حسین: ۱۳۸ 

رجایی. احمدعلی: ۰۳۷ ۱۲ 

رحلة ابن بطوطه: رك سفرنامهٌ ابن بطوطه 
ردان ده: ۱۶۷ 

رساله در تحقیق احوال و زندگی مولوی: ۲۷۲ 
رسالهٌ صوفیه و فقرا: ۱۲۲ 

رسالهٌ عشق بوعلی سینا: ۰۷۱۳ ۲۱۵ 





رسالهً قدس: ۰۳۳۳ ۰۳۳۸ ۷۸ 
رسالهٌ قسیریه: در بسیاری از صفحات» نیز رك 


فشیری 

رسایل خواجه عبدالله انصاری: ۰۳۲۱۲ ۰۵۲۲ 
۵ ۱۷۷ 

رسول اکرم (ص): در بسیاری از صفحات 

رشید الدین فضل الله, خواچه: 71۰671۱۰۱۹۱ - 
۵ ۱( 

رشید یاسمی: ۱۸۰ 

رضا (ع): ۰۱۰۹ ۰۱۱۰ ۰۳۹۵ ۱۹ - 1۱۸ 

رضی الدین علی لالا: 1۵۷ 

الرعاية لحقوق الله: 110 

رقام: رك ارقام 

رقص: ۳۰۰۲۹ در لغت و در عقیدهُ صوفیه ۰۲۳۷ 
هجویری آن را له و می‌داند ۰۲۳۷ دربارة رقص 
شیخ ابوسعید در قاين که بانگ نماز برآمد ۰۲۳۸ 
رقص از سر وجد ۰۲۳۸ دشمنی غلام خلیل با 
پنج تن از عر فا از جمله شبلی و جنید و نوری در 
نزد خلیفه ۰۲۳۹ سهروردی رقص را اگر از حسن 
نیت باشد نوعی عبادت می‌شمارد ۰۲۳۹ عزالاین 
کاشانی آن را از مباحات می‌داند ۰۲۳۹ به نظر 
نجم الاین رازی رقص عبارت از اضطراب روح 
است که می‌خواهد قفس قالب تن بشکند ۳۶۰ 
ابیاتی از مرصادالعباد و حافظ ۲۰ 

رقی, ابو اسحاق ابراهیم: ۰۵۷۲۱-۷۰۳4۵ 
15۸ 

رقی, ابو یکر محمد: ۳۰۳-۷ 

الرکن الاکیر: 1۳۷ 

رملهٌ شام: ۱۲۲ 

رند: ۲۰ 

رواقیون: ۰۷۲ 1۳۵ 

روپایی: ۰۱۲ ۱۷ 

روح القدس: ۳۰۵ 

رودباری» ابو عبدائله: احمد بن عطا ۳۳ 

رودباری» ابوعلی: احمد بن محمد ۰۳۰۰ ۰۳۳۱ 





۷۰۰ 


فرهنگ اشعار حافظ 





12۶ ۰۳۳ ۰۳۵۷ ۸ 

رودکی: ۳۵ 

رو (روی) دیدن: ۱۱ 

روزبهان بقلی: ۰۳۱۱۰۳۰۱۲ ۰۵۷ 1۷۷ 

روضات‌خوانساری اصفهانی: ۲۸۸ 

روضات الجنات: ۰۷۱ ۱۸۶ 

روضة الاحباب سایلی: ۵۵۲ 

روضة الصفا: 77 

روضة المذنبین و جنة المشتاقین: ۰۵۲۰-۱- 
۰۵ ۳ 

روم: ۰۳۵۲ ۰۰۲ ۰۷7۰67۰ امپراطوری روم 
۹ جنگ روم 1۳ 

رونده: 1۳۲ 

رژوّیم بن احمد. ابو محمد: ۰۱۳۳ ۰۲۳ ۰۲۷ 
۲۳ ۰ ۷ ۰۵ ۰۹۲ ۰۵۱۳ ۲1۹ 

زها: رك ادس 

ری: ۰۳۹۰-۵۰۰۲۲ ۳۵۷ 

ریش نامه: 17۱ 


زاوه: 1۵۸ 

زاویه: رك خانقاه 

زبدة الحقایق: رك تمهیدات 
زبور: ۰۳۰۱ ۳۹۱ 

زبیر: ۰۲۲ 1۵۰۰1۲۸ 
زجاجی, ابو عمرو: ۳۲ 
زرارة بن ابی اوفی: ۳۳۸ 
زرتشت: ٩4‏ 

زرکشی: ۵5۹6 

زرین کوب عبدالحسین: 1٩‏ 
زعقل: ۱7 

زقاق, ابویکر: ۰۱۰۲ ۳2۲ 
زکریا (ع): ۰۳۹۳ 2۰ 
زلیخا: ۰۵۵۱ 1۱۸ 


زمخشری: ۰۳۸۵ ۳۸۷ 

زمزم: ۳۰۷ 

زنون: 1۳۱ 

زهد: ۲6۱ - ۲6۸: زهد مبتدیان» زهد متوسطان؛ 
زهد منتهیان (واصلان) ۰۲۱ زهدی که فقط 
ظاهر شرع را رعایت کند مطلوب نیست ۰۲۱ 
سخنانی از مشایخ زهد و عرفان» از رسول اکرم 
(ص) و علی (ع) ۲۱ - ۰۲۵ زاهدان سه 
طبقه‌اند ۰۲۳ زهد در لفت عرب ۰۲6۵ هشت 
تن زهاد مشهور در صدر اسلام ۸ - ۰۲6۷ ابیاتی 
از حافظ در زهد ریایی ۲۸ 

زهد ریایی: ۱۸ و نیز رك زهد 

زهد و تصوف در اسللام: ۰۲۰۹ ۰۲۲ ۰۳۹۸ 
3039 

زهری: ۳۱۰ 

زیاد بن ابیه: ۲۲ 

زید بن حارثه: ۲۳۸ 

زید بن مهلب: ۲۲ 

زین الاخبار: ۳۸ 

زینب بغدادیه: ۱۳۶ 

زین الدین ابوالفضل عبدالرحيم بن حسین 
عراقی: ۰۳۲ 1۰۱ 

زین العابدین (ع): ۰۱۱۱ ۳۹۵ 


۰ 
ر‌ 

ژنده پیل: رك شیخ جام 

ژوستینین: 1۳۷ 

رو کو فسکی: و33 

سس 

ساسانی: اوضاع ایران در دورة ساسانی ۰۲۳۰۲۱ 


۳۹ 
سالك: ۲2۹ - ۲۵۷: در لفت و در اصطلاح صوفیه 


تست تسه 


فهرست راهنما 


۷۰۱ 


<< سس 


۹ طب آغاز سلوك است ۹ع۲» طلب چیست 
و طالب کیست ۲۵۰ اهمیت پیر در توقیق 
سالك ۰۲۵۱ غزالی برای سالك دو علامت تعیین 
می‌کند ۰۲۵۱ سالك کیست ۳ - ۰۲۵۱ گفتاری 
از جامی 4 - ۰۲۵۳ اسفار اربعه 7 - ۲۵۶ 

سام: 2۵ 

سامانیان: ۰۲۳ ۰۰۲ 11۸ 

السامی فی الاسامی: ۳۱۶ 

٩۹۶ سئنه:‎ 

سیا: ۵۵۸ 

سبزوار: 171۰ 

سبزواری, حاجی ملا هادی: ۰7 ۰2۸ 1۹٩‏ 

سبزواری, ملا محمد باقر محقق: ۲۹۱۰۳۸۸۰-٩‏ 

سبع المثانی: ۰۳۲۳ ۰۳۳۸ 71۷۸ 

سبکتکین: ۲۳ 

سبك #ناسی: ۱۷۹ 

سبیل الهدی والرشاد فی سيرة خیرالعباد: رك 
سيرة الشامیه 

سپنج گرفتن: ۳۸ 

سجادی» ضیاء الاین: ۲۰۱ 

سجزی, ابو عبدالله: 16۳ 

سچستان: 4۰۵ 

سچستانی» ابو حاتم: ۰۵۸ ۳۸ 

سخاوی: محمد بن عبدالرحمان: 1۰۲ 

سختیانی, ابو ایوب: ۵71۰ 

سراج. ابونصر: ۰۵1 ۰۵۸ ۰۸۸ ۰۱۳۳۰۱۲۱ 
۱ ۷ ۰۱۸۵ ۰۲۰ ۸۰۲۱۵ - ۰۲۲۷ 
۳ ۰۳۹-۰ ۰۳۱۲ 
۰۳۷-۸ ۰۳۷۱ ۰۳۸۰ ۰۳۸۶ ۰۳۹۳ ۰۶۱۷ 
۲ ۰2۲ 146 - ۰66۷ ۰۵۰۱ ۰۵۱۰ 
۰۵۰-۱۵۲ ۰۰۰۱۵۸6 ۰۰۸ ۱۲۰ 
۰ 7۱۷۵ 

سریداران: 171۰ 

سرخ علمان: 1۳۲ 

سرکله. رباط: ۱۸۶ 


سر مُن رای: ۶۰۱ 

سری سقطی: ۰۲۹۸۰۱۵۷۰۱۲۱۰۱۳۳ ۰۳۳۳ 
۳ ۲ ۰ - ۰۲۹ 1۹6 

سعد الدین حموی: ۰۵۷ 71۵۰ 

سعد وقاص: ۵۰ 

سعدی: ۰۲۲۸-۹۰۲۱۳ ۰۲۷۰ ۰۳۰۷ ۰۳۶ 
۱ 4 - 1۹۷ 

سعید بن مسیپ: ۰۵7 ۵7۰ 

سعید چبیر: ۰٩‏ 

سفد: ۲۳ 

سفاح: ۳۳۲ 

سفرنامهٌ ابن بطوطه: ٩‏ ۲۰۰۱۰۱۹۲۰۱۱۸ 

سفرنامهٌ ابن جُبیر: ۱۹۹ 

سفرنامهٌ رَره: ۲۳۲ 

سفرنامهٌ ناصر خسرو: ۱۸۹ 

سفیان بن عیینه: 6۰٩‏ 

سفیان ثوری: رك وری» سفیان 

سفينة البحار: ۵۲۲ 

41٩ سقراط:‎ 

سکر و صحو: ۰۱٩‏ ۲۵۹ -۲: تعریف سکر و 
صحو از ابو نصر سراج» هجویری» قشیری 
۱ حکایت خدمتکار سلطان با مشوق 
سلطان و سوّال از معشوق که این خال بر رویت 
از کجا آمد که من ندیده بودم ۰۲۰ بحثی از 
شرح تعرف, عزالدین کاشانی» سهروردی ۰۲۱۲ 
توجیهی از قطب الاین عبّادی و این که اصحاب 
اضطراب بر مثال آبگینه‌اند و اصحاب سکون بر 
مثال آینه ۰۲۲ تصوف خدا پرستی عاشتقانه 
است و عشق با هوشیاری و عقل و علم سازگار 
نیست ۰۲ ابیاتی از حافظ و کلیات شمس 

سلاجقه: ۰۲۳ 11۸ 

سلامان و آبسال: ۵٩۳‏ 

سلجوقیان: رك سلاجقه 

سلطان ولد: رك بهاء ولد 

سلمان فارسی: ٩‏ - ۱۸۰۳۸۸ - ۶۱۷ 


۷۰۲ 


سْلمی نیش‌ابوری, ابو عبدالرحمن: ۰۲۷۰۰۱۱۲ 
٩۲‏ ۰ - ۰۳۷ ۰۳۸۰ ۰6۸ ۱1۹۲ 
۲ 12 

سلون: ۳۸۱ 

سلیمان (ع): ۰۱۹۲ ۰۲۲ ۰۱۰۰۳۱۱ ۵0۸ 

سماع: ۰۱٩‏ ۲۲۷۰۲۹۰۲۰ -۳۵۹: در لفت و در 
اصطلاح صوفیه ۰۲۷ ابیاتی از مثئوی ۰۲۱۸ 
گفتاری از کیمیای سعادت و شرح تعرف ۰۲۹ 
سخنانی از جنید, ذوالنون, ابو عثمان مفربی؛ 
شبلی؛ ابراهیم خواص, حک‌ایتی از گلستتان 
۰ گفتاری از فروزانفره عبّادی ۰۲۷۳ سماع 
مولانا از افلاکی ۰۲۷۱ از سلطان ولد > ۰۲۷ 
سماع هم به گوش است و هم به هوش > ۰۲۷ 
آیاتی که صوفیه آن را دلیل بر اباحه سماع 
می‌دانند ۰۲۷۲ احادیث و اخباری که صوفیه 
دربار؟ سماع آورده‌اند ۰۲۸۲ تحقیقی در حرمت و 
اباحهٌ سماع ۲۸۵: از احیاء العلوم» عوارف 
المعارف ۰۲۸۵ از شرح تعرف ۰۲۸ از کیمیای 
سعادت ۲۸۷ ابیاتی از کلیات شمس ۰۲۸۷ 
تحقیقتی از همایی ۲۸۸ - ۰۲۹۵ نظر غزالی 
نسبت به حرمت و اباحه سماع ۰-۲۹۵ ۳۲۸: در 
بیان اختلاف علما در مباح بودن سماع و کشف 
حق در اين باره ۲۹ دلیل مباح بودن سماع 
۹ بیان دلایل کسانی که سماع را حرام 
می‌دانند ۳۲۳ - ۰۳۲۸ اقوال مشایخ درباره سماع 
۹ - ۰۳۳۵ شرایط و آداب سماع ۳۳۲ - 
۲ گفتاری از اللمع و کشف المحجوب 
۹ و رسالهٌ قشیریه و مصیاح الهدایه ۰۳۳۷ و 
تذکرة الاولیاء ۰۳۳۸ و احیاء العلوم و کیمیای 
سعادت ۰۳۳۹ و عوارف المعارف و التصفیه فی 
احوال المتصوفه ۳۶۰ و مرصادالعیاد ۰۳۶۱ 
درجات مردمان در سماع ۳۲ - ۰۳6 تاثیر 
سماع ۳۲ - ۳۸ حالات مشایخ در سماع: 
ذوالنون» شبلی, ابوالحسین نوری» یوسف بن 
حسین» سل تستری, ابو عثمان مفربی؛ 


فرهنگ اشعار حافظ 


ابوالحسن خرقانی» جنید ۳6۸ - ۰۳۵۱ فسواید 
سماع ۳۵۱ - ۳۵۵ انتقاداتی که بر سماع شده 
است ۲۵۵ - ۳۵۹ 

سمرقند: ۲ - ۱۲۱ 

سمعانی: ۰۳۸۳ 1۵۱ 

سمنون محب. ابوالقتاسم: ۰۳۳۳ ۵۹۹۰۵۰۵ 
1۳۰ 

سنایی: ۰۲۵ ۰۷۳ ۰۱۳۵ ۰۳۳۱۰۱۷۱۲ ۰1۵۰ 
۵ ۰۱۵ ۰۷ 4۹۷ دیوان سنایی: 
۷ ۱۹۰۵ 

سنیاد: ۲۲ 

سنبادیان: 1۳۲ 

سنن ابی داود: رك ابو داود 

۰۵۰۶6 ۰5۵۱ ۰۲۱۶ ۰۲۲۱۱ ۰۷۵ ۰۵٩ سوانح:‎ 
٩۳۰ ۰۱۱۲-۱۷ ۲ ۳ 

سوریه: ۰۳۹۸ 1۳۷ 

16٩ سوفیست‌ها:‎ 

سونتای, امیر: 11۰ . 

سهروردی» شهاب الدین ابوحفص عمره شیخ 
الاسلام: ۰۱۸ ۰۵۷ ۰۳۲ ۰۷۳ ۰۸۸ ۰۱۰۹ 
۲ ۰۷۷۳ ۰ ۰۲۰۱ 
۳ ۷( ۳( ۰۲۲۰۲۳۹۰۲۳۵ 
۵ ۳۸۱۰۳۸۰۳۵۹۰۳۰۰۰۹ 
۸ ۰۳۹۳ ۰۶۱۵۰۶۱۰ ۰۳۲۱۰۲۳ ۰4۵۳ 
۸ ۵ - ۰1 ۰5۸6 ۰۵۰۱۰۹6 ۰۵۲۰ 
۵ ۰۹۳۵۳ ۰۰۰۶ 
۱ 

سهروردی. شهاب الاین بحیی بن حبش» شیخ 
اشراق: ۰۲۳۵ ۰2۹5 ۵۳۸ 

سهروردی. شیخ ضیاء الدین ابوالنجیب: ۱۱۳ 

سهل بن عبدالله تستری: ۰1 ۰۱۲۸۰۱۱۷۰۸ 
۲۳ ۰۳۵۰-۲۰ ۰۳۷۲ ۰۳۷۵ ۵ 
- ۰6۰6 ۰66۲ ۰6 ۰۵۰۵ ۰۵۱۱ ۰۵۲۱ 
۵ ۰۰ ۸ - ۰۵۲۷ ۰۵۷ ۰۱۳۲۱ ۰1۳۹ 
۰۷ ۷۰ 





فهرست راهنما 


۷-۰۲ 





سهل بن علی بن سهل اصفهانی: 71۳۳۰۵۱۱ 

سهیلیه: 117 

سیاری» ابوالعباس: ۰۱۵۱ ۰۷ ۵۳۱ 

سیاریه. فرقهُ: ۰۱۵۱ ۰26۷ ۵۳۱ 

سید جمال الدین مجرد ساوجی: ۰۵۵۱ ۰۵۵۳ 
55۵ 

سيرة الشامیه (سبیل الهدی والرشاد فی سيرة 
خیرالعباد): 17۷ 

سیر حکمت در اروپا: ۰۱2۲ ۰۳۸۱ 1۱۵-۱1 

سیرالعیاد: 1۵۰ 

سیستان: ۲۷۰۲۲ 

سیف اسفرنگ: ۷ 

سیلوستر دو ساسی: ۲۳۱ 

سیورغان» امیر: 171۲ 

سیوطی: ۲۳۱ 


س‌ 


شافعی: ۰۱۸۲ ۰۲۸۸۰۲۱۷ ۰۲۹۷ ۰۳۰۶ ۰۳۱۵ 
۰۱۳۰۰۳۲۱-۳ 1۲۰۰۱۰۳ 

11٩ شافعیان:‎ 

شام: ۰۱۲۷ ۰۳2۲ ۰۳۵۷ ۰۳۷۰ ۶۱۷ 

شام کوچك: ۱7۷ 

شامه (ام کوه مشرف به مکه): ۳۰ 

شاه بن شجاع کرمانی: ۰۳۵۷ 11۸ 

شاه حسن (وزیر شاه شجاع): 17۲ 

شاهد: ۳۲۱ - ۳7: در لغت و در استعمال صوفیه 
۱ تفسیر «شاهد» از جنبه معنوی ۰۳۲ بهاء 
ولا آن را جزو صفات حق آورده است ۰۳۱۳ 
معنی اصطلاحی «شاهد» از فروزانفر ۰۳۲۳ 
اطلاق شاهد به خدای تعالی ۰۳۳ ابیاتی از 
سعدی ۳۲۱ و حافظ ۳۱۱ و ۳۱3 و اوحد الدین 
کرمانی ۳۱۵ 

شاهنامه: ۰۳۰ ۰۳۸ ۰۸۷ ۰۶۰۱۰۲۱۰۰۱۳۰۹۶ 
1۸۵ 


شبر. عبداله: ۲۱۲ 

شبستری» شیخ محمود: ۰27 ۰5 ۰۱۹۸۰۱۰ 
۲ 6 ۰۸۳۰۷۲ ۰۹ ۵41۰۵۱۹ 

شیپلی: ۰۲۱۸ ۰۱۹۰۱۱۱۰۸۲۰۷۵۰۷۱ ۰۲۰۰ 
٩ ۰۳۲۹ ۰۲۷۲-۰۷۰ ۲ ۸‏ 
- ۰۳۸ ۰۳۵۷ ۰۳۷۱ ۰۲۶ ۰۳۸ ۰4۰ 
۲ ۰6 - ۰۵۰ ۰۵۱۳ ۰۵۱۶ ۰۵۹۸ 
۳ ۰ ۳ - ۰1۲ ۰1۵7 چگونگی 
واقعه‌ای که او را از امیری دماوند به وادی فقر 
سوق داده است 716۲ 

شذرات الاهب: ۰۵۱۷ ۵۲۵ 

شرح اصول کافی: 5۸ 

مرح تعرف: در بسیاری از صفحات, خلاصهٌ شرح 
تعرف: ۰۶۹-۵۱ ۰۵۶6 ۰۹۵-7۰۵۷ ۰۱۱۳ 
۸٩ ۰۳۷۲ ۰۳۳‏ 

شرح دعای صباح: 1۸ 

شرح فصوص: ۳۹ 

شرح گلشن راز: ۰۲۵۲-۳۰۱۱۰۳۰ ۰۵۱۹ 
۶ ۰۵۸ ۱۸ 

شرح لمعه: حاشیه بر شرح لمعه ۲۸۹ 

شرح منئوی: ۲۹ 

شرح مقاصد: 1۷ 

شرح مقدمهٌ قیص‌ری: 11 - ۰۲۵۱۰۲۵۶۰۷۷ 
۰ ۰۵۳۸ ۸ - ۰۵۸۰-۱۰۵۷ ۰۵۸5 
۶ - 7۵۳ 

شرح منازل الساثرین: ۰۲۰۵ ۷۱ 

شرح مواقف: ۰۷ ۳۱۶ 

شرح نهج البلاغه: ۰۲۲ 1٩‏ 

شطح: در لغت و در اصطلاح صوفیان ۳۲۷ - ۰۳۷۰ 
سخنانی از جنید و ابونصر سراج در تفسیر 
شطحیات بایزید ۰۳۸ تحلیلی از سید جلال 
الدین آشتیانی دربار شطحیات ۰۳۲۱۹ تعریفی 
چند از شطح ۳۷۰ 

شط العرب: ۲۵۲ 

شعبه: ۰۲۱ ۰۲۸۲ ۳۱۱ 
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شعبی: ۲۹۷ 

شعوانه: ۱۳۱۰۱۳۰ 

شعوبیه, نهشت: ۳۲] 

شفیع, پروفسور محمد: 170 

شقیق بلخی: ۰۳۲ ۲۷۰۰۵۱۷۰۵۱ 

شمس تبریزی؛ ۰۲۷ 4۵۸ 

شوپنهاور: ۵۳ 

شهاب الدین امیر: 7۱۰ 

شهاب الدین احمد: ۱۸ 

شهادات شرح منهاج الطالبین: ۲۸۸ 

شهرستانی: 1۳6 

ش‌پود: ۰۵۰۲ ۰۵۰5 ۵۰۸ و نیز رگ غیبت و 
حضور 

شهید اول (ابو عبدالله محمد المکی): ۲۲۸ 

شهید انی: ۲۹۰-۱ 

شهیدی, شیخ علی: ۲۸۹ 

شیبان راعی: ۲۱۷ 

شیخ ابو الفضل حسن: ۱۸۳ 

شیخ احمد؛ 1۱۵ 

شیخ امین الدین: ۳۹ 

شیخ بهایی: ۷۱ 

شیخ جام: شیخ الاسلام احمد امقی جامی ٩‏ - 
۸ ۰ ۲۵۰۰۱۳ ۰۷۹ ۰۵۲۰ ۰۵71۲ 
۵ ۱۳۷ 

شیخ حسن, امیر: رك چوپانی 

شیخ صنعان: ۰۹۳ ۵۵۵ 

شیراز: ۰۱۶ 171۲ 

شیرون: 1۱۱ 

شیرین و فرهاد: ۵5۳ 

شیشه به طبیب بردن: ۱۷ 


ص‌ 


صابئین: 1۳۷ 
صادق (ع): ۰۶ ۰۱۲۵۰۱۱۱۰۹۱۰۷۱۰۹ 


(۲ 

صالح بن احمد: ۲۹۸ 

صالح بن عبدالجلیل: 1۲۲ 

صالح مزی: ۰۳۳۸۰۱۳۰ ۵7۲۰ 

صایغ دینوری: ۲۳ 

صبر: در لفت و نزد صوفیه ۰۳۷۱ صبر از مقامات 
یقین و یکی از چهارستون اسلام است ۰۳۷۱ 
گفتار علی (ع) و رسول اکرم (ص) و بزرگان 
صوفیه دربار صبره ابیاتی از مثنوی و بیتی از 
حافظ ۲۷۱ - ۳۷۷ 

صبیحی, ابو عبداله: ۳۳ 

صحاح جوهری: ۰۳۸۲ ۵۵٩‏ 

صحیح: ۰۲۰۵ ۰۳۱۰ ۰۳۱۲ ۰۳۲۳ ۵۵۸ 

صحیح بخاری: ۲ ۲۰۱۰۲۰۱ 

صحیح مسلم: ۰1۰۱ ۵ - 1۰6 

صدیند: 17۲۱ 

صدر الدین قونیوی: ۰۱۱۷ ۰1۵71۰۳۵۶ ٩‏ - 
25۸ 

صدر المتالهین: رك ملاصدرا 

صدور شی از شی: 4۵ 

صیذیق: رك ابوبکر صذّبق 

صراح اللغه: ۰۱۸۵ ۲۹۱ 

صفاء ذبیح الّه: ۰۱۸ ۲۱۰ 

صفاریان: ۲۲ 

صفة الصفوه: ۰۳۹۲۰۳۱۰۳۳۳۰۲۳٩۹‏ 3۰6۲۳ 
- ۰7۵ ۰۵۱۷ ۵۲۵ 

صقویه, سلسلة: ۵۰۰ 

صفی الدین اردبیلی. شیخ: ۷- 1۷۱۰۱ 

صلة بن اشیم: ۵7۰ 

صور (شهر): ۳۵۷ 

صور اسرافیل: ۵۲۷ 

صوفه: ۲ - ۳۸۵ 

صوفی: ۳۷۹ - 2۷۲: عقاید مختلفه دربارة ريشه 
کلم «صوفی» و ماهیت ائستقاق آن ۳۷۹- 
۷ سخنانی از مستملی ۰۳۷۹ و ابو نصر 


ا و یتح 


فهرست راهتما 


۷۰۵ 


ی سس سس تست تست رت رسب 


سراج و قشیری ۰۳۸۰ شرحی از هجویری؛ 
عقید؛ ابو رحان و رذ آن ۰۳۸۱ تصریفی از 
همایی ۰۱۳۸۲ و نظریات دیگر ۳۸۳ - ۰۳۸۷ 
دربارة این که صوفیان به اهل صفه متسوب 
باشند ۳۸۷ - ۳۹۰: مشاهیر اصحاب صفه و 
تعداد آنان ۰۳۸۸ اطلاق فقیر بر صوفی ۰۳۸۸ 
دربار؛ُ این که «صوفی» به «صوف» منسوب 
باشد ۰۳۹۷-۳۹۰ پشمینه پوشی و مسیحیت 
۷ 2۱ نظر و نتیجهٌ حاصله از مجموعهٌ 
اقوال دربارة کلم «صوفی» 1۱6 - ۰۲۲۰ بحثی 
دربار۵ نخسنتین صوفی 2۲۰ - ۰1۲۲ تعریف 
صوفی از نظر بزرگان تصوف 1۲۳ - ۰۲۲۷ تطور 
معنوی مفهوم صوفی تا قرن هشتم ۰۲۷ صوفی 
در صدر اسلام و قرن اول هجری ۲۷ در این 
قرن عنوان «صوفی» هنوز به وجود نیامده است 
۷ صوفی در قرن دوم 6۲۸ در این قرن 
صوفی به معنی اصطلاحی شناخته شد ۲۸ع؛ 
ولی عناصر تصوف تکوین نیافته است اما زمينه 
آن فراهم شده است 2۲۹ مسئلهُ وحدت وجود, 
عشق الهی» فنای فی الّه و توجه به باطن احکام 
شریمعت در اين عهد بایه‌گذاری شد 2۲۹ - 
۲ صوفی در قرن سوم و چهارم ۰2۳۲ آغاز 
پختگی اصول تصوف, توجه به چیه سیاسی آن 
۲ آشنایی صوفیه با فلسفه ۰۳۳ مکتب نو 
افلاطونی» واضع و مکمل و اساس فلس آن که 
وحدت وجود است ۳۵ کیفیت نفوذ و تاثیر 
فلسفهٌ نو افلاطونی در تصوف اسللامی ۰1۳۲ 
تاثیر جمعیت اخوان الصفا ۰2۳۸ خصوصیات 
دیگر اين دوره ۹ - ۶۸ فرق عابد و عارف 
با ذکر سخنانی از عرفا و بوعلی سنینا 2۳۹ - 
۱ طبقه بندی مقامات ۶1۲ - ۰16 شرحی 
درباره ورع 6۶۳ نام دوازده فرقهُ تصوف ۰116 
صوفیان مشهور قرن سوم و چهارم ۰6۸ 
مختصات تصوف این عصر ۰62۸ صوفی قرن 
پنجم 62۸ اختلاف عقاید و جدال مذاهب 


مختلف اسلامی ۰26٩‏ صوفیان مشهور این قرن 
۰ و ۰۵۲ آراستن مطالب عرفانی به آیات 
قرانی و احادیث 6۵۱ بر کنار داشتن صوفیه از 
مجادلات زمان ۰20۱ ورود افکار صوفیانه در 
شعر و نثر 1۵۱ تصوف در قرن ششم و هفتم 
۲ کساد بازار علوم عقلی و فلسفه, و رواج 
علوم دینی در این عصر 8۵۳ تاثیر جنگه‌ای 
صلیبی و هجوم ویرانگر مفول ۰۵4 نهال 
تصوف به عنوان نور امید و داروی شفا بخش 
بالیدن گرفت و بارور شد ۵۵؟» خانقاهها رونق 
گرفت 607 آلودگی مادی غالب فقهای این 
دوره 2۵7 و آراستگی مشایخ صوفیه به فضایل 
اخلاقی ۰1۵۷ مشایخ معروف این دوره ۰1۵۷ 
مختصات تصوف در این دو قرن ,)0٩‏ تصوف 
در قرن هشتم ۰2۵۹ آشکار شدن تبعات حمله 
شوم مغول ۰2۲۰ شرح ۱۸ مورد سفاکی شاهان 
و امرا ۰۶7۱ عصر پستی فکر و انحطاط اخلاقی 
تصوف را نیز تحت تاثیر قرار داد ۰27۲ تشبیه 
تصوف این دوره به اسلام پس از خلفای راشدین 
۳ ظاهرسازی و دکانداری جایگزین 
حقیقت‌بینی و ارشاد واقصی گردید ع7ع» مکتب 
سهروردی ۰212 مکتب مولوی ۰7۵ تصوف یه 
شریعت نزديك می‌شود ۰6۳ سماع در شب 
میلاد پیغمبر اکرم (ص) 4۷ شرکت صوفیان 
پاره‌ای از نقاط در تعلیمات جنگی 27۸ انحراف 
غالب صوفیان از اصول تصوف ۸ ابیاتی از 
اوحدی و حافظ در ذم صوفیه 27۹» مشایخ 
معروف این قرن ۰2۷۱ خرقهُ صوفی ۰۱۸ 
صوفی نمایان ۰۱۸ مصطلحات صوفیه ۱۷ - 
۹ > 

صوفی, ابو حلمان: ۲۷۱ 

صوفی, عبدالرحمن: ۳۹۷ 

صوفی نامه: ۰۸۱ ۰۲۷۳ ۰۳۵۸ ۰۸۰ ۱۷ 

صوفیه: رك مقدمه 


صوفیه و فقرا: رك رساله صوفیه و فقرا 
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صومعه: رل خانقاه 
صهیب: ٩‏ 1۲۱۰۱۸۰۳۸۸ 
صیدا: ۲۳۲ 


ص‌‌ 


ضمره: 1۱۱ 
الضوء اللامی فی اهل القرن التاسع: 1۰۲ 
ضیاء الدین؛ عبد الوهاب: ۱۱۶ 


ط 


طاقی شیخ عبدالله: ۳۲ 

طامات: معنی طامات در چند فرهنگ و شواهدی از 
لفتنامه, طامات در نظر محمد قزوینی» نحم الاین 
رازی» خواجه عبدالله انصاری و عطار ۷۲؟ - 
1۷1 

طامة الکبری: رك نجم الاین کبری 

طاووس: 1۰۷ 

طاهر بن هلال همدانی: ۲۹۹ 

طاهریان: ۲۲ 

طایع (خلیفه): ۳۵۷ 

طبرانی: ۰۳۲۳ ۰۳۲۵ ۰۳۵۹ ۲۳ 

طبری» قاضی ابوالطیب: ۲۹۷ 

طبقات ابن سعد: ")۰۲ 1۰۳ 

طبقات الشافعيهً سبُکی: ۰۲۲۱ ۲۷۲ 

طبقات شعرانی: ۰۵۱۷ ۵۲۵ 

طبقات الصوفیه خواجه عبدالله انصاری: 1۵۰ 

طبقات الصوقیه سلمی نیشابوری: ۰۲۵۰۰۱۱۲ ۵ 
٩۰ ۰2۷۹ ۰6۵۰ ۰۳۷۵ ۰۳۳ -‏ - ۰1۸5 
۸ ۰۵۲۵ ۰۳۲۰۱۳۰۰۵۲۵ ۰16۰ 
۰۵۸۰۹۰۶6۲6 ۱۷۱۰۱۸ 

طرائق الحقائق: ۷ ۰۲۰۳۰۱۱۱۰۱۰۹۰۱۰۱ 
۹ ۰۳۸۶-۰۷ ۳۰۳۸۹ 
- ۰۳۹۲ ۰۱۷-۱۸ - ۰۲۲ 266 


طرزی, ابو الحسن: ۳۲ 

طرسوس: ۳۷ 

طرقبه: 166 

طریقت: ۰۳۳ 2۷۷ - ۸6: طریقت چیست و سالك 
کیست ۰6۷۷ شریت چیست و حقیقت کدام 
است ۰۷۷ مقامات طریقت و ارتباط آن با 
شریعت ۰۷۸ شریمت از نظر لغوی 4۷۹ بحث 
جالبی از شیخ جام ۰8۷٩‏ گفتاری از عیّادی در 
بیان شریعت و بیان طریقت 6۸۰ گفتاری از 
نجم الدین رازی و مولوی ۰6۸۲ شبستری 
شریعت را به پوست و حقیقت را به مغز و طریقت 
را به فاصل بین آن دو تشبیه کرده است 1۸۳ 

طغا تیموریان: 171۰ 

طفغای» حاجی: 11۰ 

طغرل سلجوقی: 1۵۱ 

طفیل (نام کوه مشرف به مکه): ۳۰۶ 

طلا کردن مس: ۱۱ 

طلب: ۲٩‏ و نیز رك سالك 

طلحة بن عبید الله: ۰۱۳ ۰۲۸ ۵۰ 

طلحة بن عمرو بصری: 1۱۵ 

طلحة بن یوسف عطار: ۱۸۸ 

طور. کوه: ۱۲۳ 

طوس: ۰۱16 ۰۲۱۳ ۰۸۵ ۵۷۵ 

طوسی, ابوبکر: ۵۲۰ 

طیالسی رازی: ۳٩‏ 

طیفور یه: 1۵ 


ظ 
ظفرنامهً شامی: ۱۸۶ 


ظهیر الدین عبدالرحمن بن علی بن بزغش: 
2۳ 


۰۳ج 


فهرست راهنما 


۷۰۷ 


_______ح 


ع‌ 


عارف: 0 - ۵۰۰: در لفت و در اصطلاح 
صوفیان, معرفت چیست و عارف کیست, فرق 
آنها با علم و عالم ۰2۸۵ هر شسب برای عارف 
همانند شب قدر است. عارف نیز از نماز و روزه 
بی نیاز نیست ۰۶۸7 شرط سالك آن است که هر 
چه بیشتر داند بیشتر طلبد ۰۶۸۷ صفات عارف و 
نشانه‌های آن» معنی «العارف این وقته» چیست 
۷ گفتار مشایخ دربار عارف ۰4۸٩‏ مطالبی 
در شناخت عارفان و فرق میان عارف و زاهد از 
بستان العارفین 4۹۰ اللمع» شرح تعرف, رساله 
قسیریه ۰٩۲‏ کیمیای سعادت 4٩۳‏ تذکرة 
الاولیاء» عوارف المعارف >4۹, تاریخ تصوف» 
مصیاح الهدایه ۰2۹۵ بیانی از همایی تحت 
عنوان «جلوه‌های عرفان در ایران» 1۹7 - 
۰ فرق بین علم و معرفت» تصوف و عرفان 
2٩‏ فرق عارف با درویش و صوفی و حکیم و 
زاهد. معانی دیگری از عارف و عرفان ۰1۹۷ 
اصطلاح «عارف» و «عرفان» از چه وقفت 
معمول شده, جلوه عرفان در ایران پیش از 
اسلام ۰۹٩‏ و بعد از اسللام ۰۵۰۰ فترق بین 
عارف و صوفی در شعر حافظ ۵۰۰ 

عامر بن عبد قیس: ۰۳۷ ۰۳۸ ۵71۰ 

عایشه: ۰۹۲ ۰۲۲۱۰۲۰۵ ۵۰۲۸6-۵۰۲۸۲ - 
۶ ۲ - ۰۳۱۰ ۰۳۱۸ ۳ - ۰۳۲۲ ۲۲۸ 

عبادان: آبادان ۲۵۲ 

عنّادی» قطب الدین منصور: ۰۳۸ ۰۱۰۸۱ ۰۱۵۶ 
۵ ۰۳۰۰۲۷۳۰۲۱۲ ۰۳۱۰۳۵۸ 
2 
۸ ۰۷ ۷۸ 

عباسیان: رك بنی عباس 

عبدالله (از صحابه): ۶۱۰ 

عبدالله بن احمد: ۲۱۲ 

عبدالله بن حسن عنبری: ۲۸۸ 


عبدالله بن رواحه: ۲۸۶ 

عبدالله بن عباس: ۰۵۰ ۰۲۰۶ ۰۳۷۱-۲۰۳۲ 
۵ ۳ ۳( 

عبدالله بن عدی الحافظ: ٩۲‏ 

عبدالله بن علی طوسی: ۰۲۷۱ ۰۳2۵ ۳۶۹ 

عبد الله بن عمر: ۰۳۲۲۱۰۱۱ ۲۰ 

عبد الله بن مانك: ۳۷ 

عبد الله بن مبارك: ۰۵۵ ۲۷ 

عبد الله بن محمد دمشقی: ۳۸۸ 

عبد الله بن مسعود: ۰۳۲۳ 7 - ۰۳۲۵ ۰۳۸۹ 
۵٩۹۲ - ۰ ۲۳‏ 

عبد الرحمن, استاد: ۵۷۲ 

عبد الرحمن بن الاسود: 1۰۳ 

عبد الرحمن بن عوف: ۲6۲ 

عبد الرحمن شکمی: ۰۱۱۱ ۱۱۲ 

عبد الرحمن صوفی: رك صوفی, عبد الرحمن 

عبد الرزاق (راوی حدیث): ۲۱۳ 

عبد الرزاق کاشانی: ۰۳۱۳ ۷۱ 

عبد الصمد همدانی: 1۷۹ 

عبد العزیز اسلامبولی: ۳۸۳ 

عبد العزیز بن علی الازجی: 5۰۸ 

عبد القادر گیلانی: 1۵۷ 

عبد الکريم. ابوامیه: 1۱۱ 

عبدك الصوفی: ۲ - ۶۲۱ 

عبد الملك اسکاف: ۷۱ 

عبد الملك بن مروان: 5۲۸ 

عبد الواحد بن زید: ۰۱1۲ ۰۳۲۰۲۲ 61۰ 

عبد الواحد بن میمون: ٩۳‏ 

عبد الواسع جبلی: 106 

عبهر العاشقین: ۳۱۱ 

عبید زاکانی: 1۱ 

عتاب بن بشیر: ۵1۰ 

عتبه غلام: ۵7۲۰ 

عثمان: ۰۳۸ ۳۲۰۲۶۲۰۲۳۹ ۰8۲۳ ۰8۲۸ 


75۰ 





۷۰۸ 


فرهنگ اشعار حافظ 





عشمان بن مظعون: 1۰۷ 

عشمانیان: ۲۳ 

عدوان؛ قبیله: ۳/۸۰ 

عدی بن زید عبّادی: 1۰۲ 

عراق: ۰۳۹۸ ۶71۰-۱۰۱۷ 

عراقی, فخرالاین ابراهیم: ۰۲۵۶ ۰۵۱۰۳۱۵ 
۲« ۰۰۳ 

عراقین: 1۰۵ 

عربستان: 1۲۱ 

عرفا: و عده آنان ۰۳۸ و نیز رك عارف 

عرفات: ۳۸۲ 

عرفای اسلام: ۵٩۳‏ 

عرفه: ۳۸۵ 

۳۱۰ ۰٩۲ عروه:‎ 

عزت ملك خاتون: رك چوپانی 

عزالدین محمود کاشانی: ۰۵7 ۰۱۰۷ ۰۱6۸ 
۳ ( ( و 
۹۶ ۰۳۹۱۰۳۷۷۰۳۵۶۰۳۳۷ ۶۱۶ ۰871۶ 
۰۵۳۸۰۵۱۰۵۰۱۰۹۵ ۰۰۱۰۵4۸ 
۰ 44 ۱ ۰ ۱۷۹ 

عژیر: 1۲۳ 

عسقلانی اسود. ابو الحسن: ۲۹۸ 

عشره مبشتره: ٩۵‏ 

عشق: رك محبت 

عصر ایدئولوژی: ۱۶۲ 

عضد الدین ایجی: ۵7۲ 

1۰٩۹ ۰۳۷۱ ۰۲۹۷ عطا:‎ 

عطاء بن ابی رباح: ۲۸۹ 

عطاء سلمی: ۵7۰ 

۹۳۲-۰۸۸۰۸ ۰۷۲ - ۵ ۰۱۷ ۰1۵ عطار:‎ 
۰۲۳۹ ۰۲۲۸ - ٩ ۰۲۰۲۱۰۱۸۲ ۰۱۱۵ ۵ 
-۱ ۰۶۲۸ ۰8۳۱ ۰۶۲۲ ۰۲۰ 6 ۶ 
۰1۹۶> ۰۶۷ - ۵ ۰1۵ ۰۵۵ - ٩ ۰ 
7۵۰ ۰۲۲۵ ۰۱۹ ۰۵۳ - ۵ ۸ 

عفیفی, ابو العلاء: 4٩‏ 


عقبة بن عامر: ۳۲۵ 

عقل سرخ رساله: ۲۳۵ 

العقيدة والشريعة فی الاسلام: 1۱۲ 

عقیل: ۳۱۰ 

عکاشه: ۱۳۹ 

1۰٩ عکرمه:‎ 

علاء: ۲۱۲ 

علاء بن خضرمی: ۵1۰ 

علاء الدوله سمنانی: ۰۱۹۶ ۰7۰۳۵۱ 1۷۱ 

علم تعطیل: 1۵۲۳ 

علوم الحقائق و حکم الدقائق: 1۵۰ 

علی بن ابی طالب (ع): ۰۱۳۰۳۷ ۰۱۰۹۰۵۰ 
و( 
۸ 5 ۰۳۹۵ ۰1۲۸ 
۰٩۹-۰ ۷‏ ۰۵4۸ ۳- ۱۵۸۲ ۰7۱۰۲ 
۰۹-۰ ۰۱۵۳ 11۹ 

علی بن احمد اهوازی: ۲۸۲ 

علی بن سهل اصفهانی: ۰۱۲۷ 11۸ 

علی بن عیسی: ۰۲۲ ۷۰ 

علی پاشا. امیر: 17۰ 

علی حمزة بن علی طوسی: 1۰۵ 

علی رازی: 1۰۸ 

علی شاه بن محمد خوارزمی (معروف به بخاری): 
11۸ 

عمّار: ۰۳۸۹-۹۰ 1۱۸ 

عمر بن خطاب: ۰۵۰ ۰۱۳ ۰۲۰۰ ۰۲۰۵ - 
۶۵۶ - ۰۳۱۱ ۰۳۲7۲۰۳۲۶ 
۰ ۰۳۷۱۰۳۵۳ ۰4۵۰۰2۲۸۰۶۲۰۰۳۹۵ 
۰۳ 

مر بت عفر 2۸ 

عمر ین ید هزیر ۱5۲ 

عمر بن محمد: 17۷ 

عمرو بن حارث: ۳۱۱ 

رو بن شرب ۱۰ 

عمرو بن عثمان مکسی: ۰۳6۷-۸۰۱۸ ۰۳۷۵ 


صص//// ۱ 


فهرست راهتما 


۷۹ 


سس سس تست تست 


۷۳ ۸ 

عمید الملك کندری: 11٩‏ 

عنقا: 1۷۶ 

عوارف المعارف: در بسیاری از صفحات 

عهد عتیق: ۳۲۹۱ 

عید فطر: ۲۳ 

عید قربان: 1۳ 

عیسی (ع): ۰۳۷۰۱۲۱ ۰۳۸۰ ۸۰۳۹۲ - ۰۳۹۷ 
۱ ۰۱۰۰۸۰۳۰3 ۰6۲۵ ۰۹۱ ۰۵۱۰ 
۷۰ ۱( 

عین الفوّاد: 12٩‏ 

عین القضات همدانی: ۰6۲۷ ۶۵۰ 

عین الیقین: ۲۵۱ 

عیون الاخبار: ۳۹۳ 

عيينة بن حصین: ۱۸۰۳۸۹ - ۶۱۷ 

ع 

غار. حدیث: 6۹٩‏ 

غارات ثقفی: ۲۲ 

غازان خان: ۷۰۱۹۲ - 21۵ 

غزالی» احمد: ۵۰۵۹ - ۰۳6۰۲۲۰۰۷ ۲۰۳۵ 
۶۵ ۵۶6 ۵۳۲ ۱۳۰۱۱ 

غزالی؛ محمد: ۰۲۹ 2 ۰۱۳۹۰۱۲۲۰۵۱۰۳ 
۰۱54۸ ۲۶ ۰۲۲۷ ۰۲۳۸ ۰۳۵۱ ۰۲۲۱۹ 
۳ ۸ ۰۷۱۰۸۰۸۵ ۰۳۹۵ 
۰۳۰۷ ۰۳۳۹ ۰۳۷۳۰۳۵۲ ۰۶۱۱ ۵۲ - ۰5۸ 
٩۳ ۶‏ ۰۵۰۹ ۰ ۳ ۰۲۰۲ ۲۰۵ 
۹ ۳ ۱۷۵ 

غزالی نامه: ۰2٩‏ ۲۹۰ 

غزان: ۲۳ 

غزنوی, ابو الحسن: ۲۷۵ 

غزنوی, سید حسن: دیوان 11۲ 

غزنوی, محمود: ۰۲۳ 1۵۱ 

غزنویان: ۰۲۳ 15۸ 


غسنان: 1۰۲ 

غلام الخلیل: 410 

غنی, قاسم: ۰۱۵ ۰۲۱۰۰۱۳۲۲۰۱۳6۵۰۲ 
۰ - ۰۱۸ ۰۵۲ ۰۶۲۱ ۰۷۷ ۰8۹۶ 
۰۵٩۲ ۰۵۷۱۰۵۵۳ ۰۵۶۱ ۰۵۳۵ ۰۵۱۰-۷۱‏ 
1:۸ 

غوث: و عده آنان ۰۳۲ ۳۸ 

غوث بن مر: 7 - ۳۸۵ 

غیاث الدین کرت: 27۱ 

غیاث الدین محمد» خواجه: 171۵ 

غیاث اللغات: ۰۱۸۷ 5۷۳ 

غیبت و حضور: ۵۰۱ - ۵۰۸: در لفت و در 
اصطلاح صوفیان, گفتاری از شرح تصرف دربارة 
دو نوع غیبت ۰۵۰۱ شسهود چیست ۰۵۰۲ 
حکایاتی دربارةُ غیبت ع - ۰۵۰۳ احوال افراد 
دربارةٌ غیبت متفاوت است ۵۰ مراد از حضور و 
غیبت حضور و غیبت دل است ۵۰2 گروهی از 
عرفا حضور و گروهی غیبت را مقدم بر آن دیگر 
دارند ۰۵۰۵ شسهود و غیبت در نظر: عزالاین 
کاشانی» سهروردی ۰۵۰۲ عنادی» خواجه عبد 
الثه انصاری ۰۵۰۷ فروزانفر ۵۰۸ 


ف‌ 


فارابی؛ ابو نصر: ۰2۳۶ 1۱۳ 
فارس: ۰۲۳ ۱۰۱۸۲۰۷۰ - ۰6۰ 11۸ 
فارس دینوری: 11۷ 
فارسیه: 11۷ 

فارمدی, ابوعلی: ۰۲۳۲۲ 1۵۲ 
فاروق: رك عمر بن خطاب 
فاضل. علی: ۳۹ 

فاطمه (ع): ۰۲۲۳ ۲۲ 
قاطمه بنت اسد: ۲۲۳ 
فاطمه بنت حمزه: ۲۲۳ 

فتح موصلی: ۵۷ 


۷۹۰ 


فرهنگ اشعار حافظ 





فتوحات مکیه: ۰۸۶ ۰۲۰۹ ۰۵۸۰۲۵۵ ۰1۱۶ 
۵ ۷ اصطلاحات فتوحات مکیه: ۰۳۵ 
6 ۳ ۳۳ ۰۳۳ ۰۳۷۰ ۵۰۵ 

فخر رازی: ۰۳۸۹ ۰۳۹۰ 1۱۰ 

فرات: ۰۱7۵ ۰۲۲۰ 11۸ 

فرایتاغ: ۲۳۱ 

فرخی: ۳۰ 

الفردوس: ۳۲ 

فردوسی: ۰۱2۳ ۰6۰۱۰۲۱۰ 1۸۵ 

فرعون: ۵۰۶۱۹۰۱۱۳ - 1۹۶ 

فرغانی» شیخ سعید: ۱۰۷ 

فرقد سبخی: ۰۱۱۰ ۵71۰۰6۱۱ 

فرقدین: 1۰۵ 

فروردین یشت: ٩۶‏ 

فروزانفر: ۰۳۲ ۰۲۰۰۰۱۸۷ ۰۲۲۳ ۰۲۷۲ 
۵ ۰۳۱۳ ۱۳۰۵۰۸ 

فروغی» محمد علی: ۱۲ 

فروهر: 6 

فرهنگ البسه مسلمانان: ۰۱۹٩۹‏ ۰۲۰۰ ۰۲۰۲ ۲ - 
۲۳ 

فرهنگ جهانگیری: ۱۲ 

فرهنگ رشیدی: 1۷۳ 

فرهنگ نفیسی: ۰۲۱ ۰۳۵ ۰۱۷۹۰۱۲۱ ۲۳۱ 

فریدون (پادشاه اساطیری): 1۲۲ 

فسطاط: ۲۲ 

فصوص الأداب: رك اوراد الاحباب و فصوص 
الاداب 

فصوص الحکسم: ۰15 ۰1۵۱۰۲۵۶ ۰۵۸ ۰66 
1۱۳ 

الفصول المهمه فی معرفة الائمه: 1۱۸-۱5 

فصیح خوافی: 60۸ 

فضالة بن عبید: ۳۷۵ 

فضل الرقاشی: 5۲۲ 

فضیل عیاض: ۰۱۳۵ ۰6۳۱۰۳۲۲-۷ 7۷۰ 

۱-۶ ...۰ فقاعلب.: ۶۳ 


فقر: ۵۰9 -0۲۳: در لفت و در اصطلاح صوفیان 
٩‏ فقیر کیست و غنی کدام است ۰۵۰٩‏ 
فضیلت درویش در نظر رسول اکرم (ص) ۰۵۱۰ 
ایو نصر سراج فقر را جزو مقامات می‌داند ۰۵۱۰ 
فقرا بر سه طبقه‌اند ۰۵۱۰ مطالبی درباره فقر و 
این که حقیقت فقر نیازمندی است ۰۵۱۱ فقر 
درویشان فخر ایشان است ۵۱۲ برخی از 
مشایخ فقر و برخی نیز غنا را بر آن دیگر فاضل‌تر 
دانسته‌اند ۰۵۱۳ ابیاتی از متنوی دربارة فقر 
۵ فقرا بر چند طایفه‌اند ۰۵۱7 بحثی از 
جامی دربارهُ فقرا ۰۵۱۷ عطار فقر را آخرین 
وادی سلوك می‌داند ۰۵۱۸ تفسیر «الفقر سواد 
الوجه فی الدارین» ۰۵۱٩‏ سخنان مشایخ ۰۵۲۰ 
تمثیلی از شیخ جام دربار؛ این که گوهر فقر نور 
خویش از میان ژنده‌ها آشکار کند ۲۱ ۰۵۲۰ در 
فضیلت فقر و تفسیر «الید اللیا یر من الید 
السفلی» ۰۵۲۱ تعبیر زیبا و تازه‌ای برای «فقر» 
از اقبال لاهوری ۵۲۲ 

فقه اللغه و اسرار العربیه: ۲۱۷ 

فکوك: ۵7؟ 

فلاماریون: 1۸ 

فلسفهٌ افلاطونی جدید: رك افلاطونیان جدید 

فلسفهٌ کنیسه و مسیحیت: ۷۲ 

فلوطین: ۰۲۷ ۰۷۲ ۰۳ ۰۳۸ ۰۵۹۲ ۱۵ - 
۶ 1۶۷ 

فناء الفناء: ۰۵۳۲۱۰۷ ۵۳۹ 

فناء فی الله و بقا بالله: معنی آن 11۲ 

فنا و بقا: و تعریف و توصیف آن ۵۲۵ -۵۳۹: در 
لفت و در اصطلاح صوفیان ۰۵۲۵ فرق بين 
بشریت و اخلاق بشریت ۰۵۲۷ داستان طعام و 
شراب نخوردن و اه اه گفتن نوری و تعبیر از 
آن که این بیان و مقام معنی فناست ۰۵۳۰-۳۱ 
بحثی دربارهُ جمع و تفرقه, جمع تکسیر چیست 
۱ نظر خواجه نصیرطوسی ۵۳ بقای بعد 
از قنا در رسیدن سی مرغ به سیمرغ از منطق 


سح 


فهرست راهنما 


۱۷۱ 


+ 


الطیر ۰۵۳6 معانی مختلف فنا و طبقه بندی آن 
۵ درجات فنا ۰۵۳۷ فنای ظاهر (فنای 
افعال) و فنای باطن (فنای صفات و فنای ذات) 
۰۳۹ 

فن سخنوری, رسال: 1٩9‏ 

فوات الوفیات: ۵۱۷ 

الفهرست: 1۳۷ 

فیثاغورث: ۰۲۹ 1۳۶۰۳۸۱ 

فیلون بهودی: ۲" - ۰8۳۵ 8۳۸ 

فیه ما فیه: 1۲۲ 


قاآنی: ۱۹۷ 

قابوسنامه: ۰۱۷۳ ۰۱۹۶ منتخب قابوسنامه: ۰۱۷۳ 
۷۶ ۲۲۲ ۶۲۳ 

قادریه: 15۷ 

قاموس: ۲۹۱ 

قاهره: 1۰۲ 

قاین: ۲۳۸ 

قاینی. محمد: امام جماعت ۲۳۸ 

قبسات: 1۳ 

قتيبة بن مسلم باهلی: 1۲۸ 

قرآن: در بسیاری از صفحات 

قراجری (نام غلام): ۶7۱ 

قرب و بعد: ۵2۱ - ۵4۹: در لفت و در نزد 
صوفیان» اهل قرب بر سه حال‌اند ۰۵۱ قرب 
عبارت است از زوال حس و اضمحلال نفس و 
قرب مکان یا زمان نیست 2۲ ۰۵ قرب خداوند به 
انسان مثل نزدیکی جان و خرد انسان است به او 
۳ شرحی دربار؛ قرب بنده و قرب حق ۰۵1 
شرحی از گلشن راز ۵2۷ قرب ایجادی و قرب 
شهودی ۰۵۷ سخنی از مصباح اله-دایه و 
حکایتی از هفت اورنگ جامی دربارة این که 


محنت قرب ز بُعد افزون است ٩‏ - ۵6۸ 


قرشی. ابو عبداله: ۲۳۳ 

قرمطی, ابوسد: 1۸ 

قریش: ۰۳۸۵ ۳۸۹ 

قزاز ابو منصور: ۲۱۵ 

قزوینی. محمد: ۰۱۵ ۰۱۲ ۰۲۳۰۰۱۸۳۰۱۸ 
۵ > ۷ 

قسطنطنیه: 1۳۲ 

قشیری ابوالقاسم: ۰۱۸۰۵۸ ۲۰۸۱ - ۰۹۱ 
۳ >( 
- ۰۲۱۱ ۰۲۷۲ ۰۲۷۲ ۰۲۷۸ ۰۳۱۱ ۰۳۲۹ 
۷ ۲ ۰۳۵۹۷ ۱۰۳۷ - ۰۳۸۰ ۰۳۸۲ 
۹ ۱ - ۰۵۰ ۰8۷۷ ۰8۹۲ ؟ - ۰۵۰۳ 
۲ ۰۹۵ ۳۲ ۰6۶6 ۰۶6۱ 7۳1۱ 

قشیریه» رسالهٌ: رك رساله قشیریه 

قصار» ابراهیم: ۰۳۸۸ ۰۵۱۲ ۰۵۷ ۱۷۱ 

قصار. حمدون: ۰۱6-۷۰۱۱۲۰۹۷-۸ 21۵ 

قضنار. عیسی: 1۸۰ 

قضاریه: ۰۹۷ ۶10 

قصص للانبیا: ۱٩۹۱‏ 

قصهٌ دختر حمزه: ۲۳۸ 

قصیده تائیه: 1۵۸ 

قضاعه: 1۰۲ 

قضا و قدر: رك اختیار 

قطب: ۳۵ 

11٩ قفطی:‎ 

قلانسی, ابو احمد: ۳۳۳ 

قلاوون» حسن بن محمد: ۰۵۵۲ ۵۵۵ 

قلعه سفید شولستان: 17۲ 

قلمسان (شهر): 17۷ 

قلندر: ۰160 ۵6۱ - ۵۵۵: قلندر کیست و قلندری 
چیست و منشا آن ۰۵۵۱ جولقی و حکایت مرد 
بقال و روغن ریختن طوطی از مثنوی ۰۵۵۳ 
سخنی از مرصادالعباد در فرق میان زاهدان 
خشك صومعه نشین با خراباتیان عشق ۵۵6 در 
باب کلمهٌ «مناره» ۵۵2 مراد از قلندری تجرید 





۷۳ 


فرهنگ اشعار حافظ 





است از کوئین ۰۵۵ شرح کوتاهی از دايرة 
المعارف اسلامی درباره قلندریه ۵۵۶ گرایش 
حافظ به ملامتیان 6۵۵ 

قلندر بوسف آندلسی: ۵۵۶ 

قلندریه: ۰۱٩‏ ۰۱۰۳ و نیز رك قلندر 

قوت القلوب: ۰۳۱-۷ ۰۱۵-۰۱۰۱۲۸٩۹‏ ؟ - 
۳ ۰۳۵۹۰۳ 
۲ ۹ ۷ 

قوشچی, امیر شیخ علی: 17۰ 

قوشچی, ملاعلی: ۲۷ 

قونوی, صدر الدین محمد: رك صدرالاین قونیوی 

1۵٩ قونیه:‎ 

قونیه. موزه: ۲۷۵ 

قهستان: ۱۹۶ 

قیام شی به شی: رك اختیار 

قیامهای ایرانیان در قرون اول اسلامی: ۲۲ 

11٩ قیروان:‎ 


ات 


کاتب. ابوعلی: ۱۱۱ 

کاتبی: ۱۰ 

کارنامهٌ بلغ: ۱۶۲ 

کازرونی. شیخ امین الاین محمد: 1۷۱ 

کاشانی, ابوالقاسم: ۶7۵ 

کاظمین: ۵۰؟ 

کامل ابن اثیر: ۰۶۲۲ ۶۵۰ 

کانت: ۳ - ۱2۰ 

کبیر (طبرانی): ۳۲۵ 

کثانی. شیخ ابوبکر محمد بن علی بن جعفر: ۰۳۳۲ 
۳۳۶ ۲۵ 

کتانی» علی بن محمد: ۰۵۲۰ 1۳۱ 

کرامات: ۷ - ۵۷۷: در لت و در اصطلاح 
صوفیان, تفاوت میان معجزه پیفمبران و کرامات 
اولیا ۵۵۷ و ۰۵7۲۱ دلایل و شواهدی از آیات و 
اخبار در اثبات کرامات ۰۵۵۷ قصه جریح و 


سخن گفتن کودك ۰۵۵۸ حدیث مشسهور «غار» 
98 سرعصا چون چراغی راه را روشن 
می‌ساخت ۰۵1۰ گذشتن از آب ۵7۰, استدراج 
چیست ۰۵۲۱ بحثی از شرح تعرف ۰۵7۱ 
تلخیصی از بحث مفصل شیخ جام در باب 
کرامات و فرق آن با معجزه و مخرقه؛ و انواع 
کرامات ۰۵3۲ تجم الاین رازی کرامات حقیقی 
را خاص اهل دین می‌داند ۰۵۳7 سخنان عارفان 
۷ - ۰۵۷۷ گفتاری از سید جلال الدین 
آشتیانی ۰۵۲۷ مشایخ بزرگ صوفیه کرامت را 
لازمهُ ولی بودن نمی‌دانسته‌اند ۰۵7۸ دربارة 
ادعای خدایی بایزید در حال استفراق از متنوی 
حجاب عام و حجاب خاص ۰۵۷۰ 
کرامات در رون اوله فعط به مشسایع بزرک 
نسبت داده می‌سد ولی بدا وسیله‌ای برای 
رسیدن به نام و نان گردید ۰۵۷۱ تحلیل علمی از 
کرامت ۰۵۷۱ چند نمونه از کراماتی که قابل 
توجیه نیست ۵۷۲, و از کراماتی که قابل توجیه 
است ۰۵۷ دولت و عزت از نسبت است نه از 
نسب ۵۷۲ 

کرخ: 10۰ 

کرمان: ۰۲۲ ۰۰۵ ۰۱۰ 11۳ 

کرمر. فون: ۲۰۳ 

کسب: مراد از «کسب» در شعر حافظ و عقیده 
ابوالحسن اشعری بر این که بشر کاسب است؛ 
نه مجبور و نه مختار ۰۲ تعریفاتی چند از 
«کسب» ۰۶۳ سکن غزالی دربارة کسب 6 - 
۳ بیتی از مثنوی > ۵ 

کسری: انوشیروان ۳۹۲۳ 


کشناف اصطلاحات الفنون: ۰۳۱۳ 1۷۲ 
کشف: ۰۷۹ - ۵۸۷: در لفت و در اصطلاح صوفیان 


۹ ۱ تعریف کشف و حجاب ۰۵۷٩۹‏ 
آقسام کشف: نظری, شهودی, الهامی؛ روحانی 
۰ تفاوت علم برهانی با طريقهٌ اهل کشسف 
۰ مراتب کشف و انواع آن ۰۵۸۱ شرحی از 
همایی در بیان کشف و شنود و وحی و النام» 


۳۳۳۳۳ -عححعععععع ‏ عع__ 


فهرست راهنما 


۷۳۱۳ 


(۰۰*۰ 


رویای صادقه» مکاشفه» خلسه؛ آضغاث آحلام 
3 

کشف الاسرار الهی: ۶۳۷ 

کشف الاسرار میبدی: ۳۸-٩‏ 

کشف الظنون: 1۰۲ 

کشف المحجوب: در بسیاری از صفحات 

کشکول: ۷۱ 

کعب بن زهیر: ۲۸۳ 

کعبه: ۰۳۰۷ ۰۳۵۳ ۰۳۸۵-۲۰۳۷۱ ۰8۱۳-۱۶ 
۱ 1۵۳ 

کلاب: 1۲۲ 

کلابادی: ۰۲۳ ۰۲۸۲ ۰۳۷۹ ۵۰۲ 

کلثبول: ۳۸۱ 

کلالهٌ خاور: ٩۲‏ 

کلام. علم: ۷۲ 

کلبی: ۳۸۹ 

کلیات سعدی: ۳۲۱ 

کلیات شصس: ۰۲۵۹۰۲۲۰۱۲۲-۳ ۵ - ۰۲۹۶ 
۰7۱۷-۲۲ ۲۳ - 
1۳۰ 

کلیب الصیداوی: 1۲۲ 

کلیم: رك موسی 

کمال الدین اسماعیل: ۵ 

کمند (دهی در خراسان): 671 

الکنایه والتعریض: ۳۲۱ 

کنزالسالکین: ۰۳۱۲ 1۲۶ 

کنوز الحقایق: ۰۱۰ ۰۲۲۰ 14٩‏ 

کنوز الرموز و نزهة الارواح: 5۷۱ 

کوثر» چشمة: 1۱۷ 

کوفه: ۰۲۲ ۰۳۹۷ ۶۲۱-۲ 

کیخسرو: ۲۹۱ 

کیمیای سعادت: ‏ - ۰2۲ ۰۱۳۱-۸۰۵۱۲ 
۷ ۰۱۳۹ ۰۱6۶ ۰۱۵۹ ۰۲۱۹ ۷ - 
۰۲۹۰۰۲۸۲ ۰۲۹۵ ۰۳۳۳ 2۰ - ۰۳۳۹ ۰۳۵۶ 
۷۶ ۰۵۰ ۳۰۵۱۰۰6۹6 1 - 
۵ - ۰۳ 71۷ 


کیوان قزوینی: ۱۰۸ 


گ 


گرگان: 171۰۰۲۲ 

گرگانی. شیخ المشایخ ابوالقاسم: ۰۲۸ ۰۱۱۱ 
۳۳ 1۸۵ 

گرگانی, فخرالاین اسعد: ۱۸۸ 

11٩ گرگیاس:‎ 

۵۵۲ ۰6۸ ۰۳۰۷ ۰۲۷۰۰۲۲۸-٩ گلستان:‎ 

گلشن راز: ۰۱۰۳۹ ۰۷۱۰۵۶۰۱۹۸۰۱۰ 
1۸۳ 

12٩ گنوسیس:‎ 

گولدزیهر: ۰۲6 ۰۳۹۸ ۰6۰۰ ۰2۰۷ 1۱۲ 

گوهرین. سید صادق: ۸ 

گیپ. اوقاف: ۶1۵ 

گیلان: ۳ - ۲۲ 


1 


لاهه. دادگاه داوری: ۲۱ 

لاهیجی, شیخ محمد: ۰۳۰ ۰۱۹۸۰۱۰ ۰۲۵۳ 
03 

لایر, کتابخانه: ۱۹۹ 

لبنان: 1۳۶ 

لبید: ۲۸۳ 

لزومیات: ۳۸۲ 

لطفی, محمد (مصری]: ۳۸۲ 

لکهنو: ۳۲ 

لمحات: ۰۷۲ ۰۳۵۱ ۵۱۸ 

1۵٩ ۰۵۲۰۲۵۶ ۰۱۲۳ لمعات:‎ 

اللمع فی التصوف: در بسیاری از صفحات, و یز 
رك سراج, ابونصر 

لندن: ۰۲۷ 115 

لوایح جامی: ۰۳۲۲ ۵۳۹ 

لول المرصوع: ۰۵۲۲ ۰۵۹۶ 185 





فرهنگ اشعار حافظ 





۷۱ 

لیپزیك: 1۰۱ مجاهد: )۰٩‏ 

لیث بن سعد: ۲۷ مجد الدین بغدادی: ۰۵۷ ۰116 1711 

لیلی و مجنون: ۵٩۳‏ مجلسی: ۲:۹ 

لین (نام شخص): ۲۳۱ مل دانشکده ادبیات تبریز: 1۳۰ 
مجله رادیو: ۵۰۰ 


م‌ 


مأخذ قصص و تمثیلات مثنوی: 1۰0 

مار گارت اسمیت: 4۵ 

مازندران: ۰۲۲ 81۰ 

ماسینیون: ۰۳۸۲ ۲ - ۰1۲۱ ۵ - 166 

مالکان, امام: ۵۷ 

مالك بن انس: ۰۲۰۲ ۰۲۸۸ ۰۲۹۷ ۳۱۵ 

مالك دینار: ۰۸۰ ۰۱۳۵ ۰۲۲۰۲۳۹۰۲۰۵ ۰۳۹۵ 
9( 

مامون: ۰۲۳ 1۱۸ 

مانی: ۳۵۲ 

ماوراء الفهر: ۰۵٩‏ ۰۲۱۷ ۳۰۳ 

مبارك. دکتر زکی: ۰۲۷۹ ۰۳۸۲ ۰۳۸۷ ۳۹۷ 

مبارك, عبدالله: 71۵7 

مبدا و معاد, رساله: 25۸ 

متنتی: ۳۰۸ 

متیلی, جلال: ۱٩۱‏ 

مثنوی: دربار کرامات ابراهیم ادهم ۰۵۷۳ خاصیت 
اکسیر ۰۲۱ اذعای خدایی بایزید در حال 
استغراق ۰۵71٩‏ نقش پیر ۸۸ و ۲-۳ تجلی 
۱۲۲-۳ توبه و داستان پیر چنگی که برای خدا 
در گورستان چنگ می‌نواخت ۰۱۳6 توکل و 
تشبیه انسان به آهن تفته ۵ - ۰۱66 جبر و اختیار 
۸ و ۰۵۳ جنسیت و سنخیت ۰۵۹۲ سماع 
۸ صبر ۷- ۰۳۷۵ طلب ٩‏ ۰۲ عشق ۰1۱۱ 
عقل و عشق ۲۳ فقر ۰۵۱۵ قرب ۵6۲-۳ 
کسب ۰۵ کشف ۰۵۸۷ محبت ۵۹۰ و ۰1۱۱ 
مرید و اطاعت محض او از پیر 16۰ مقام رضا 
و سوّال بهلول از درویش 71۵ 

مثنوی ولدی: رك ولدنامه 


مجلهٌ فرهنگ ایران زمین: ۰۵۷ ۱۱۲ 

مجلهٌ یغما: 1۱۳ 

مجمع البیان: ۰۳۸۹ ۱۸ - 1۱۷ 

مجمل فصیح خوافی: ۰۱۸۶ ۰۱۹۰ 1۵۸ 

مجموعة الرسائل: 1۵۰ 

مجثه (محلی نزديك مکه): ۳۰۶ 

محاسبیه: 140 

المحاسن والمساویٌ: ۱۸۶ 

محبت: ٩‏ - ۱۳۳: در لشت و در اصطلاح 
صوفیان؛ اهمیت محبت در تعصوف ۰۵۸٩‏ دو 
شرط مهم در ایجاد ارتباط بین عاشق و معشوق: 
جنسیت و سنخیت ۰۵٩۱‏ گفتاری از دکتر غنی 
۳ خداوند در عین وحدت به اعتبار علم ازلی 
عاشسق و به اعتبار حسن ازلی معشسوق است 
6 مراتب دوستی: هوی. شوق, مودّت. 
خلت» محبت» عشق ۵۹۵ بحثی از خواجه 
عبدالله انصاری در محبت و معنی لفوی آن 
7 ودرجات سه‌گانه آن ۰۵۹۷ وجه اشتقاق 
محیت ۰۵۹۷ آیات و اخباری که دربارُ محبت 
آمده است ۰۵۹۹ اسباب دوستی حسق ۰۱۰۲ 
گفتاری از کیمیای سعادت ۰۰۲ علامات 
محبت۲۰۵. هفت علامت محبت از کیمیای 
سعادت ۰۵ علامات دیگر محبت از مصباح 
الهدایه ۰۲۰7 درجات محبت و شرحی مختصر 
دربارة عشق ۰۷ خواجه رشید الدین فضل اه 
محبت را به هشت نوع تقسیم می‌کند: عادتی؛ 
شهوتی» نسبتی» وصلتی؛ طمعی طبصی: 
ممرفتی, عنایتی ۰۱۰ محبت عام و محبت 
خاص ۰71۱۰ سخنانی از جامی 1۱۱ پیر هرات 
گوید محبت سه است: علتی» خلقی» حقیقی 
۱ ابیاتی از مولوی ۰۲۱۱ گفتاری از بوعلی 


۷۱۵ 


فهرست راهنما 


سیناء ابونصر فارابی دربارة عششق ۲۱۱۳ عقیدة 
افلاطون و نظریات فلوطین دربارُ عشق 1۱ و 
۵ سخنانی از احمد غزالی ۰1۱۳ عشسق از 
نظرگاه دین ۰۱۷ مفهوم عشق پیش از گسترش 
آرای صوفیه ۰1۱۸ نظر برخی از عرفا 71۱۸ - 
۲۱ وجه اشتقاق «عشق» ۰۱۲۲ عشق در 
نظر حافظ رنگ غم دارد و در نظر مولوی مشفق 
و راهنماست ۰۱۲۳ سخنانی از پیر هرات ع ۰۱۲ 
ابیاتی از منطق الطیر ۱۲۵ و مثنوی 1۲۲ و 
حافظ ۰٩۲۷‏ شرحی دربار؛ عشسق از عبّادی 
۷ از شیخ جام ۱۲۸ درجات عشسق و بیانی 
از فروزانفر مبنی بر این که عشق را سه مرحله 
است ۰۱۲۹ گفتار مشایخ دربار؛ محبت 1۳۰ 

محبت نامه. رساله: ۲۱۱۰۶۷۵ 

محتسب: ۱۷ 

محدث کاشانی: رك ملا محسن فیض 

محقق ترمذی, سید برهان الاین: 1۵۸ 

محقق طوسی: رك خواجه نصیر طوسی 

محمد امین ریاحی: ۸۰ 

محمد بن ابی عدی: ۲۱۲ 

محمد بن احمد بن محمد صوفی: ۰۲۷۱ ۳۵ 

محمد بن احمد عابدی: ۳۷ 

محمد بن ادریس الباری: ۶۱۱ 

محمد بن اسحاق: ۶۱۱ 

محمد بن اسلم طوسی: 1۱٩‏ 

محمد بن بکر المرسانی: ۳۱۱ 

محمد بن جعفر بن محمد بن مطر: ۳۱۱ 

محمد بن حسن بغدادی: ۵۱۲ 

محمد بن حسین: ۰۳٩‏ ۳۸۸ 

محمد بن خفیف. ابو عبداله: ۰6۷ ۵۰۵ 

محمد بن عبدالله فراغانی: ۵۱۲ 

محمد بن عبدالباقی: ۶۱۱ 

محمد بن علی: ۵۷۲ 

محمد بن علیان نسوی: 1۷۱ 

محمد بن علی بن عطيهٌ مکی: ۲۳؟ 

محمد بن علی قصاب: ۳۳۲۳ 


محمد بن فضل بلخی, ابو عبداله: ۰۴۷۸۰۲۶ 
۰ 14۳ 

محمد بن مخلد: 1۱۱ 

محمد بن منور: ۰۱۷۲ ۳۹۰ 

محمد بن واسع: ۰۷۲ ۲۰۰۰۰- ۰۵۱۰۰۲۹ 
14۹ 

محمد بن هارون بن حمید: ٩۲‏ 

محمد بن هارون المقری: ٩۲‏ 

محمد بن یوسف الشامی: 17۲۷ 

محمد حامد الفقی: ۲۷۲ 

محمد زکریا؛ 7۸ 

مختاران: و عده آنان ۳۸ 

مختار بن ابی عبیده ثقفی: ۲۸ 

مختاری غزنوی, عثمان: ۲۱۰ 

مدارج الس‌الکین: ۰۲4۵ ۰۲2۷ ۰۲۱۳ ۰۲۷۲ 
٩ ۶ ۲ ۰‏ - ۱۳۵۸ ۰6۸۷ ۰۵۰۷ 
۷ -- ۰۵۹5 ۵ - ۰۵6 11۸ 

مدرزس رضوی: ۰۱۸۰ ۰۱۸۹ ۱۹۰ 

مدرسهٌ ایرانیان: 1۳۲ 

مدرسهٌ مسیحیان نسطوری: 1۳7 

مدرسه نظامیه: ۵۰ - 16٩‏ 

المدهش: ۳۹۲ 

۰۳۸۹ ۰۳۲ ۰۳۲۲ ۰۳۱۰۰۳۰۶ ۰۲6٩ مدینه:‎ 
۲۸ ۵ 

مراة المتنوی: ۵۸۷ 

مرتعش نیشابوری: ۳۵۷ 

مرجثه: ۲۲ 

٩۱۳۳ ۰۱۱۹۰۱۰۰۱۰۸۰ -  :دابعلا مرصاد‎ 
۰2۷5 ۵۷۰۲ ۵۰ 
۰1۵1 ۰۳۸۰۵۷۹-۸۰۰۵ ۰*۶ ۲ 
1۷۹ 

مرگولیوث: ۳۹۹ 

مرو: ۰۳۸ 1۵۲ 

مروج الذهب: ۰۱۸۲ ۲۹۵ 

مرو الرود: ۲۱۵ 

مرید: ۳۵ - 60۵: در لفت و نزد صوفیه. مرید 





۵ 


فرهنگ آشعار حافظ 





ناگزیر از داشتن هفت خصلت است و چهار کار از 
قوت القلوب ۰۳۵ آداب مرید ۰1۳7 بحثی از 
شیخ جام ۰۱۳۷ دربارة تولد دوباره ۱۳۷ 
سخنانی از شرح تعزف» عوارف المعارف ۰۱۳۹ 
بیانی از کیمیای سعادت دربارُ این که بی پیر راه 
رفتن راست نیاید و کار را به پیر باید تغویض کرد 
۹ ابیاتی در اين زمینه از مثنوی ۰2۰ 
وظایف مریدان ۰16۱ تصریف مرید 16۱ ده 
صفتی که ابو سعید داشتن آنها را بر مرید لازم 
می‌داند 12۱.مراحلی که شبلی‌بیموده است 
۲ باره‌ای از سخنان مسایخ دربار؛ مرید 
۳ بانزده ادبی که صاحب مصباح الهدایه 
رعایت آنها را بر مرید لازم می‌داند 166 

مریم (ع): ۰۵۵۷-۸۰۱۲۱ ۵۷۰ 

مزدلفه: ۳۸۲ 

مزین, ابوالحسن علی بن محمد بفدادی: 1۷۹ 

مسالك: ۰-۱ ۲5۹۰ 

مستطرف: 1۱۸ 

مستعصم عباسی:۵۷۰؟ 

مستکفی بالله: 1۰۲ 

مستملی بخارایی, ابو ابراهیم: ۰۱۵۲۰۱۳۸۰۳۵ 
۳( ۳ 
۳ - ۰۵۹۸ ۰۰۷ ۰۲۲ ۰۱۳۸ ۰12۷ 
۷ 71۶5 

مستی زهد ریایی: ۱۸ 

مستی و هوشیاری: رك سکر و صحو 

مسجد جامع علی البیرمی: 1۰۲ 

مسجد شونیز: ۵۳۰ 

مسجد صوابی قاهره: 1۰۲ 

مسروق بن اجدع: ۲۸ 

مسعود سعد سلمان: دیوان ۱۸۰ 

مسعودی: ۰۳66 ۶۳ 

۵٩۲ ۰۳۱۲ ۰۳۱۰ مسلم:‎ 

مسلم بن یسار: ۵7۰ 

مسند احمد حنیل: ۰۵۰ ۰1۰۱ 1۰6 

مسوحی: ۵۲۰ 


مسیح, دین؛ ۲۷ 

مسیحیت: جای خالی تصوف را در غرب پر کرده 
است ۰۳۱ فرق میان تصوف اسلامی و 
مسیحیت ۲ - ۲۱ 

مشاعر (مشعرها): ۳۰۷ 

مشك در قدح کردن: ۰۱۵ ۱۶۱ 

مشکور محمد جواد: ٩۳‏ 

مشهد: ۱5۳ 

مصالح مرسله: ۲۰۲ 

مصباح الهدایه: در بسیاری از صفحات 

۵۵۱-۵۰6۵۱۰6۳-۷ ۰۱۱۸٩ مصسر:‎ 
۷۳ 

مصریان جدید: ۲۳۱ 

مصعب بن زبیر: 1۲۸ 

مصلح. جواد: ۳ع۱ 

مفتر: ۳۸۲ 

1٩5 مطارحات:‎ 

مطرف بن عبدالله: ۵7۰ 

مظفر الدین کو کبوری, ملك: 17۷ 

مظفر نوخانی (خواجه امام): 15۷ 

معاد: این که مصراعی از غزلی را بر شك حافظ 
نسبت به معاد دلیل گرفتند ۱ 

معاذ بن جبل: ۲۸۲ 

معارف بهاء ولا: ۰۲۰۰ ۳۰۲۰۰۲۲۳۰ - 
۲۳ ۰۳۳۵ - ۰۳۱۲ ۵۰۸ 

معاوية بن ابی سفیان: ۰۲۳۹۰۲۲۱ ۰۲۹۷ 1۲۸ 

المعتیر: ۵۸ 

معتزله: 1۵ - ۰۵۰ ۰2۵ ۵۲ 

معتصم خلیفه: ۰۲۲ ۰۷۰ 1۳6 

معتمد علی الله: ۱۸ 

معجم (طبرانی): ۲۵۹ 

معجم الادبا: ۱۷۵ 

معجم البلدان: ۰۶۰۱ 1۳۰ 

المعجم فی معاییر اشعار العجم: ۱۸5 

معرفت: ۷ - :15٩‏ در لت و در اصطلاح 


صوفیه. معرفت را دو صفت است: صفت حق و 


سس 


فهرست راهنما 


۷۷ 


۳۳۳ تست 


صفت حقیقت ۰12۷ معرفت را فاضل‌تر از علم 
خواندند ۰٩۸‏ آیا معرفت به وسیلهٌ عقل یا علم 
قابل تحصیل است ۰12۸ فرق بین مصرفت 
صوفیه و علم علما 169 - 1۵6 انسان عالم 
صنیر است 1۵۰ ابیاتی از منطق الطیر در 
وصف وادی معرفت ۰۵۰ سخنی از سهروردی؛ 
گفتاری از عبادی ۰1۵۱ حقیقت معرفت شناختن 
معیود است ۰۲۱۵۲ معرفت سه مرتبه دارد 1۵۳ و 
۵ عارف نزد صوفیان کیست 1۵ معرفت 
بر سه نوع است: عقلی» نظری» شودی ۰1۵۵ 
گفتار مشایخ در معرفت 157" 

معروف کرخی: ۰۳۹۲۰۱۰۹ ۰6۳۱۰۰۲ ۰۶۳۲ 
۰۹۸۹ ۳۲ 

معروفیه. سلسله: ۱۰۹ 

معزی, ابوالعلاه: ۳۸۲ 

معژی, امیر: ۱۸۹۰۱۸۰ 

المعلمین: ۶۰۱ 

معمّر: ۲۱۲ 

معمور بن سفیان الیشکری: ۳۸ 

مغربی, ابو عبدائله: ۰۲۸ 15۸ 

مغربی, ابو عثمان: ۰۲۷۰۰۱۱۱ ۰۲۷۲ ۳۵۱ 

مغربی, ابو مدین: 1۵۷ 

مغربی, ابو منصور: 1۳۲ 

مغربی مسلم: 5۷۲-۷ 

المغنی: ۳۲ 

مغول, حمله: ۲۳ 

1۵٩ مغولستان:‎ 

مغیره: 1۲۲ 

مغیرة بن شعبه: ۲۹۷ 

مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز: رك شرح 
گلشن راز 

مفاتیح العلوم: ۱۸۸ 

مفتاح الاسرار: 1۰۵ 

مفتاح الغیب: 1۵۸ 

مفتاح الکرامه: ۰۲۸۸ ۲۹۱ 

مفتاح النجات: ٩‏ - ۰۳۸ ۰۱۳۱ ۲۰۰ 


مقابسات: ۳۸ 

مقام: ۳۰۷ 

مقامات بدیع الزمان: 1۰۵ 

مقام رضا: ۲17۱ - 1۷۲ در لفت و نزد صوفیان» 
«رضا» را صوفیه خراسان از مقامات و صوفيةٌ 
عراق از احوال شمرده‌اند ۰17۱ توضیحی 
مختصر دربار؛ حال و مقام ۲۱۱ غزالی رضا را 
برترین مقام می‌داند ۰11۳ بیان شیوایی از 
هجویری در چگونگی و اهمیت رضا ۰116 
ابیاتی از مشوی درباره رضا به قضا در سوالی که 
بهلول از درویش می‌کند ۰11۵ اندکی از بصث 
ابوطالب مکی ۰717 خواجه عبدالله انصاری 
می‌گوید رضا سه درجه دارد ۰۲7۸ سخنی از علی 
(ع) ۰۱۱۹ گفتار مشایخ در رضا 11٩‏ 

مقامهٌ صیمریه: 1۰۵ 

مقداد بن عبدالله السیوری, شیخ: ۳۹۵ 

مقدسیء شمس الدین: ۱۱۱ 

مقدمهٌ ابن خلدون: ۰۲۲۹۰۱۲۲ ۰۳۸۳ ۰1۲۳ 
2۳۹ 

مقدمهٌ این کتاب: ۱۳ - ۳۶:اشعار حافظ الهام و وارد 
غیبی است ۰۱۳ ابهام و ایهام در شعر حافظ ۰۱ 
این که مصرعی از غزلی را بر شك حافظ نسبت 
به معاد دلیل گرفتند 6 دربار؛ معنی اصطلاح 
«مشك در قدح کردن» و «رو دیدن» در ابیات 
حافظ ۱۵ و ۰۱3 دشواری در درك صحیح لفات 
و ترکیبات و دشواری بیشتر در فهم مصطلحات 
صوفیه ۰۱۷ تعریف تصوف ۱۷ - ۰۱۸ تصوف در 
نظر موّلف این کتاب ۰۲۱-۲۰ سك حافظ در 
اسستسمال مصطلحات صوفیه غالبا یه اسلوب 
قلندریه بسیار نزديك است ۱۹ در شعر حافظ 
اصل اصطلاح غالبا ثایت است و طرز تعبیر آن 
کرک یافته است ۰۱۹ تصوف در ایران 
عکس العمل روحی مردمی حساس و هوشمند 
است ۰۲۰ خواجگان: طبقهٌ خواجگان و طبقه 
بندگان ۰۲۲ قیامهای ایرانیان در قرون اول 


۷۸ 


۳ << 
فرهنگ اشعار حافظ 


۰۰ ب٩۰بپ۰پ۰پبپ۰۰---‏ اس نو 


اسلامی ۰۲۲ تاریخ ایران: وضع مردم ایران و 
نارضایی آنان از اواخر دور ساسانی تا آخر قسرن 
هشتم هجری ۲۱ - ۰۲۳ رشد تصوف به سبب 
ستم تازیان و ترکان ۲۳ - ۰۲ بزرگان صوفیه 
از قرن چهارم هجری بهترین داروی ممکن را در 
آن روزگاران پر شوب تجویز کرده‌اند ۰۲ 
تصوف ثن پروری نیست ۰۲ عمل صوفیه نوعی 
قیام معنوی و مبارز؛ منفی بود ۰۲ اشاراتی چند 
به برخی از مسائل تصوف ۲ -۳۰: تصوف 
نوعی روش زندگی است ۰۲ صوفیه محبت به 
حق و خدمت به خلق را مهم‌تر می‌شمارند ۰۲7 
محیط زندگی و محرومیتهاست که فرد را فاسد 
بار می‌آورد ۰۲۰ صوفیان خلق را پرتوی از ذات 
حق و هدف آفرینش را شناسایی خدا می‌دانند 
۷ فلسفه و تصوف با هم در چه چیزی اشتراك 
و کجا اختلاف دارند ۰۲۷ صوفیه به معتقداتی که 
جنبه شخصی داشت اهمیت نمی‌دادند ۰۲۸ در 
تصوف مقام پیشوایی جنبهُ موروثی ندارد ۰۲۹ 
احترام به خانواده‌ها در نزد بهود به صورت 
موروئی است ۱۲۹ از قرن چهارم و پنجم هجری 
توجه به مسائل مربوط به زیبایی و زیباپسندی 
تدریجاً و زیرکانه در تصوف وارد شد ۰۲٩‏ خدمت 
صوفیه به ادب فارسی ۰۳۰ چرا تصوف در غرب 
رواج نیافته است ۰۳۱ فرق میان تصوف اسلامی 
و مسیحیت ۳۲۲-۲۱ 

المَقری: ۱۹۹ 

مقسریزی» تقی الاین احمد بن علی: ع - ۰۱7۱ 
۷ ۰ - ۵۵۲ 

مقصد اقصی: 1۵۸ 

مقنع: ۰۲۲ ۳۲ 

مکاتبات رشیدی: ۸ - ۰416 1۱۰ 

مکاسب: ۰۲۸۸ ۰۲۹۰ ۳ - ۲۹۲ 

مکتب فلاسفهٌ خسروانی: 2٩5‏ 

مکه: ۰۲۹۷ ۰۳4۵ ۰۳۵۷ ۰۳۸۵ 6۲۸ ۳۰ 
.5۷ 


ملاصدرا: ۰4۸ ۲ - ۱۶۲ 

ملامتیه: ۰۷۹۰۱۹ ۹۷ - ۰6۵۰6۲۱۰۱۰ ۲ - 
5۱ 

ملا محسن فیض: ٩‏ - ۰۲۸۸ ۰۲۹۱ ۲۹۳ 

ملك. کتابخانه: ۵۹ 

ملك اشرف: رك چوپانی 

ملل متحد: سازمان ملل متحد و منشور آن ۲۱ 

ملل و تحل: 1۳ 

ممشاد دینوری: ۰۲۹۹ ۰۳۳۳ ۰66۸ 16۳ 

منارات السائرین: ۵٩۹6‏ 

منازل السائرین: ۰۲۱۳ ۰۲۷۹ ۰۲۸۲ ۰۳۵۸ 
۶۰ ۸ ۰۸۸۷ ۰۵۰۷ ۰۵۳۷ ۵۹ ۰1۵6 
4 

مناقب العارفین: ۰۱۳۵ ۲۷۱ 

مناهج العباد الی المعاد: ۱۰۷ 

منتخبات عربی: ۲۳۱ 

منتخب رونق المجالس: ۱۱۲۰۱۳۰۱ 

المنتظم: ۵۲۵ 

منتهی الارب: ۰۱۸۵ ۲۷۱ 

المنجد: ۳۸۷ 

منصور بن عبدالله: ۰۳۳۸ ۵۱۲ 

منصور عیاسی: ۲۲ 

منصور بن عمّار. ابو السری: ۰6۲۲ ۰۹۰ 14۳ 

منطق الطیر: ‏ - ۰۹۲ ۰۵۸ ۰۵۱۸-۱۹ ۰۵۳۵ 
۰ 1 

منطقی سجستانی, ابو سلیمان: ۳۸ 

منظومهٌ سبزواری: ۰67 58٩‏ 

منوچهری: دیوان ۸۰ - ۱۷۹ 

منی: 7 - ۳۸۵ 

مواقف: ۵1۲ 

موالی: ۲۲ 

موحد. محمد علی: ۱۶۹ 

موّدب: ۵۷۵-۲۰۱۵۰۱۷۱ 

مودود. امیر: ۱5۰ 

۰٩ مورح:‎ 


0۶] . 


فهرست راهئما 


موسی (ع): ۰۲۹ ۰۱۲۰-۱۰۷ ۰۱۵۹۰۱۲۳ 
۲۰۳, ۰۲۲۲ داستان موسی با مرد قصاب 
۸۶ ۰۳۹۸۰۳۹۳ ۱۰۰۰ > 
۰۵۲۸-٩۹ ۰8۹6 2 ۸ ۷۵‏ 
۸ ۹4 ۳ 

موسیقی: و رواج آن در شعر ۲۹ 

موصل: ۰۱۸۲ 1*۷ 

موصلی, اسحق: ۲۸۱ 

مولائا رکن الدین» امامزداه: ۵٩‏ 

1۵۸ - ٩ مولتان:‎ 

5۵۸ - ٩ مولتانی:‎ 

مولوی: در بسیاری از صفحات, و نیز رك متنوی" 
کلیات شمس, فیه ما فیه 

مولویه, فرقه: 10٩‏ 

مولیان, جوی: ۳6۵ 

مهر پرستی: ۲۹ 

مهلب بن ابی صفره: ۲۲ 

میبدی: ۳۸ 

میخانه: ۱۸ 

میدانی: ۳۱۶ 

میزان العمل: ۲۵۲ 

میزون: ۳۸۱ 

میهنه: ۰۱36 ۰۲۱۱۰۱۹۶ 1۰6۱۱۰۳۹۶۰۲۱۶ 
- ۵۷۵ 


ن‌ 


نابغه, ابو لیلی: ۰۲۸۳ ۰۳۰۵ ۳۲۸ 
الاصر. ملك: ۵۵۵ 

ناصر خسرو: ۱۸۹ 

نافع: ۳۲۰ 

نایب الصدر شیرازی: ۰۲۰۹ 16 
النثر الفنی: ۲۷۹ 

نجبا: و عده آنان ۳۸ 

نجم الدین دایه: رك تجم الاین رازی 


نجم الدین رازی: ۶ - ۱۳۱۰۱۱۹۰۱۰۰۰۸۰ 
۲ ۰۲۷ ۰۳۵۱ ۸۰۳2۱ - 
۰۷۰ ۰۸۲ ۰۵۵6 ۰۵1 ۰۵۷۹ 
۶6 ۳۷ ۰۵۵ 71۷۸ 

نجم الدین کبری: ۰6۵۷ ۰6۸ ۵۲۲ 

النجوم الزاهره: ۰۳۹۵ 1۳۰ 

نخشبی, ابو تراب: ۰۱6۸۰۹۷ 6۸ 1۷۱۰۹۲ 

نخعی: ۳۲۸ 

نسا: ۱۶۷ 

نسناج طوسی, ابو بکر: 1۵۲ 

نسترین (نسر طایر» نسر واقع): 6۰0 

نسطوریان: 6۳۷ 

نسطوریوس: 1۳1 

نسطوریه: 1۰۱ 

نسفی, عزیز: 10۸ 

نسوی» ابو جعفر: محمد بن علی معروف به محمد 
علیان ۵*1٩‏ 

نصرء شیخ احمد: ۱۲۱۷ 

نصر آبادی: ۵1۵ 

نصر آبادی» ابوالقاسم: ۰3۸ ۰۱۱۱ ۰۳۳۳ ۳۵۷ 

نصر آبادی» علی: ٩۷‏ 

نصر بن حمامی: ۵۲۰ 

نصرة الدین احمد بن یوسف شاه: 1۱٩‏ 

نصوح: ۰۱۲۸ ۰۱۳۳ توبهً نصوح 1۳۵ 

نصوص: 1۵۸ 

نصیبین: 4۳۷ 

نطنز: ۱۲۲ 

نظامی عروضی: 1۸۵ 

نعمان بن بشیر: 1۳" 

نعیم بن المجمر: ۳۸۸ 

نفحات الانس: ۰۳۲ ۰۱۵ ۰۱۰۷۰۷۱۰۲۱۷-۸ 
۷۱ "+ ۰۲۷۲۰۲۰۰۰۱۹ ۰۳۷۵ ۰۳۵۷ 
۵ ۰۳۲۲۰ ۰ ۰۲۰-۲ ۰۳۸ 6۵۰ 
۰6۵٩‏ ۰۵۱۸ ۰۵۹ ۰۵۷ ۵۹۰ 

نقبا: و عده آنان ۳۵ - ۳۸ 





۷۰ 


فرهنگ اشعار حافظ 





نقشبندیه: ۲۷۵ 

النقض فی بعض مثالب النواصب: ۱۸۶ 

نکال: ۱۱-۱۵ 

نلدکه: ۳۸۲ 

نمرود: 716۰ 

نوادر الاصول: 67 

نو افلاطونیان: رك افلاطونیان جدید 

توح (ع): ۰۲۲-۳۰6۱۰ 1٩۱‏ 

نوح عیّار: ۱۰۰ 

نوری, ابو الحسن: ۰۲۱۰۲ ۵۱6 

نوری, ابوالحسین: ۰۲۳۹۰۱۲۱ ۰۲۲۵ ۰۳۳۶ 
۷ ۰۳ ۰۳۷۵ 1۰۲۲ - ۰646۵ ۱ - 
۱ 

نوریه: 140 

نوشتکین. احمد علی: ۱۹۰ 

نهاوندی, ابوالعباس: ۰۱۵ ۱۸۳ 

النهج: 117 

نهرجوری, ابو یعقوب: ۰۲۷ ۰۵۲۲ 1۸۰ 

نهروان: 1۲۸ 

نیروانا: ۵۳۲ 

یش‌ابور: ۰۱۰۰ ۰۱۷۲۱۰۱۱۵ ۰۲۲۰-۱۰۱۸۲ 
۷ - ۰۵۷۵ ۱۹۰۶۱۳ - ۱۸ 

نیشابوری, ابو اسحاق: 16۸ 

نیشابوری, ابو عثمان: 1۵۲ 

۰۲۹ ۰۲۵۰ ۰۱۳۳۰۹۰ ۰1۹ ۰۲۱ نیکلس‌ون:‎ 
۵٩۳ ۰۵۵۵ ۰۱۵ ۰۳ ۲ 

نیل: 1۰۲ 


وارد غیبی: ۱۳ 

واسط: ۰1۵ 115 

واسطة السلوك فی سياسة الملوك: 17۷ 

واسطی, ابو بکر: ۰۲۸۰۱۵۱۰۱۲۱۰۸۰ ۰۲۲۲ 
15۷ 


وافی: ۲۸۹ 

وامق و عذرا: ۵٩۳‏ 

وجد: 7۷۳ - 7۸۱: در لغت و در اصطلاح صوفیه, 
گفتاری از هجویری ۰0۷۳ و شرح تعرف ۰7۷ 
و ابو نصر سراج 0۷۵ غزالی گوید وجد از دو 
جنس باشد: از جنس احوال و از جنس 
مکاشفات, وجد به تکلف عین نفاق است 1۷1 
پیر هرات وجد را بهانة بر افروخته شدن آتش 
محبت می‌داند ۰7۷7 سخنی از شیخ روزبهان 
۷ و ابن عربی و عبادی ۱۷۸ دربارهُ تواجد, 
وجد. وجود 7۱۷7 و ۰۲۱۷۸ عز الاین کاشانی وجد 
را برای مبتدیان کمال حال و برای منتهیان 
نقصان دانسته است ۰1۷٩‏ سخنی از عبدالصمد 
همدانی ۱۷٩‏ اقوال مشایخ در وجد1۸۰ 

وحدت وجود: ۰۷۱-۲۰۱۷۸۰۲۷ ۰۹۳ 1۱ 

وحید دستگردی: 17۸ 

وداع (محلی در مدینه): ۰۳۱۰ ۳۲ 

ورّاق» ابو بکر: ۰۵٩‏ ۰۲۷ ۵۷۲ 

وراق, ابو السن: ۱۳۳ 

ورع: تعریف آن 16۳ 

وزیر آل محمد: رك ابوسلمهٌ خلأل 

وفیات الاعیان: ۰۷۱ ۰1۷ ۵۱۷ 

وقف: ۲۲۸ 

ولادت انویه: ۸۸ 

ولادت نخستین: ۰۸۸ ۸٩‏ 

ولد نامه: (مننوی ولای) ۰۲۷ ۳۳۲ 

ولید بن یزید بن عبدالملك: ۳۵۰ 

ویس و رامی: ۱۸۸ 


۵ 


هارون: ۰۲۲ ۰۲۰۳ ۲۰۳ 
هارون بن معروف: 1۱۱ 
هاشم الاوقص: 1۲۲ 

هاشمی, خواجه ابوالقاسم: ۵۷۵ 


۷۳۳۱ 


فیرست راهنما 


ببس 


هامر, فن: ۳۸۲ 

هبْل: 1۵۳ 

هجویری: در بسیاری از صفحات 

هذلی, ابوصخر (شاعر): ۳۵۶ 

هذلی, ابوکبیر (شاعر): ۲۸ 

1۰٩ هذیل:‎ 

هراث: ۱ - 11۰ 

هرم بن حیّان: ۰۲۰۵ ۰۲6۸ ۰۳۹۵ ۵51۰ 

هرمز, جزیرة: ۶1۳ 

هروی, جلال: ۵۷ 

هروی. حسینعلی: ۲۰۰ 

هزار و يك شب: ۲۳۱ 

هزاره؛ قبیل: 67۲ 

هشام بن عروه: ۳۱۱ 

هفت اورنگ: ۵1۸ 

هلاکو: 1۵۷ 

همام الدین محمود: 17۲ 

همایی: ۰۲ ۰66 ۰۱۲۲۰۱۰۹۰4۹ ۰۲۸۷۰۱۸۷ 
۸ ۲ ۰۳۹۷ ۰۹۵ ۰۵۱۷ 
9۸ 

همدان: ۵۵۲ 

همینه بنت خلف: مادر ام خالا ۲۰۲ 

هند: ۰۲۷ ۰4۵۸ ۰66 ۰۸۷۲ ۰۵۲۲ ۰۵۵۲ ۵1۱ 

هندوشاه نخجوانی: 1۱٩‏ 

هنری ایکن: ۱۲ 

هیبت: ۰۷۹ ۸۱ 


ی 


یادداشتها: ۰۱۸۰ ۰۱۸۵ ۰۱۹۳ ۷ 

یادگار زریران: ٩۶‏ 

یاغی باستی: رك چوپانی 

یافعی, امام عبداله: ۰۲۳۹ ۰۲۷۲ ۰۳۵۷ 1۷۱ 
یاقوت: ۰۰۱ 1۳۲۰ 

یحیی (ع): ۰۳۹۳ ]1۰ 


یحیی بن ابت بن بندار: ۶۱۱ 

یحیی بن رضای علوی: ۲۷۱ 

یحیی معاذ رازی: ۰۲۵۰۰۲۱ ۰۲۹۸ ۰۳۳۱ 
۷ 2-۳ ۰۵۱۲ ۰۱۳۱ ۷۱ 

یزد؛ ۶۰.1۰ 

یزدان یار, ابو بکر: 1۶ 

یزدگرد: ۲۱۰ 

یزید بن ولید: ۳۲۲ 

یزید السقاء: ۱۱ 

یعقوب (ع): ۰۱۰۷ ۰۵۰۷ ۱۹ 

یعقوب اقطع: 1۱ 

یعقوب شاه امیر: 1*۳ 

یعقوب کندی: 1۳6 

یعقوب لیث: ۲۲ 

۱٩۱ یغمایی:‎ 

یمن: ۰۳۵ ۵۸۳ 

یوسف (ع): ۰2۱۸۰۲2۵۰۱۰۷ ۱۹۰۵۵۱۰۵۰۷ 
- 1۱۸ 

یوسف آسباط: ۱6۷ 

یوسف بن حسین رازی: ۰۵۷ ۰۳6۹-۵۰۰۷6 
11۸ 

یوسف و زلیخا: ۰۳۰ ۵٩۹۳‏ 

یوسفی, غلامحسین: ۸۱ 

11٩ یونان:‎ 

یونس (ع): ۵1۲ 

یونس بن عیدالاعلی: ۳۲۲ 

بهود: و اين که احترام به خانواده‌ها در نزد آنان 
موروثی است ۲۹ 

پیسمه: ۰۱7۷ 1۱7 





0 


و 
ماع 


۱-۰۲ ۲ 2 6 .ز ۳ 


عط ده بط 76 
6 ۶ه :هه ۷ و۸ 
12 +هط هط )۵ 


۷۰ 5۱2۴64 معط ع0تعه ۵ مه 64هتنااع۳ 
وذ متا 1۳6 .بقل طچ ۲0۲ 10۱0۵ عط ۱ 2۳۰ 





فهرست ماخذ و منابع ملم 


۱. اشتیانی؛ سید جلال الدین. شرح مقدمهُ قیصری بر فصوص الحکم. مشهد: کتابفروشی باستان, ۱۳۸۵ ق: 

۲ ابن الجوزی, ابو الفرج عبد الرحمان. تلییس ابلیس, بیروت: دار الکتب العلمیه» ۱۳۷۸ ق: 

۳. ابن الجوزی» ابو الفرج عبد الرحمان. صفة الصفوه. حیدر آباد دکن: مجلس دائرة المعارف العثمانیه, ۱۳۵۵ 
ق 

ابن خلدون. مقدمة ابن خللون. قاهره: المطبعة الخیریه. ۱۳۲۲ ق. 

و. ابن العربی» محیی الدین. الفتوحات المکیه, مصر: دار الکتب العربية الکبری؛ ۱۳۲۹ ق: 

د. ابن یم الجوزیه. مدارج السالکین. بتحقیق محمد حامد الفقی, قاهره: مطبعة السنة المحمدیه, ۰۱۹۵۵ 

۷. الاصبهانی, الحافظ ابو ُیم. حلية الاولیاء.. مصر: مکتبة الخانجی و مطبعة السعاده, ۰۱۹۳۲ 

۸. انصاری؛ خواجه عبد الله. رسائل خواحه عبد اه انصاری. به اهتمام سلطان حسین تابندهٌ گنابادی. تهران: 


بی ناه ۰۱۳۱۹ 
٩‏ باخرزی» ابو المفاخر یحیی. اوراد الاحباب و فصوص الاًداب. به کوشش ایرج افشار. تهران: دانشکاه 
تهران» ۰۱۳۵ 


.۱ البخاری» ابو عبد الله. صحیح البخاری. مصر: عثمان خلیفه, بی تا. 

۱ بهاء ولد. معارف. به اهتمام بدیع الزمان فروزانفر, چاپ ۰۲ تهران: طهوری» ۰۱۳۵۲ 

۲ جام ژنده پیل, احمد. انس التائیین و صراط اه المبین. به تصحیح علی فاضل. تهران: بنیاد فرهنگ 
ایران» ۰۱۳۵۰ 

۳. جام وژنده پیل» احمد. روضة العذنبین و جنة المشتاقین. به تصحیح علی فاضل. تهران: بنید فرهنگ ایران؛ 
۱۳۹۵ 

جام ژنده پیل» احمد. مفتاح النجات. به تصحیح علی فاضل. تهران: بنیاد فرهنگ ایران» ۰۱۳۶۷ 

۵. جامی, عبد الرحمان. اشعة اللمعات. تهران: بی اه ۱۳۵۳ ق. 

جامی, عبد الرحمان. لوایح جامی. لکهنو: نول کشور» ۰۱۹۳ 

۷. جامی» عبد الرحمان. نفحات الانس. لکهنو: نول کشور» ۱۳۲۳ ق: 

۸. حافظ. دیوان خواجه شمس الدین محمد حافظ شیرازی: به اهتمام محمد قزوینی و قاسم غنی. تهعران: 
زواره بی تا. 
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السراج الطوسی؛ ابو نصر. اللمع فی التصوف. به تصحیح رنولد الن نیکلسون. لیدن: بریل» ۰۱۹۱۶ 
سّمی؛ ابو عبد الرحمان. طبقات الصوفیه. بتحقیق نور الاین شریبه. مصر: جماعة الازهر للنشر و التالیف, 


۰۱۹۳« 
السهروردی» ابو حفص عمر. عوارف المعارف (ضمیمه احیاء علوم الاین]. مصر: المکتبة التجارية الکبری» 
بی تاء 


شبستری, محمود. گلشن راز. اسلام آباد: مرکز تحقیقات فارسی ایران و پاکستان» ۰۱۳۵۷ 

شیرازی؛ معصوم علی شاه. طرائق الحقائق, تهران: بی ا» ۱۳۱ ق: 

عبادی» قطب الدین. التصفیه فی احوال المتصوفه. به تصحیح غلامحسین یوسفی. تهران: بنیاد فرهنگ 
ایران» ۰۱۳۶۷ 

عطار نیشابوری» فرید الدین. تذکرة الاولیاه. به اهتمام رنولا الن نیکلسون, لیدن: بریل» ۰۱۹۰۵ 

عطار نیشابوری» فرید الدین. منطق الطیر. به تصحیح محمد جواد مشکور. تبریز: چاپخانُ شفق, ۰۱۳۳۷ 

الغزالی» ابو حامد. احیاء علوم الدین. مصر: المكتبة التجارية الکبری» بی‌تا. 

غزالی, ابو حامد. کیمیای سمادت. ترجمه احمد آرام. تهران: کتابفروشی مرکزی» ۰۱۳۱۹ 

غزالی, احمد. السوانح فی العشق. به اهتمام مهدی بیانی. تهران: بی ناء ۰۱۳۲۲ 

غنی, قاسم. بحث در آثار و افکار و احوال حافظ. ج. ۲: تاریخ تصوف در اسلام. چاب ۰۲ تهران: زوار؛ 
۱۳7 

فروزانف بدیع الزمان. احادیث مثنوی. تهران: دانشگاه تهران» ۰۱۳۳۶ 

فروغی, محمد علی, سیر حکمت در اروبا. تهران: زوار» ۰۱۳۱۰ 

قران مجید. 

قزوینی» محمد. یادداشتهای قزوینی. به کوشش ایرج افشار. تهران: دانشگاه تهران» ۰۱۳۳۳ 

القشیری» ابو القاسم.الرسالة القشیریه.مصر: شر کة مکتبة و مطبعة مصطفی الیابی الحلبی و اولاده:۰۱۹۵۹ 

کاشانی» عز الدین. مصیاح الهدایه و مفتاح الکفایه. به تصحیح جلال الدین همایی. تهران: چاپخانة 
مجلس» ۰۱۳۲۳ 

لاهیجی» محمد. مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز. تهران: بی نا. ۱۳۵۳ ق: 

مبارك» زکی. التصوف الاسلامی فی الادب و الاخلاق. مصر: دار الکتاب العربی» ۰۱۹۵۶ 

مستملی بخاری؛ اسماعیل بن محمد. شرح تعرف. لکهنو: نول کشور» ۰۱۳۲۸ 

مسلم, ابو الحسین. صحیح. مصر: محمود توفیق الکتبی» ۱۳٩‏ ق. 

مقریزی, تقی الدین احمد. الخطط المقریزیه. لبنان: دار احیاء العلوم. بی تا. 

مکی, ابو طالب. قوت القلوب. مصر: شرکه مکتبة و مطبعة مصطفی البابی الحلبی و اولاده. ۰۱۹۲۱ 

مولوی. کلیات شمس. به تصحیح بدیع الزمان فروزانفر. تهران: دانشگاه تهران» ۰۱۳۳۲ 

مولوی. مثتوی معنوی. به اهتمام رنولا الن نیکلسون. تهران: علی اکیر علمی» ۰۱۳۳ 

میهنی. محمد بن منور. اسرار التوحید. به اهتمام ذبیح اه صفا. چاپ ۳. تهران: امیر کبیر» ۰۱۳۵۶ 

نجم رازی. مرصاد العباد. به اهتمام محمد آمين ریاحی. تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب» ۰۱۳۵۲ 

هجویری, ابو الحسن علی بن عثمان. کشف المحجوب. به اهتمام والتتین ژو کوفسکی. لنینگراد: مطبعهٌ 
دار العلوم» ۰۱۹۲۲ 


انتشارات علمی منتشر کرده است: 


مجله سخن (۲۰ مجلد) 
7 د کتر پرو یزناتل خاناری 
فرهنگ ایران زمین (۱۳ محلد) 
ایرج افشار 
بادداشتهای قزو بنی (۵ مجلد) 
ایرج افشار 
تار یخ انقلاب مشروطیت (۳ محلد) 
د کتر مهدی ملک زاده 
فردوسی نامه (۳ محلد) 
سید اوالقاسم انجوی شیرازی 
احوال وآثار خوشنو یسان (۲ مجلد) 
د کتر مهدی بیانی 
سفرنامه شیکا گو 


به کوشش همایون شهیدی 


منتخب التوار بخ 
میرزا ابراهیم شیبانی (صدیق الممالک) 
فرهنگ فی دانشگاهی انگلیسی- فارسی 
نادر گلستانی دار یانی 
فرهنگ فنی دانشگاهی آلمانی - فارسی 
1 نادر گلستانی دار یانی 
محمدحسین جهانبانی 
کلیات فلسفٌ اسلامی 
همحموعه؛ انار مرزا ملکم خان 
استاد محبط طباطبائی 
دیوان مشتاق 
حس مکی 
تار یخ بست ساله ایران (حلد هفتم) 
حسین مکی 
تار یخ بیست ساله ایران (حلد هشتم) 
حسین مکی 
دیوان عاشق 
تار یخ جنبش سر بداران 
عبدالرفیع حقیقت 
ترازدی فاوست 
حسن شهباز 


گیتانجالی 
حسن شهباز 
کاندند 
حسن شهباز 
کمدی انسانی 
حسن شهباز 
باد وبادنود 
د کتر محمدابراهيم باستانی پار بزی 
فرما نفرمای عالم 
د کتر محمد ابراهيم پاستانی پار یزی 
فرهنگ اشعار حافظ 
د کتر محمد علی رجایی بخارایی 
۳9 
د کتر عبد الحسین زرین کوب 
زند کانی شاه عباس (۳ محلد) 
دکتر نصرا... فلسفی 
تار یخ صفو به 
دکتر احسان اشراقی 
قصه ها و افسانه ها 
لیلی گلستان 
سید ابوالقاسم انجوی شیرازی 
تار یخ کرمان 


د کتر محمدابرا همم باستانی بار بزی 





نزن یه 
ِ 99 9۳۹ 1 
1 9 و6۳ ِ بخشسدی ت۳۳ 


ال ۱۲ یبن 
له یبن نمسضاا شا 1۳۷ 
اجه ۳ ربلد ها 
پضس؟ ...اقا ۷ 8 
پشی؟ ها ۸ 
4ی رالست | ٍ 
۱۷ اق سا 
۳ ك باه 
۳ ۵ 
بت ها از 
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و ی 
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۱-۹۲( و ۰ 6 .1 


وا 5۱۸۵6 )معا ۵0۲0۳6 0۶ وه ۳۵۲۵64 ۵۶ #زمطء (موط کت 
وز امونا ۲6 ,ردل طعق و 16۷۰۵ عظ ۱۷ ۱ ۷6۶ ۸0 
12 امد فهموط )مع 








